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sau incercarea unei perspective integrale

Doru Costache

Element semnificativ pentru cotitura sdvarsitd de spiritul modern in ultima parte a secolului XX, principiul
cosmologic antropic pare a fi unul din cele mai potrivite cadre pentru rediscutarea raporturilor intre stiinta,
metafizica si teologiel. Ceea ce insa ar putea sd nemultumeasca un teolog (in masura in care-i hotarat sa
depdseasca dihotomia cartesiand minte-realitate, umanitate-univers) e ca principiul nu pare s ia in calcul si
implicatiile faptului cd umanitatea e o comunitate de persoane, de asemenea ca relatiile intre omenire si
Creator (pe de o parte) si relatiile interumane (pe de alta) sunt spatiul in care se consuma §i raporturile
umanitatii cu lumea.

Cu toate acestea, trebuie spus ca viziunea despre realitate a parintelui Pierre Teilhard de Chardin —
premergatoare cosmologiei antropice — dezvaluie rezonanta complexa a relatiilor interumane si a relatiilor
intre omenire si Dumnezeu, implicatiile acestora pentru realizarea unei conditii psihice superioare
(relationala, comunionald) a universului, numitd Punctul Omega. Potrivit acestei viziuni, lumea — incetidnd a
mai fi categorisitd drept res extensa — accede la constiintd prin umanitate, asteptdnd ca noi si regandim,
pentru a le desavarsi, demersurile sale instinctive’. Este o viziune de care ar putea sa profite stiinta si
teologia, in egald masura.

Inainte de expunerea unor aspecte esentiale — in problema discutati — ale demersului chardinian, as vrea si
amintesc, in treacit, citeva elemente din gandirea filosofului Nikolai Berdiaev, care, intr-o forma moderna,
dezvaluie marile linii de forta ale traditiei ortodoxe privind locul si rolul omului in creatie.

Pentru Berdiaev, creationismul §i evolutionismul (antropologic si cosmologic) sunt simptomele unei
singure probleme, de care se resimte §i marxismul, in incercarea sa de interpretare utopica a istoriei. Este
vorba de neputinta conceperii unui dinamism creator in univers §i in activitatea omeneascd, a realei sporiri
fiintiale, a imbogatirii existentei. Creationismul descrie o lume dintru inceput perfecta, in care nimic nu mai
este de facut, in care nu se poate decat trai; evolutionismul, la randul sdu, nu poate vorbi decat despre trans-
formdri energetice, de noutate morfologica dar nu si de o innobilare sau amplificare a existentei’. Daci se
pleacd insa de la premisa ca orice filosofie, teologie ori conceptie stiintifica se intemeiaza pe constiinta ca
omul este “centru al lumii” si constiintd a creatiei, ca e “cosmic prin natura sa, ca el este centrul existen‘gei”4,
orice pasivism dispare, ficand loc perspectivei dinamismului unei existente intensificate la nesfarsit.

Omul interiorizeaza universul si il implineste ca om; ii dezvaluie i 1i actualizeazd vocatia fundamentald
de a fi om (makrantrop): “cosmosul se creeaza, el nu este pur si simplu dat, ci dat ca indatorire”. De aici,
actiunea omului deplin constient — care si-a regasit statura teologicd si macrocosmicd in comuniunea cu
Dumnezeu — inseamna “amplificare a energiei, crestere si indltare a celor zamislite de Dumnezeu”. Conditia
implinirii5 acestei viziuni antropocosmice a actiunii creatoare ramane revelarea persoanei, a libertatii
creatoare’.

Berdiaev crede ca regasirea omului nu este posibild decat in modul teandric de viatd. El afirmad cé orice
filosofie si, de asemenea, orice teologie trebuie sa porneasca nici numai de la Dumnezeu, nici doar de la om, ci

!'Nu voi insista cu amanunte. Cititorul a avut ocazia si-mi cunoasca opiniile in eseul “Istoria recent, actualitatea si
perspectivele raporturilor intre teologie si reprezentarea stiintifica a lumii” [vide supra, in acest volum, n. red.].

2 Cf. Pierre Teilhard de Chardin, Le phénomeéne humain, Seuil, 1970, p. 285.

3 Cf. Nikolai Berdiaev, Sensul creatiei. Incercare de indreptdtire a omului, Humanitas, 1992, pp. 137-140. Considerand
crestinismul din perspectiva occidentald a creationismului si din aceea ruseasca a unui ascetism exagerat, Berdiaev afirma
superficial ca stiinta (deci naturalismul) e progenitura crestinismului, de vreme ce nu pare sa incurajeze situatia de creator a
omului.

* Cf. ibidem, pp. 67-69.

5 Cf. ibidem, pp. 139-141. O buni evidentiere a sensului berdiaevian al creatiei la Andrei Plesu, Limba pdsdrilor, Humanitas,
1994, pp. 155-157.



de la Dumnezeul-Om. Aceasta pentru ca “fenomenul originar din viata religioasa este intalnirea si lucrarea
reciprocd a lui Dumnezeu si a omului, miscarea ce merge de la Dumnezeu spre om si de la om spre

Dumnezeu”, “nasterea lui Dumnezeu in om si nasterea omului in Dumnezeu™.

Este o conceptie care se regaseste, deplin intemeiatd (teologic, antropologic si cosmologic), in traditia
Bisericii rasaritene, spre exemplu in cugetarea sfantului Maxim Marturisitorul si a parintelui Dumitru
Staniloae. Nu am intentia sd expun elementele de baza ale perspectivei ortodoxe, trecand direct la viziunea
chardiniand despre sensul antropic al devenirii universului, revolutionard pentru gandirea occidentald si
semnificativ inruditd cu viziunea rasdriteana.

Reprezentant al noii paradigme culturale — care a depasit imaginea universului infinit si fara sens printr-o
cosmologie finalistd si antropicd —, Teilhard de Chardin realizeazd o contributie importantd atat in planul
perspectivei stiinfifice (prin faptul ca a construit premisele unei interpretiri teologic-hristologice a realitatii
cosmice, biologice si umane, aga cum se descoperd aceasta omului contemporan, angajat in cercetarea si
intelegerea realitatii) cat si in planul teologiei occidentale (prin faptul ca a recuperat dimensiunea cosmica a
mantuirii savarsitd de lisus Hristos, reamintind liniile majore ale teoriei ioaneice si pauline privind relatia
Logosului divin cu viata si universul).

Dubla sa contributie explica de altfel si controversele din jurul persoanei sale — nu explicd insa si
obiectiile fard acoperire ale unor teologi ortodocsi de acum, care au preluat neatent criticile produse intial de
diversi teologi romani —, in sdnul comunittii stiintifice (pentru a fi descris un univers conditionat teleologic
sd parcurga migcarea spre ‘“Punctul Omega”) si in teologia occidentald (pentru a fi adus o imagine dinamica
a lumii, proprie mai ales ortodoxiei, crestinismului oriental). Demersul sdu are de aceea valoarea emblema-
ticd a unui efort uriag de recuperare.

Universul chardinian dupa Le phénoméne humain

Cosmologii contemporani au in minte doud modele ale universului — unul potrivit ciruia universul se extinde
intr-un degradé nemarginit si unul potrivit caruia acesta se prezintd ca domeniu curb, autoinfasurat —,
modele considerate pand nu demult a fi incompatibile. Vorbind, la randul siu, de o migcare complexa a
universului angajat simultan pe drumul expansiunii spatiale si pe drumul Infasuririi organice asupra lui
insusi, de Chardin depaseste cele doua modele amintite.

Astfel, spune, “o observatie completd a miscarilor Lumii ne-ar obliga [...] sd descoperim ca, daca
lucrurile tin §i se tin, nu este decat — prin forta complexitatii — in sus [par en haut]”. Aceastd miscare de
complexificare ascendentd propune un Centru Universal de unificare, Punctul Omega, un preexistent si
transcendent Atractor cosmic, care actioneaza prin energia psihicad din univers, manifestandu-se ca functie
motrice, unificatoare (collectrice) si stabilizatoare’.

Daca actiunea acestui Atractor e posibild, considera Teilhard de Chardin, este pentru ca existd un
raspuns, o unitate fundamentald a realitatii cosmice sau a ceea ce el numeste “Stofa Universului”, care,
descompusa, apare ca praf de particule perfect aseminatoare intre ele (cel putin dacd sunt observate de la
mare distantd) — fiecare fiind coextensiva intregului domeniu cosmic — §i misterios relationate printr-o
Energie a ansamblului, printr-o relatie dinamici de complexificare®. Aceastd relationare este intern-esentiala
si extern-sistemica.

“Fiecare element al Cosmosului e tesut pozitiv de toate celelalte: pe sub el, printr-un misterios fenomen al
«compozitiei», care face [ca orice element] sd subziste intr-un ansamblu organizat; peste el, prin influenta pe
care o suportd din partea unitatilor de ordine superioara, care-l incorporeaza [/’englobent] si il domina pentru
propriile lor scopuri”. De aceea, concluzioneaza el, “Universul se tine prin ansamblul sdu. $i nu este posibil
decat un mod adevarat de a-1 privi. Este a-1 lua in bloc — in intregime” (p. 32).

“Stofa” sau suportul indefinibil (essaim indéfinissable) al universului este simultan diversitate fundamentala
si unitate omogena, in care ceva (urma a Punctului Omega) produce solidarizarea particulelor elementare,
legandu-le unele de celelalte prin relatii colective, printr-o energie inteleasd ca putere de (inter)actiune, ca
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putere de relatie si de asemenea ca “valoare constitutiva” a tuturor lucrurilor. Aceastd energie apare sub doud

6 Cf. N. Berdiaev, Spirit si libertate. Incercare de filosofie crestind, Paideia, 1996, p. 231.

7 Le phénomeéne humain, pp. 31, 304-306, 312-313.

8 Cf. ibidem, pp. 47-48. La John Barrow, “stofa” chardiniani e “ocean izotropic de microunde”, determinant pentru “izotropia
expansiunii universului” (cf. Originea universului, Humanitas, 1994, pp. 29-30).



aspecte: de energie tangentiald, care determind solidaritatea fiecarui element cu toate elementele de aceeasi
ordine din univers, si de energie radiala, care-1 atrage in directia unei stari “mereu mai complexe si mai
centrate, spre inainte”. Stofa lucrurilor se manifestd drept “radical particulara, esential relationata [...] si
prodigios activa. Pluralitate, unitate, energie: cele trei fete ale Materiei™.

Edificiul cosmic este angajat pe calea centrarii, sustindndu-se permanent, in migcarea sa, pe
aranjamentele primare, care sunt manifestari ale energiei tangentiale/relationale (pp. 53-54). Daca stiinta
actuald concepe impersonal aceastd energie, Teilhard de Chardin sesizeazai in esenta si in sensul miscarii o
forta a centrarii psihice, a hiperpersonalizarii universului, fortd ale carei rezultate se vor manifesta, spune el,
dincolo, in punctul Omega (pp. 258 si 260-261).

El banuieste, in straturile infime ale universului, prezenta rudimentard a unei psyche — utilizarea
termenului grecesc trimite la o altd reprezentare a lumii decat cea reductionistd a modernitdtii, incercand sa
acopere le dedans si le dehors in acelasi timp —, a unui factor implicit care determind mersul lumii spre o
stare de complexitate a fiintei, a vietii si a constiintei (urma a Punctului Omega), tendintd care se
actualizeaza 1n fenomenul uman (p. 305). Lumea ajunge la gandire in om (o sugestie paulind; cf. Romani, §,
19-21), asteptand “ca noi sa regdndim, pentru a le desavarsi, demersurile instinctive ale Naturii” (p. 285).

Demersurile creatiei, constientizate si realizate deplin in om, nu sunt insd doar efectul unei legitati
naturale, de vreme ce “Omega exista deja actual, operand in profunzimea masei ganditoare”, ascuns o vreme
in biologie si apoi luminand personal, ca de la Centru spre centrele ganditoare. Avem de-a face cu marea
Prezentd a lui Omega 1n toate fazele evolutiei si cu perspectiva unui univers dominat de energii personale
(pp- 293-294).

Sfantul Maxim spune, cu 1200 de ani nainte, acelasi lucru: “unul si acelasi Logos se face toate pentru toti,
conform cu fiecare, strabatandu-l pe fiecare si daruindu-i anticipat harul sdu precum un cuvant premergator,

care il pregiteste pe fiecare pentru venirea lui”'’.

Teilhard afirmd o preexistentd, o convergenta si o posterioritate a punctului Omega fatd de universul nostru,
situatie in care avem posibilitatea sa recunoastem aproape fara dificultate imaginea maximiana a Logosului
ca arche, mesotes i telos ale creatiei. Punctul Omega este situatia finald — anticipatd insa de intreaga istorie
a creatiei — a unui univers angajat dintotdeauna pe drumul “centrarii psihice”, o stare de complexitate
armonioasa si de unire diferentiatd, in care partile se perfectioneaza si se implinesc reciproc intr-un ansamblu
organizat: “Centru distinct radiind in inima unui sistem de centre” (pp. 263-264). Este vorba de un univers
angajat pe calea prodigioasa a intensificarii existentei, de la cuantic la mineral, de la mineral la vegetal si
animal, de la viata la constiinta.

Acesta este motivul pentru care in gandirea sa are un loc atat de important iubirea, ca esenta si expresie
ultimi a vietii creatiei. Pentru Teilhard de Chardin, in care vid — fird a fi primul'' — un ganditor de factura
maximiand, deci rasariteand (de unde, posibil, proasta sa receptare in teologia occidentald), aceasta iubire e
presupusa de o intreaga tendinta cosmica si e conditie pentru Intreaga dezvoltare cosmica:

Iubirea “reprezintd o proprietate generala a oricarei Vieti i, ca atare, uneste [i/ épouse], in diverse grade, toate
formele cuprinse in materia organizatd. [...] Dacd, intr-o stare fara indoiala rudimentara insd deja nascanda,
n-ar fi existat o tendinta internd spre a se uni, chiar si in moleculd, ar fi fost fizic imposibil ca iubirea si apara
mai sus, la nivelul nostru, in stare umanizatad. De fapt, pentru a constata cu certitudine prezenta sa in noi,
trebuie sa-i banuim prezenta, chiar dacd incoativa, in tot ceea ce este. [...] Sub puterile iubirii, fragmentele
Lumii se cautd pentru ca Lumea s se constituie. [...] Iubirea, cu toate nuantele sale, nu este altceva [...] decat
semnul mai mult sau mai putin direct marcat in inima elementului de catre convergenta psihica asupra sa
insusi — a Universului”. De obicei, “din lista [celor iubiti] lipseste forma de pasiune cea mai fundamentala:
aceea care aduna [précipite] unul cu altul, sub presiunea unui Univers care se inchide, elementele in intreg.

Afinitatea si prin urmare sensul cosmic [al jubirii]”"%.

° Cf. Teilhard de Chardin, pp. 28, 29-30, 52-53.

10 Raspunsuri catre Talasie 47, in Filocalia 3, Sibiu, 1948.

A se vedea, spre exemplu, Lars Thunberg, Man and the cosmos. The vision of St. Maximus the Confessor, St. Vladimir’s
Seminary Press, Crestwood, 1985, p. 137; la fel, arhid. prof. Constantin Voicu, “Hristologia cosmicd dupa Sf. Maxim
Marturisitorul”, in vol. Persoand si comuniune, Sibiu, 1993, pp. 604-605. intr-o comunicare personald, parintele conf. loan Ica
jr. mi-a Tmpartasit faptul ca legaturile stranse cu parintele de Lubac, mare cunoscator al teologiei ortodoxe, explica foarte bine
specificul “rasdritean” al cugetarii chardiniene.

12 Le phénoméne humain, pp. 265-266 si 268.



Desi viziunea chardiniand nu este acceptatd de majoritatea oamenilor de stiinta (din rezistentd, poate, fata de
ideea finalitatii universului), totusi aceasta reprezintd simptomul unui proces de descompunere a
certitudinilor secular-materialiste, fermentul generator al unui nou tip de spiritualism, al unei priviri mai
complexe asupra realititii — dincolo de opozitia intre spirit $i materie —, privire proprie sfantului Maxim si
intregii traditii a crestinismului rasaritean.

O antropocosmologie de factura patristica

Perspectiva chardiniand ofera — prin viziunea unificatd despre om si cosmos, pe de o parte, si prin afirmarea
universului plin de intentie si sens, pe de alta — cheia cea mai potrivitd pentru evaluarea demersului
reprezentat de principiul antropic, pentru care omul nu e centrul universului, ci vectorul, sigeata care indica
sensul acestuia, eliminand simultan cosmocentrismul fizicii clasice si antropocentrismul idealist.

Paul Evdokimov a intuit perfect sensul afirmatiilor chardiniene, spunand ca “geniul lui Teilhard de Chardin
constd 1n a fi descris istoria cosmosului ca pe o evolutie orientatd citre om. Dacd omul nu mai este centrul
astronomic al universului, el se afld acum in varful acestuia, pentru ca, prin om, evolutia cosmosului devine

congtienta de sine”".

Sistemul parintelui de Chardin are doua premise: (1) primatul psihicului si al gandirii in “Stofa Universului”,
si (2) valoarea, rezonanta biologica a “faptului social” (semnificatia preeminentd a omului in natura si natura
organicd a umanitatii). Derulat, deplasat spre inapoi in trecut, omul e redus la elementele sale cele mai sim-
ple, in fapt ultimele fibre ale realititii, care se confundd cu Stofa Universului. Aceastd identitate ontica a
umanului cu cosmicul aratd — in termenii sfAntului Maxim — omul ca lume si lumea ca om, permitdndu-le,
omului §i lumii, sa fie “un Sistem, un Totum si un Quantum”: sistem prin multiplicitate, intreg/tot prin
unitate, quantum prin energieM.

Omul e varf momentan al unei antropogeneze care incununeaza o cosmogeneza, de vreme ce universul
era dintru inceput conditionat spre om. Similar, din aceeasi perspectiva, “omul n-ar putea fi cunoscut deplin
in afara Umanitatii, nici Umanitatea in afara Vietii, nici Viata in afara Universului”. Precum in gandirea
sfantului Maxim, si pentru de Chardin este vorba de mai mult decat de o simetrie statica intre om $i cosmos.
Omul este centru al lumii si cheie a universului, centru de perspectiva (contemplativ) si centru de constructie
(unificator). Omul nu-i asadar numai centru al universului, cum s-a crezut naiv, ci, cu mult mai frumos,
sdgeatd ascendentd a sintezei biologice si cosmice'.

Intr-o maniera partial aseminitoare, Jacques Merleau-Ponty afirmi ci “lumea este un sistem care este
intotdeauna vazut si gandit din interior, dintr-un anumit punct spatio-temporal din care Insisi prezenta fiintei
ganditoare face un centru, in care converge informatia si din care radiaza actiunea”. Desigur, viziunea
chardiniand implicd mai mult decat ideea centrului de perspectivd. Mai aproape de gandul lui Teilhard e
observatia lui Basarab Nicolescu: “Aparitia fenomenului uman evolutiv pe Pamant este una din etapele evo-
lutive ale istoriei Universului, la fel cum nasterea Universului este una din etapele evolutiei umane™'®.

Nu pot incheia aceastd subsectiune fara a reproduce un alt text chardinian, un adevarat manifest al noii
perspective stiintifice, asemanator, ca idee, cu demersul patristic rsdritean:

“A venit clipa sd ne dim seama cd o interpretare — chiar pozitivista — a Universului trebuie, pentru a fi
satisfacatoare, sd acopere si interiorul [le dedans] si exteriorul [le dehors] lucrurilor, Spiritul si Materia in
acelasi timp. Adevarata fizica este aceea care va ajunge candva sa integreze Omul total [potrivit contextului:
trup si suflet, materie §i duh] intr-o reprezentare coerentd a lumii. [...] Ma indoiesc ci ar fi pentru fiinta
ganditoare o clipa mai decisiva decat aceea in care, valul cdzandu-i de pe ochi, va descoperi cd nu este un

B Jubirea nebund a lui Dumnezeu, Anastasia, p. 69. As vrea si remarc aici ci respingerea perspectivei chardiniene de citre
mitropolitul Zizioulas — “opiniile despre om ale lui Teilhard de Chardin n-au nimic de-a face cu teologia patristica” (cf. Fiinta
eclesiald, ed. Bizantina, 1996, n. 46, p. 56) — nu concorda cu afirmatiile sale din referatul (sustinut la a patra Conferinta
internationald a scolilor de teologie ortodoxa, Bucuresti, 1996), mult mai recent, ‘“Patristic Theology in the Modern World”.
' Cf. Le phénomeéne humain, pp. 18,27 si 31.

15 Cf. ibidem, pp. 19, 21, 22 si 224.

16 Cf. J. Merleau-Ponty, Cosmologia secolului XX. Studiu epistemologic i istoric al teoriilor cosmologice contemporane, ed.
Stiintifica si enciclopedica, 1978, p. 413; cf. Basarab Nicolescu, Transdisciplinaritatea. Manifest, Polirom, 1999, p. 169.



element pierdut in solitudinea cosmica §i cd existd o vointd universald de a trai care converge si se umanizeaza
. 17
inel”".

E o viziune compatibild cu mistica rasariteand a universului umanizat si transfigurat in relatiile complexe
dintre Dumnezeu si om. Pana la om, lumea pare a se fi ficut si fara el, desi el era ca intentie in toate, potrivit
principiului antropic; de acum, toate se fac in si prin el. Augustin a descoperit timpul subiectiv, interior;
mistica rasariteand — si in special sfantul Maxim — a redescoperit timpul kairotic: nu se reduce totul la om,
insa el este cel prin care creatia intreagd profitd de sanse, astfel ca ceea ce traieste omul nu este in locul lu-
mii, al timpului obiectiv, exterior, ci reconfigurarea, asumarea personald a domeniului exterior, obiectiv;
integrare, incorporare (ceea ce doreste, fird o implicare clard a factorului teologic, ideca de
transdisciplinaritate).

Din perspectiva crestind, universul nu-i niciodatd numai res extensa, o cantitate obiectiva. Obiectivitatea
sau neutralitatea sa este numai un aspect al existentei sale, sau poate numai ceea ce vede ochiul caderii,
superficial si patimas (“li s-au deschis ochii §i au cunoscut ca sunt goi”), care defineste totul prin pofta
profitului, a abuzului de naturd. Mistic, universul este de doud ori subiectivizat, trdit ca valoare a
comuniunii, ca in modelul relatiei persoand-esenta (persoana, supranaturalul, asadar ceea ce nu depinde de
conditiile propriei firi, care 1si traieste natura drept viatd-de-comunicat): (1) transpunere sau daruire a
Logosului suprem in plasma/carnea cu multe forme a creatiei, si (2) enipostasiere de cétre om, adunare intr-o
umanitate cosmicd, situatd filial in fata Tatdlui si oferindu-i-se jertfelnic. Subiectivizat nu inseamnd aici,
asadar, trait in constiinta, idealist, ca reprezentare.

Prima data, spatiu al intruparii Cuvantului, universul se creeaza in multe randuri si multe chipuri; a doua,
spatiu al indumnezeirii omului, universul se naste in Dumnezeu, se in-fiaza. Este — interiorizat insd — ceea ce
se spune de obicei, cd universul nu are o constiinta proprie dar ca este spatiul in care se intalnesc doua tipuri
de consgtiinta.

Chiar daca, in cartea studiata, Teilhard nu ajunge la asemenea concluzii, perspectiva depaseste atat
tentativele de afirmare a unui Logos exterior materiei cat si pe acelea de transformare a Logosului intr-un
principiu inerent materiei. Dar, mai ales, depaseste ideea moderna de separatie a domeniilor uman §i cosmic.

Elemente de hristologie cosmologica

Mai mult decat stiintifica, perspectiva antropocosmicd a sistemului chardinian este si una hristologicad,
adevaratd punte intre mai-vechiul fond crestin al mentalititii europene i noua reprezentare stiintifica a lumii
(de remarcat faptul ca, spre deosebire de majoritatea savantilor contemporani, Teilhard este unul din putinii
care nu apeleaza — cel putin, nu in cartea studiatd de mine in acest eseu — la o viziune orientala, necrestina, in
interpretarea datelor stiintei).

Congstient ca introducea o dimensiune noud 1n expresia traditionald a credintei Bisericii occidentale,
Teilhard de Chardin a afirmat constant ca Hristos nu este doar Mantuitorul oamenilor, ci si principiul unui
nou univers. In acest mod, el renunta la obisnuinta evaluarii juridic-moraliste a istoriei relatiilor intre ome-
nire si Dumnezeu, propunand o misticA ce nu-l mai separd pe Hristos de lumea fizicd (univers) si
reintegrandu-1 pe om 1n ansamblul biocosmic din care fusese extras prin gandirea scolastica si moderna, care
se opreau, in definitia omului, numai la dimensiunea constiintei.

Hristocentrismul chardinian e transparent in mai toate propunerile sistemului: migcarea, evolutia
universului si a vietii, este o dinamica a convergentei care se implineste in Punctul Omega, conceptul-cheie
al acestei perspective. Numai existenta Punctului Omega — si recunoastem aici o reprezentare finalista, in
care se articuleaza gandirea traditional-crestind despre lume cu tendintele noii cosmologii — face posibila
intensificarea cosmogenezei (organizarea lumii) prin biogeneza (organizarea vietii) si a celei din urma prin
noogeneza (nasterea constiintei), etape care se implinesc intr-un punct transcendent. Or, acest punct, Omega,
este chiar Hristos, Logosul intrupat.

Prin aceastd identificare, parintele de Chardin a cautat sa demonstreze de ce tocmai Hristos dezviluie
sensul ascuns §i coerenta profunda a realitatii. Demersurile universului si ale vietii nu numai ca se traduc
finalist — ele se implinesc concret in Hristos. Aceastd concluzie, veritabil punct apologetic, produce sansa
marii intalniri intre discursul teologic-patristic si cercetarea stiintifica.

Modelul chardinian depaseste hotarat, si cu argumente consistente de ambele parti, spectrul modern al
conflictului intre stiinta si credinta.

7 Ibidem, p. 19. Gandul lui Teilhard de Chardin s-a dovedit in timp mai mult decét o intuitie si o speranti, cum se observi la
Roger Penrose si Henry Stapp.



J. -M. Maldamé observa ca Teilhard a descoperit Punctul Omega prin “reflectarea asupra stiintei, chiar daca el
nu poate fi sesizat prin mijloace experimentale”. “Périntele Teilhard de Chardin recunoaste ca desi certitudinea
privind punctul Omega e intemeiatd pe credinta sa in Hristos, aceasta ramane o convingere de ordin stiintific
pentru ca da seama de progresul vietii si de aparitia omului. Recunoasterea acestui centru, spre care toate
converg, este necesara celui care vrea si inteleaga de ce evolutia a reusit si produca omul”, spune el'®. A se
vedea, spre verificarea observatiei lui Maldamé, Le phénoméne humain, cap. “Le Phénoméne chrétien” (pp.
293-301).

La randul lor, John Barrow si Frank Tipler sunt de acord ca, desi depdsita astdzi in multe privinte, teoria
chardiniana e o teorie stiintifica (cf. The anthropic cosmological principle, pp. 198 si 204). In acest context,
aspectele reprosabile — din punct de vedere pur stiintific — ale acesteia nu elimina valabilitatea constructiei
chardiniene despre un univers melioristic si plin de sens, perspectiva asumatd de principiul cosmologic
antropic.

in plan teologic, perspectiva chardiniani s-a dovedit un stimulent pentru innoirea viziunii crestinismului
occidental despre lume. O imagine similard despre dimensiunea cosmicd a intruparii Logosului a construit
Emile Mersch'”. Mersch a vorbit de o creatie continud, proces care isi reveleaza deplina semnificatie in om si,
data fiind cuprinderea cosmosului in om, de faptul ca intruparea este asumarea hristicd a intregii creatii.

Henry Vander Goot realizeaza o descriere asemanatoare, in jurul temei “Creation in Christ, the Logos”: lumea
a fost creatd in Hristos, astfel incat in el converg toate fiintele (in him all things cohere). Interesanta imaginea
pe care o propune Vander Goot: “afirmatia ca orice fiintd este in Hristos, mediatorul creatiei, inseamna ca
forma realitatii chiar e hristica [the form of reality itself is christic]. Toate lucrurile, pand si cele mai
pamantesti, sunt sistemic si esential relationate reciproc, intrepatrunderea lor depinzand de legatura cu Hristos-
Logosul. Toate lucrurile, toate legile, toate procesele din natura si istorie deopotriva au fost facute pentru a
sustine, pentru a promova si pentru a implini modelul Hristos [the Christ pattern]. Modelul Hristos e forma
intregii vieti [the form of all life]. Toate lucrurile actioneaza impreund pentru a promova viata asemanatoare lui
Hristos [to foster the Christ-like life]™.

Descrierea chardiniand a crestinismului cosmic e consecinta peste timp a unui ferment mental, spectaculos
reprezentat de conceptia sfantului Maxim Marturisitorul despre relatia interna intre Dumnezeu, omenire §i
univers, o perspectivd — singura, afirma de Chardin — capabild sa sintetizeze Totul §i Persoana, partea si
intregul, migcarea si sensul, materia si constiinta, intr-o unitate a iubirii.

Sistemul chardinian nu exclude, in acest fel, fenomenul crestin, inteles ca sumd a tendintelor
antropocosmice; mai mult, priveste intruparea méntuitoare ca o “prodigioasd operatie biologica™'. In textul
pe care il redau mai jos, intrezdrim, poate, ceea ce a determinat romano-catolicismul contemporan si re-
descopere dimensiunea — pierdutd pe parcursul mileniului al doilea — cosmicd a méantuirii sau pe Hristos nu
doar in situatia de Mantuitor istoric al umanittii, ci al creatiei Intregi:

“Inspdimantat o clipd din cauza Evolutiei, crestinul 1si da seama acum ca aceasta 1i ofera un mijloc maret de a
se simti si de a se devota mai mult lui Dumnezeu. Intr-o Naturd de tesaturd pluralistd si statici, stipanirea
universala a lui Hristos mai putea fi confundata [...] cu o putere extrinseca si supraimpusa. De catd urgentd, de
cata intensitate nu se imbracd aceasta energic hristica intr-o Lume convergentd spiritual? [...] Hristos se
imbraca organic cu insdsi maretia creatiei sale. Si, de aceea, fara metafore, prin Intreaga lungime, greutate si
profunzime a Lumii 1n miscare, omul devine capabil sa-1 patimeasca [subir| si sa-1 descopere pe Dumnezeul
sau. Sa poti, propriu-zis, sa-i spui lui Dumnezeu ca-1 iubesti nu doar cu intreg trupul, din toatd inima si din tot
sufletul, ci din tot Universul angajat pe drumul Unificrii — iatd o rugiciune ce nu se poate face decat in
Spatiu-Timp!™*.

18 Cf. Jean-Michel Maldamé, Le Christ et le cosmos. Incidence de la cosmologie moderne sur la théologie, Desclée, 1993, pp.
182-183.

Yt Gregory E. Malanowski, OFM, “Emile Mersch, SJ (1890-1940). Un christocentrisme unifi¢”, in Nouvelle revue
théologique, tom 112, nr. 1/1990, pp. 44-66.

20 Cf. “Christ as Pattern and Agent of Creation”, in vol. Christology. The Center and the Periphery, Paragon House, NY, 1989,
p- 3551 37-41.

2! Tainele crestinismului, spune el, “nu pot fi deloc intelese daca acesta nu e privit ca cea mai cosmica si mai realistd credinti
si speranta” (Le phénoméne humain, p. 295).

22 P Teilhard de Chardin, p. 299.



Cateva consideratii finale

Descrierea chardiniana este in multe privinte similard perspectivei oferite de sfantul Maxim, ramanand insa
cateva deosebiri importante. Trecand peste rolul neclar al Punctului Omega in fenomenul cosmic, apare o
imagine monolitica a lumii, o plenitudine in care partea aproape ca nu mai conteaza. Partea este Impinsa de
jos si de sus, unitatea cosmosului realizdndu-se pe sub si peste ea, ceea ce Inseamna ca de fapt e vorba de o
reprezentare mai degrabd energetica a realitatii decat de una informatica sau rationala (in termenii sfantului
Maxim si ai parintelui Staniloae)™.

Or, pentru sfantul Maxim, dinamica unificarii cosmice se realizeaza si prin lucruri, prin fiecare parte a
creatiei in relatie cu celelalte, in virtutea proprietitii lor de a se referi reciproc, fara confuzie, in toate fiind
saditd ratiunea unei puteri unificatoare, care le implica intr-o relatie unificatoare™”.

Efortul parintelui de Chardin — de a atrage atentia asupra existentei spiritului in Stofa Universului, a unei
“fete interne constiente care dubleaza necesar si pretutindeni fata externd, «materiald», singura cercetatd in
mod obignuit de stiintd” (p. 46) — este mai mult decat laudabil. Prin aceasta, el se inscrie hotdrat in noile
tendinte ale cosmologiei contemporane, care devine din ce in ce mai mult un cadru comprehensiv, o
filosofare asupra datelor stiintifice despre lume (si asupra raporturilor dintre constiinta si realitate), cosmo-
logie care utilizeaza termeni precum rationalitate, proiect cosmic si finalitate.

Teilhard de Chardin concepe energia, forma primard a Stofei Universului, ca rationalitate i putere de
relatie, capacitate globala de actiune, prin care “Universul ajunge la echilibru si consistentd sub forma
Gandirii, [Intemeiat fiind] pe un pol de interiorizare suprema”, ceea ce presupune un “primat al Spiritului” in
structura cosmicd”. Ceea ce intrigd insd in demersul siu este nu doar neclaritatea rolului jucat de Punctul
Omega, ci si identitatea, situatia acestuia, nu destul de personalist descrisd, in care, de aceea, ne e greu sa re-
cunoagtem imaginea biblica a lui Dumnezeu. Corelativ, desi vorbeste de un Dumnezeu viu, datator-de-viata,
parintele de Chardin pare a nu mai fi preocupat si de o relevare a distinctiei intre necreat si creat, sugerand
panteismul (o ispitd pentru multi cosmologi contemporani).

Problemele de ordin teologic ale cugetarii chardiniene, desi nu sunt resimtite ca atare de stiintd, sunt
rezolvate 1n traditia crestinismului rasaritean. Existenta lor nu scade insd cu nimic semnificatia profunda a
acestui demers — in fapt, o intalnire deja realizatd intre viziunea stiintifica despre lume §i crestinism.

2 Barrow si Tipler consideri ci, dincolo de entuziasmul lui de Chardin fatd de primii pasi realizati in domeniul calculatoarelor,
incercarea sa de a identifica energia radiald cu informatia a esuat (cf. The anthropic cosmological principle, Clarendon Press,
Oxford, 1986, p. 199).

2 Cf. Ambigua 7d, PG 91, 1077C; Mystagogia 7, PG 91, 685AB.

5 Cf. Teilhard de Chardin, pp. 30, 34 si 312-313.



