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Cuvant Tnainte

Teologia ortodoxa este traditionald, dar traditionalismul ei nu se con-
fundd nici cu simpla repetare a definitiilor dogmatice, si nici cu neputinta de
a marturisi Adevarul in forme potrivite fiecdrei epoci istorice pe care 0
strabate Biserica. "Traditional" Tnseamna doar conform cu Sfanta Scripturd,
cu Tnvatatura si trdirea duhovniceasca a Parintilor si Sfintilor Bisericii, cu
pomenirea - pand la sfarsitul veacurilor - a mortii si Tnvierii lui Hristos, in
Sfanta Liturghie. De aceea, 0 Teologie al carei traditionalism ar Tncuraja
retragerea din lume, multumirea de sine n izolare - sub pretextul Tnrobirii
creatiei de catre puterile intunericului - nu poate fi cu adevarat traditional3,
aratandu-se nedemna de pilda marilor Dascali ai Bisericii.

Acestia au fost cei mai lucizi si destoinici scrutdtori ai spiritului si pro-
blemelor timpului lor, cdutadnd acele dezlegdri si Tndreptdtiri de care aveau
-si au permanent - nevoie crestinii dreptmdritori pentru a putea vietui in
neprihdnire si a raspunde oricui le "cere socoteald despre nadejdea" lor (I
Petru 3, 15). A urma exemplul Pdrintilor Tnseamnd nu a invoca mecanic
pasaje din textele lor, ci a te stradui sd recunosti ascunsele nevoi si cercari
sufletesti ale semenilor, gdsind apoi acea expresie particularad prin care Ade-
varul-Hristos poate patrunde liberator in mintea si inima lor. Chemarea unei
Teologii care exprimd Traditia nestinsd si neschimbatd a Bisericii este, prin
urmare, de a semnala adevaratele probleme - Tntotdeauna de natura moral-
spirituald - cu care se confruntd intruna societatea umana, chibzuind, fh
acelasi timp, si la raspunsuri, pe care singura Evanghelia lui Hristos, inter-
pretatd in duhul Parintilor si Tn sdnul comunitatii euharistice, le poate da.

Astfel a inteles Parintele Profesor Dumitru Staniloae menirea incompa-
rabila a slujirii teologice ortodoxe si de aceea miile de pagini pe care ni
le-a daruit au putut juca un rol covarsitor in mentinerea culturii spirituale
romanesti sub raza harului dumnezeiesc, oricat de Tndarjita a fost - atatia ani
- napastuirea sufletului crestin al acestui popor. In acea perioada a fost pu-
blicatd de Editura Patriarhiei Romane si prima editie a celor trei volume ale
Teologiei Dogmatice Ortodoxe, expresie neintrecutd a cugetdrii teologice a
Parintelui Dumitru Staniloae si reper pentru Tntreaga spiritualitate romaneasca.

Aceasta impozantd opera constituie cea mai noua si concludentd dovada

Teologia ortodoxa nu este rodul unei Tndeletniciri abstracte si tihnite, ci
sructul nepretuit si binecuvantat al celei mai Tnalte trude si Tncordari



sufletesti, adiate de Duhul Sfant. Adevarul pe care 1l proclama fiecare pagina
a acestei carti este cel evanghelic: Dumnezeu poate si trebuie sa fie cunos-
cut, prin Hristos, de catre fiecare fapturda omeneasca, fard aceastd cunostinta
existenta cu sens si Tnvesnicirea fericita fiind cu totul imposibile (v, loan 17,
3). Cunoasterea tainicd a lui Dumnezeu nu este Tnsd conditionata de
ascutimea intelectuald, in Ortodoxie Teologia desfatdtoare a celor mai subtiri
minti congldsuind desavarsit cu cea de rostire concisa si simpla, a celor care
au ales sd "ia prin asalt" Tmparatia cerurilor (Matei 11, 12). De altfel, Pdrin-
tele Dumitw Stdniloae nu oboseste in a ne.reaminti cd Teologia adevarata
fnseamnd ruga nefncetata, si deci curatire lduntrica neintrerupta, oricine se
roagd cu adevarat fiind teolog (Evagrie Monahul, Cuvant despre rugaciune,
60, in Filocalia, vol. I, p. 112).

Teologia este practica, nevorbind despre lucruri Tncantatoare dar ireale,
ci despre singura realitate netrecdtoare: un Dumnezeu intreit Tn Persoane,
Care este iubire si de Care omul, fiinta teocentricd, se poate apropia numai
raspunzandu-l cu iubire, manifestata Tnsa concret, Tn osteneala sprijinitd de
har a virtutii. De altfel, Teologia Dogmaticda Ortodoxa nu este doar o ex-
punere - de pe culmi spirituale si cu acribie - a adevarurilor de credinta
ortodoxe, ci si un imn grandios Tnaltat nespusei iubiri dumnezeiesti. Caci
Sfanta Treime fiind 'structura supremei iubiri", lumea ca dar, omul si
rascumpadrarea acestuia -prin Jertfa de pe Cruce, dupa cdderea in pacat -,
ca si perspectiva indumnezeirii lui nesfarsite, nu puteau fi decat opera unei
supreme si atotputernice iubiri.

Scriind despre sensul teologic al absolutului, al persoanei, al ratiunii si
al iubirii, Parintele Dumitru Staniloae se adreseaza si acelei lumi care rela-
tivizeaza adevarurile spirituale si morale, care nimiceste demnitatea per-
soanei coborand-o la starea de "individ", care tolereaza fatis irationalitatea
si goleste iubirea de forta ei - jertfelnicia.

Cu credinta ca va sluji multora de Tndreptar riguros In cunoasterea si re-
cunoasterea dreptei credinte -fiind astazi multe cartile ce vorbesc despre Teo-
logia ortodoxad -, binecuvantam reeditarea acestui prim volum din Teologia
Dogmatica Ortodoxa, adevaratd carte deplina a literaturii noastre bisericesti.

La sarbatoarea Sfantului Cuvios Dimitrie cel Nou, 1996
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Prefata

(La editia 1)

Dupd numeroase studii despre diferitele teme de Teologie Dogmaticd, publi-
cate Tn revistele teologice de la Bucuresti intre inii 1950-1977, Bunul Dumnezeu
ne-a ajutat sa alcatuim si o sinteza de Teologie Dogmaticd Ortodoxa. Ea nu e o
reproducere a acelor studii, ci e gandita din nou si ca un Intreg, dar, fara indoial3,
in unele din capitolele ei se resimte, in oarecare masurd, de modul de a privi
Tnvatdtura dogmatica a Bisericii, din acele studii.

Ne-am straduit in aceasta sinteza, ca si in acele studii, sa descoperim semnifi-
catia duhovniceasca a Tnvataturilor dogmatice, sd evidentiem adevarul lor in cores-
pondenta lui cu trebuintele adanci ale sufletului, care-si cautd mantuirea si Tnain-
teazd pe drumul ei Tn comuniunea cat mai pozitiva cu semenii, prin care ajunge la
0 anumitd experientd a lui Dumnezeu, ca suprema comuniune si ca izvor al pu-
terii de comuniune. Am parasit in felul acesta metoda scolastica a tratarii dog-
melor ca propozitii abstracte, de un interes pur teoretic si in mare masura depasit,
fara legaturd cu viata adancd, duhovniceasca a sufletului. Daca o Teologie
Dogmatica Ortodoxa inseamna o interpretare a dogmelor - in sensul scoaterii la
iveald a adancului si nesfarsit de bogatului continut méntuitor, adicd viu si
duhovnicesc, cuprins in scurtele lor formulari - noi credem cd o autenticd
Teologie Dogmatica Ortodoxa e cea care se angajeaza pe acest drum.

Ne-am condus in aceastd straduintd de modul in care au Tnteles Tnvatitura
Bisericii Sfintii Parinti de odinioard, dar am tinut seama n interpretarea de fatd a
dogmelor si de necesitdtile spirituale ale sufletului care-si cautd mantukea in tim-
pul nostru, dupa trecerea prin multe si noi experiente de viatd, in cursul atator
secole care ne despart de epoca Sfintilor Pdrinti. Ne-am silit s Tntelegem
Tnvatdtura Bisericii Tn spiritul Parintilor, dar Tn acelasi timp sda o Tntelegem asa cum
credem cd ar fi Tnteles-o ei astdzi. C&ci ei n-ar Q facut abstractie de timpul nostru,
asa cum n-au facut de al lor.

AUTORUL






INTRODUCERE

REVELATIA DUMNEZEIASCA,
1ZVORUL CREDINTEI CRESTINE.
BISERICA, ORGAN SI MEDIU DE PASTRASE
SI FRUCTIFICARE A CONTINUTULUI
REVELATIEI
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Revelatia naturala ca baza
a credintei naturale

si a unui sens al existentei

Biserica Ortodoxa nu face o separatie Tntre revelatia naturald si cea suprana-
turald. Revelatia naturald e cunoscuta si Tnteleasa deplin in lumina Revelatiei
supranaturale; sau revelatia naturald e data si mentinuta de Dumnezeu Tn conti-
nuare printr-o actiune a Lui mai presus de naturd. De aceea Sfantul Maxim Martu-
risitorul nu face o deosebire esentiala intre revelatia naturala si cea supranaturala,
sau biblica. Ultima nu e, dupa el, decat incorporarea celei dintdi in persoane si
actiuni istoricel

Afirmatia lui trebuie Tnteleasa probabil mai mult Tn sensul ca cele doua
Revelatii nu sunt despartite: Revelatia supranaturald se desfasoara si isi produce
roadele Tn cadrul celei naturale, ca un fel de iesire mai accentuata in relief a
lucrarii lui Dumnezeu, de conducere a lumii fizice si istorice spre tinta spre care a
fost creatda, dupa un plan stabilit din veci. Revelatia supranaturala restabileste
numai directia si da un ajutor mai hotarat miscarii Tntretinute in lume de
Dumnezeu prin revelatia naturalda. De altfel, la inceput, n starea deplin normala a
lumii, revelatia naturala nu era despartita de o Revelatie supranaturala.

Ca atare, Revelatia supranaturala pune doar in lumind mai clara Tnsasi
revelatia naturala.

Se poate vorbi totusi atdt de o revelatie naturald, cat si de una supranaturald,
Tntrucét lucrarea lui Dumnezeu Tn cadrul revelatiei naturale nu e la fel de accen-
tuata si de vadita ca in cea supranaturala.

Vorbind mai Tn concret, si potrivit credintei noastre, continutul revelatiei natu-
rale este cosmosul si omul dotat cu ratiune, cu constiinta si libertate, ultimul fiind nu
numai obiect de cunoscut al acestei revelatii, ci si subiect al cunoasterii ei. Dar atat
omul cat si cosmosul sunt produsul unui act de creatie mai presus de natura al lui
Dumnezeu si sunt mentinuti Tn existentd de Dumnezeu printr-o actiune de conser-
vare, care de asemenea are un caracter supranatural. Dar acestei actiuni de conservare
si de conducere a lumii spre scopul ei propriu, Ti raspund si o putere si o tendinta de
autoconservare si de dezvoltare dreapta a cosmosului si a omului. Din acest punct
de vedere cosmosul si omul pot fi considerati ei Tnsisi o revelatie naturala.

1. Ambigua-, P.G., 91, col. 1180.
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Dar cosmosul si omul constituie o revelatie naturala si din punctul de vedere
al cunoasterii. Cosmosul e organizat Tntr-un mod corespunzator capacitdtii noastre
de cunoastere. Cosmosul si natura umana ca intim legata de cosmos sunt impri-
mate de o rationalitate, iar omul - creatura a lui Dumnezeu - e dotat in plus cu o
ratiune capabilda de cunoastere constientd a rationalitatii cosmosului si a propriei
sale naturi. Dar aceasta rationalitate a cosmosului si ratiunea noastra cunoscatoare
umana sunt pe de alta parte - potrivit doctrinei crestine - produsul actului creator
al lui Dumnezeu. Deci nici din acest punct de vedere revelatia naturala nu e pur
naturala.

Noi consideram ca rationalitatea cosmosului e o marturie a faptului ca el e
produsul unei fiinte rationale, caci rationalitatea, ca aspect al realitatii menite sa
fie cunoscuta, este inexplicabilda fara o ratiune constientd care o cunoaste de cand
o face sau chiar Tnainte de aceea si 0 cunoaste Tn continuare concomitent cu con-
servarea ei. Pe de altad parte, cosmosul insusi ar fi f&a sens impreuna cu rationali-
tatea lui, daca n-ar fi data ratiunea umana care sa-l cunoasca pe baza rationalitatii
lui. Tn credinta noastra, rationalitatea cosmosului are un sens numai daca e cugetat
Tnainte de creare si Tn toatd continuarea lui de o fiinta creatoare cunoscatoare,
fiind adus la existentd pentru a fi cunoscut de o fiinta pentru care e creat si, prin
aceasta, pentru a realiza intre sine si acea fiinta rationala creata un dialog prin
mijlocirea lui. Acest fapt constituie continutul revelatiei naturale.

Acest lucru Tnsa 1l afirma si Revelatia crestina supranaturald prin Tnvatatura ca
pozitiei originare creatoare si conservatoare a lui Dumnezeu n fata lumii 7i core-
spunde, pe un plan mai coborat sau de dependentd, pozitia noastra de fiinta
cunoscatoare si prelucratoare a naturii, ca chip al lui Dumnezeu. n aceasta pozitie
a omului, se aratd ca lumea are o rationalitate pentru a fi cunoscuta de noi - fiinte
rationale. De aceea ea trebuie sa aibd originea ntr-o Fiintd care a urmarit prin
crearea lumii - si urmareste prin conservarea ei - cunoasterea lumii si prin ea
Tnsasi si cunoasterea Ei de catre om.

Noi aparem ca unica fiintd care, apartindnd lumii vazute si imprimate de
rationalitate, e constientd de aceastad rationalitate a ei si, odatd cu aceasta, de sine
Tnsasi. Fiind singura fiinta din lume constientd de sine, noi suntem totodata
constiinta lumii si factorul de valorificare a rationalitatii lumii si de prelucrare
constienta a ei Tn favoarea noastra, iar prin aceasta, de autoformare constientd a
noastrd. Noi nu putem fi constienti de noi Tnsine fara a fi constienti de lume si de
lucrurile din ea. Cu cat cunoastem mai bine lumea, sau suntem mai constienti de
ea, cu atat suntem mai constienti de noi Tnsine. Dar lumea, contribuind Tn modul
acesta pasiv la formarea noastra si la adancirea constiintei de sine a noastra, nu
devine prin aceasta si ea insasi constientd de sine. Aceasta Tnseamna ca nu noi
suntem pentru lume, ci lumea pentru noi, desi lumea 1i este necesara omului.
Omul e scopul lumii, nu invers. Chiar faptul ca noi ne dam seama ca lumea ne
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este necesara e un fapt care arata pozitia de superioritate a omuliii fatd de lume.
Caci lumea nu e Tn stare sa simta necesitatea noastra pentru ea. Lumea, existand
ca obiect inconstient, existd pentru om. Ea e subordonata lui, fara Tnsa sa o fi
facut el.

Ratiunile lucrurilor isi descopera lumina lor Tn ratiunea si prin actiunea
rationald si constientd a omului. Ratiunea noastra de asemenea isi descopera tot
mai bogat puterea si adancimea ei prin descoperirea ratiunilor lucrurilor. Dar in
aceasta influenta reciproca, ratiunea umana este cea care are rolul de subiect care
lucreaza Tn mod constient, nu ratiunile lucrurilor. Ratiunile lucrurilor se descopera
constiintei umane, avand sa fie asimilate de aceasta, concentrate in ea; se desco-
pera avand ca centru virtual constient al lor ratiunea umana, si ajutand-o sa
devina centrul actual al lor. Ele sunt razele virtuale ale ratiunii umane Tn curs de a
fi descoperite ca raze actuale ale ei, prin care ratiunea umana fTsi extinde tot mai
departe vederea.

Faptul cd lumea se lumineaza Tn om si pentru om si prin om, arata ca lumea
e pentru om, nu omul pentru lume; dar faptul ca omul Tnsusi luminand lumea se
lumineaza pe sine pentru sine prin lume, arata ca si lumea e necesara pentru om.
Lumea e facutd pentru a fi umanizata, nu omul pentru a fi asimilat lumii, naturii.
Lumea iTntreaga e facuta pentru a deveni un om mare, sau continutul omului
devenit in fiecare persoana atotcuprinzator, nu omul pentru a fi parte a naturii ti
neinsemnand Tn ea mai mult decat orice altd parte a ei, sau contopindu-se n ea.
Caci printr-o eventuala contopire a omului Tn natura s-ar pierde cel mai important
factor al realitatii, fard ca natura sa castige ceva nou, pe cand prin asimilarea lumii
in om, natura insasi castiga, fiind ridicatd pe un plan cu totul nou, fara sa se
piarda propriu-zis. Pierderea noastra in naturd nu reprezinta nici un progres nici
pentru naturd, pe cand umanizarea continud sau eterna a naturii reprezintd un
progres etern, facand abstractie de faptul ca prin aceasta nu se pierde nimic si mai
ales nu se pierde ceea ce e mai valoros Tn realitate. Pierderea noastra in natura
Tnseamna a se bate pasul pe loc intr-un proces Tn esenta mereu identic si deci
absurd prin monotonia lui.

Unii Parinti bisericesti au spus ca omul e un microcosm, o lume care rezuma
in sine pe cea mare. Sfantul Maxim Marturisitorul a remarcat ca mai drept e sa se
considere omul ca macrocosm, pentru ca el e chemat sd cuprinda Tn sine toata
lumea, fiind in stare sa o cuprinda fara sa se piarda, ca unul ce e deosebit de ea,
deci realizdnd o unitate mai mare decat lumea exterioara lui; pe cand dimpotriva,
lumea, ca cosmos, ca naturd, nu-l poate cuprinde pe om deplin in ea, fara sa-l
piarda, fara sa piarda astfel cea mai importanta si mai datatoare de sens parte a
realitatii.

Dar un termen mai precis pentru exprimarea faptului cd omul e chemat sa
devind o lume mare, este acela de macro-anthropos, care exprima faptul ca pro-
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priu-zis lumea e chemata sda se umanizeze intreagd, adica sa primeasca intreaga
pecetea umanului, sa devind pan-umand, actualizandu-se Tn ea o trebuinta impli-
cata n rostul ei: sd devina Tntreaga un cosmos umanizat, cum nu e chemat si nu
poate deveni deplin omul, nici macar la limita alipirii sale de lume, confundan-
du-se deplin Tn ea, un om cosmicizat. Destinatia cosmosului pentru om si nu a
omului pentru cosmos, se aratd nu numai in faptul cd cosmosul e obiectul
constiintei si al cunoasterii umane si nu invers; ci si in faptul cd tot cosmosul
serveste practic existentei umane.

Treptele inferioare chimice, minerale si organice ale existentei, desi au o
rationalitate, nu au un scop Tn ele Tnsesi, ci scopul lor consta Tn a constitui
conditia materiald a existentei omului si ele nu sunt constiente de acest scop al
lor. in om se deschide Tnsd ordinea unor scopuri constiente. Si numai Tn cadrul
scopurilor urmarite de el, se deschide si Tntelegerea scopurilor treptelor inferioare
lui, punandu-se intr-o referintd cu scopurile urmarite de el, ca el sd bolteasca
peste toate un sens ultim si suprem al existentei.

Spre deosebire de treptele inferioare lui, omul nu-si mai Tmplineste scopul
existentei servind unei alte trepte superioare lui, cdci in lume nu exista unele ca
acestea. El Tsi urmareste propriile sale scopuri. lar in aceasta existd o mare vari-
etate de la om la om. Fiecare om, datorita constiintei si libertatii sale, se serveste
altfel de treptele inferioare lui. lar pentru a se servi de ele, omul organizeaza si
prelucreaza datele lumii, punand pecetea sa pe ele. Aceasta adaptare a lumii la
trebuintele omului, mereu sporite si mai rafinate, are nevoie In primul rand de
cunoasterea lucrurilor de catre om.

Dar tot de natura noastra tine - ca singura fiintd constienta de sine si de lume
- si cautarea unui sens al existentei noastre si al lumii. lar sensul acesta nu ni-1
poate da decat perspectiva eternitatii existentei noastre. Tn constiinta noastra de
noi Tnsine e implicatd, odatd cu cautarea sensului existentei noastre, si vointa de a
persista Tn eternitate, pentru a adanci la nesfarsit sensul existentei noastre si al
ntregii realitati.

Potrivit conceptiei noastre, noi suntem facuti pentru eternitate, pentru ca noi
aspiram ca niste Tnabusiti dupa infinitate, dupa absolut. Noi vrem sa iubim si sa fim
iubiti tot mai mult, tinzand spre iubirea absoluta si fara sfarsit. lar aceasta n-o putem
afla decat in relatia cu o Persoana infinita si absolutd, o Persoand constienta, ca sa
folosim un pleonasm. Noi tindem sa descoperim si sa realizim o frumusete tot mai
mare, sa cunoastem o realitate tot mai profunda, sa Tnaintdm intr-o noutate continua.
Noi tindem prin toate acestea spre infinit, pentru ca suntem persoana. Dar toate
aceste aspecte ale unei realitati infinite nu le putem afla decat intr-o Persoana infinita,
mai bine zis intr-o comuniune de Persoane infinite n fiintd, n iubire, in frumusete. Din
comuniunea mereu mai sporita cu Ea, se proiecteaza in noi si prin noi peste toate
aspectele lumii, noi si noi raze de realitate, de frumusete, de noutate, se deschid
alte si alte dimensiuni si orizonturi ale realitatii.
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Comuniunea cu Persoana sau comuniunea cu Persoanele infinite devine
pentru oameni mijlocul de Tnaintare nesfarsitda in iubire, Tn cunoastere. Aceasta
sustine interesul mereu viu al constiintei noastre de sine. Chiar daca constiintele de
sine umane care s-ar succeda Tnlocuindu-se si-ar transmite sensul existentei doban-
dit de ele, sensul existentei de sine al fiecareia din ele nefiind purtat de fiecare in
eternitate, pentru a-1 adanci la nesfarsit, ar aparea ca neavand un rost real pentru
noi. De fapt nu subiectele sunt pentru o constiintd Tntrerupta si nici pentru o
constiinta neintrerupt eternd, ci aceasta este pentru subiect, dand sens acestuia.
Numai printr-o astfel de constiintd eterna si etern in actiune de adancire noi ne
dovedim scopul tuturor treptelor inferioare de existenta, eternizdnd si luminand
pentru veci toate sensurile si realitatile lumii. Numai prin aceasta se arata ca toate
sunt pentru noi, iar noi suntem pentru noi Tnsine un scop fara sfarsit si scopul fara
sfarsit al tuturor lucrurilor din lume.

Numai prin aceasta in noi se Tmplineste scopul tuturor componentelor infe-
rioare ale lumii. Tn eternitatea fiintei noastre se lumineaza la nesfarsit sensul tutu-
ror, ca continuturi de continua Tmbogatire si adancire a constiintei noastre eterne.
De fapt n tot ceea ce facem urmarim un scop, pentru care ne servim de lucrurile
din lume. Dar noi avem nevoie de un scop final etern, mai bine zis noi nsine
trebuie sa fim un scop final etern, ca sa ne dovedim o fiintd cu sens Tn tot ce
facem. Prin toate lucrurile ce le facem, noi manifestam direct sau indirect un
asemenea scop etern, sau urmarim mentinerea noastra ca scop etern. Numai n
aceasta vedem sensul existentei noastre si al faptelor noastre. Noi trebuie deci sa
vedem scopul fiintei noastre proiectat dincolo de viata noastra terestra, trecatoare,
caci dacd moartea ar incheia definitiv existenta noastra, noi nu am mai fi un scop
m sine, ci un mijloc intr-un proces inconstient al naturii. Tn acest caz tot sensul
vietii noastre si toate scopurile urmarite de noi si toate lucrurile ar deveni fara
sens.

Potrivit credintei noastre, ordinea sensurilor nu poate fi Tnsd nesocotita.
Sensurile sunt reale si omul nu poate trai fara ele. El nu poate suporta sa trdiasca
fara o constiinta a sensurilor si fara urmarirea lor, caci ele culmineaza intr-un sens
final, pe care e convins ca 1l va atinge dincolo de moarte. Daca omul ar contesta
sensurile ar fi cea mai nefericita existentd. Animalul nu stie de sensuri, si nici nu
poate sa le conteste. Omul prin constiinta sa nu se multumeste sa fie o fiinta al
cdrei sens e sa serveasca unei trepte superioare fara sa-si dea seama, 1n care el
sa-si Tnceteze existenta. El urmareste In mod constient sensurile sale si, Tn ultima
analiza, un sens final, care e mentinerea si desavarsirea lui Tn eternitate. El e un
scop Tn sine pentru eternitate. El e facut pentru eternitate, avand Tn sine un fel de
caracter absolut, adicd o valoare netrecatoare, care nu sfarseste niciodatd a se
Tmbogati. Omul e deschis unor sensuri superioare lumii si, prin el, si lumea. Prin
Tntelegere, prin libertate, prin actiune, prin aspiratie el e deschis unei ordini supe-
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rioare celei a naturii, desi se foloseste de ea ca sa-si poatd realiza sensul sdu de
Fiinta chemata la o desavarsire eternd. Viata pamanteasca e numai o pregatire spre
acea ordine eterna. Fiinta noastra este o existentd acomodata acelei ordini si posi-
bilitatii de continua desavarsire spirituala, neaservitd naturii si repetitiei. Acea
ordine nu e produsd de natura care se repetda, ci mai degraba ea organizeaza
Tntregul cosmos pentru a-i sluji omului, ca acesta sa lucreze in vederea scopului
sdu supraterestru.

Noi credem ca pentru fiinta noastra sensurile existentei nu-si pot gasi
Tncoronarea Tntr-o viata spirituala imanentd; Caci relativa ei varietate se misca in
fond tot intr-un cadru monoton, si sfarseste cu moartea trupului, ca fenomen de
repetitie naturald. Sensul existentei nu poate fi incoronat decat in lumina nelimitata
si eterna a unei vieti transcendente libere de orice monotonie a repetitiei si de
orice relativitate. Numai Tn acel plan viata noastrd se poate dezvolta la infinit,
ntr-o nesfarsita noutate, care este In acelasi (/mp o continua plenitudine.

Noi tindem spre o ordine dincolo de noi, dar aflatda pe o linie asemanatoare
existentei noastre personale, nu spre confundarea Tntr-un plan impersonal aflat
pentru o vreme la dispozitia noastra limitata, ca apoi sa disparem in el. Omul tinde
spre o realitate personala infinita, superioara lui, din care sa se poata hrani ia
infinit, fara sa poata dispune de ea, datti fiind posibilitatile lui limitate, dar si fara
sa dispara apoi in ea.

Ordinea sensurilor nu e produsul psihicului uman si nici nu se incheie cu pro-
dusele acestuia. Caci ea ni se impune fara sa vrem si prin aspiratiile ce le sadeste
n noi depaseste posibilitatile noastre psihice. Omul nu poate trai fara ea. Dar ea
se impune ca un orizont personal, Infinit si superior omului, care solicita libertatea
lui pentru a se Impartasi de ea. Ea 1l cheama pe om la o anumita Tmpartasire de ea
in libertate inca din existenta pamanteasca.

Sfantul Maxim Marturisitorul a remarcat faptul ca totul isi atinge Tmplinirea n
om, iar acesta Tsi realizeaza sensul sau Tn unirea cu Persoana dumnezeiasca infinita
n viata Ei spirituala.

Sensul sau scopul final spre care tinde acesta trebuie Tnteles Tn conformitate
cu fiinta umana liberd si capabilda de a se dezvolta ea Tnsasi la infinit. Daca ratio-
nalitatea ordinii impersonale inferioare isi gaseste Tmplinirea si rostul Tn servirea
fiintei omului superior naturii, acesta, ca persoana constienta si liberd, aspira sa-si
gaseasca Tmplinirea rationalitatii si a sensului sau nu in desfiintarea sa intr-o esenta
si mai Tnaltd decat toata ordinea materiala si spirituala, dar supusa monotoniei si
limitarii imanente, ci Tntr-o comuniune cu o persoana transcendenta si libera. Caci
fiinta superioarda omului nu poate fi decat tot de caracter personal. lar daca relatia
superioara intre persoane se realizeazd in comuniune, relatia noastra deplin si
etern satisfacatoare trebuie sa fie o comuniune cu o fiinta de caracter personal,
Tnzestrata cu infinitate si libertate. Numai o fiinta transcendentd Tn acest sens poate
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fi mereu noua sl datatoare de viata in aceasta comuniune cu omul. Asa cum omul,
ca fiinta cea mai Tnalta din lume, este o persoana si, ca atare, constient de sensul
Tntregii ordini inferioare pe care o Tmplineste, tot asa el trebuie sa-si gaseasca, cu
toate sensurile treptelor inferioare lui, Tmplinirea sensului lui Intr-o persoana
constienta de acest sens si de toate sensurile din lumea ce Ti este inferioard. Numai
0 persoana si mai Tnaltd, si Tn ultima analiza Persoana suprema, poate fi constienta
de sensul intregii existente, cum este omul constient de sensurile lumii inferioare
lui. Dar Persoana suprema nu mai proiecteaza acest sens total asupra omului fara
ca acesta sa-si Tnsuseasca el Tnsusi Intr-un mod constient acest sens; ci 1l comunica
acestuia, ca unei persoane care si-l Tnsuseste Tn mod constient si prin aceasta Tsi
Tmbogateste constiinta si toatd fiinta sa, aflandu-si chiar Tn aceasta Tmplinirea pro-
priului sdu sens.

Prin aceasta Persoana supremd promoveaza caracterul de persoand constientd
si libera a fiintei noastre.

Numai o persoana superioard poate promova si satisface aspiratia naturii
umane dupa Tmplinirea sensului ei, intrucat numai ea face ca aceasta naturd umana
sa nu mai fie obiect Inghitit de o treapta asa zisa ‘superioara”, dar in fond infe-
rioard, pentru cd e inconstientd. Dacad treptele inferioare omului ar fi personale,
nici el nu le-ar putea reduce la starea de obiect, deci nici Persoana superioard
omului nu-1 reduce pe el la starea de obiect, dizolvandu-1 sau confundandu-1 in Ea.

Fiinta noastra nu-si poate gasi implinirea ca persoana decat iIn comuniunea cu
o fiinta personala superioarda, care nu-si poate descoperi bogatia si nu poate
Tmplini fiinta noastrd intr-o legaturda cu t ;ptele inferioare ei, sau reducand-o la
starea inconstienta proprie unui obiect pasiv, ci intr-o relatie in care omul Tnsusi,
intr-o continud noutate, Tsi Tnsuseste Tn mod liber si constient infinita bogatie spiri-
tuala a Persoanei supreme.

Aceasta Tnseamna ca persoana noastra ramane libera Tn relatie cu aceasta fiinta
superioara. Relatia aceasta isi are o analogie in relatia persoanei umane cu o altd
persoana umana, relatie in care se pastreaza libertatea améndurora. Tn aceastd
relatie, omul exista pentru o altd persoana si slujeste aceleia, dar prin aceasta se
Tmbogateste el insusi. Fiecare om este pentru alti oameni asa cum nu e pentru
lucruri. Dar el nu cade prin aceasta la nivelul obiectului, caci in slujirea celorlalte
persoane el se angajeaza in mod liber si prin efortul de a face bucuria acelora
creste el Tnsusi Tn libertate si Tn continut spiritual, ca s& nu mai vorbim de caldura
vietii care 1i vine din comuniunea sau din iubirea acelor persoane. Numai cu alte
persoane omul poate realiza o comuniune, n care nici el nici acelea nu coboara la
starea de obiect de cunoastere exterioara si de folosire mereu identica, ci cresc ca
surse de caldurd inepuizabilda de iubire si de ganduri mereu noi, Intretinute si
nascute chiar de iubirea lor reciproca mereu creatoare, mereu Tn cautare de alte
manifestari ale ei.
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Dar daca persoanele umane sfarsesc prin moarte, nici una din ele nu poate
comunica si nu poate primi la infinit caldura iubirii, pentru a se dezvolta fiecare la
infinit, asa cum doreste de fapt omul. Viata omeneasca Tncheiata definitiv prin
moarte loveste de nonsens si deci de nonvaloare toata rationalitatea existenta Tn
lume si Tnsasi lumea. Sensurile urmdrite Tn orizontul vietii terestre sunt lovite si ele
de nonsens si de nonvaloare dacad orice viatd omeneasca, Tn care toate par sa-si
gaseasca un sens, sfarseste definitiv in moarte. lar cea mai cumplitd tristete a
noastra e lipsa de sens, adica lipsa unui sens etern al vietii si al faptelor noastre.
Necesitatea acestui sens e intim legata de fiinta noastrd. Dogmele credintei
raspund acestei necesitati de sens a fiintei noastre. Prin aceasta ele afirma rationa-
litatea completa a existentei.

Numai eternitatea unei comuniuni personale cu o sursa personala de viata
absoluta oferd tuturor persoanelor umane implinirea sensului lor, acordandu-le Tn
acelasi timp posibilitatea unei vesnice si perfecte comuniuni Intre ele Tnsesi.

Rationalitatea subiectului care se serveste constient - in scopul dainuirii si al
bunei sale dezvoltari - de rationalitatea naturii este infinit superioard acesteia,
Tntrucat natura se desfasoara in sine rigid si fara constiinta unui scop al ei. Potrivit
credintei noastre, rationalitatea care exista Tn univers se cere completata, Tsi cere o
explicatie Tn rationalitatea persoanei. Ea nu epuizeaza toata rationalitatea. Ratio-
nalitatea aceasta, privita Tn sine ca singura existentda, a facut pe multi scriitori si
ganditori moderni sd meargd pana acolo Tncat sa considere universul, care duce
orice persoand la moarte, ca o uriasa necropold, ca un univers al absurdului, al
lipsei de sens, al unei rationalitdti irationale. Rationalitatea universului nu poate fi
Tnsa irationala sau absurda. Dar ea Tsi capata sensul deplin cand e considerata ca
avandu-si izvorul intr-o persoana rationald, care se serveste de ea pentru un dialog
etern al iubirii cu alte persoane. Deci rationalitatea lumii implica pentru Tmplinirea
ei existenta unui subiect superior, dupa analogia superioritdtii rationale a per-
soanei umane, a unui subiect liber care a creat si a imprimat lumii o rationalitate la
nivelul Tntelegerii umane, pentru un dialog cu omul, prin care omul sa fie condus
spre o comuniune eterna si superior rationald cu infinitul subiect creator. Tot ce e
obiect rational este numai mijlocul unui dialog interpersonal.

Deci lumea ca obiect e numai mijlocul unui dialog de ganduri si de fapte
iubitoare intre Persoana rationald suprema si persoanele rationale umane, ca si
intre acestea Tnsesi. Universul poarta marca pe care i-0 da originea sa in Persoana
creatoare rationald si destinatia sa de a fi mijlocul unui dialog interpersonal dintre
acea Persoana si persoanele umane, in vederea eternizarii lor in acea fericire a
comuniunii dintre ele. Tot universul poarta marca unei rationalitati personale desti-
nate eternizarii persoanelor umane.

Numai Tn participarea eterna la infinitatea acestei Persoane supreme, fiinta
noastra socoteste ca-si va vedea Tmplinit sensul. Tn aceasta consta Tntelesul doc-
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trinei crestine ortodoxe despre Tndumnezeirea fiintei noastre prin participare la
Dumnezeu sau prin har.

Cu alte cuvinte, fiinta noastra socoteste ca sensul ei si odata cu aceasta sensul
intregii realitati se va Tmplini numai prin faptul ca intre persoana noastrd si
Persoana suprema sau dumnezeiasca nu exista loc pentru o existenta intermediara:
omul dupda Dumnezeu, e intr-un fel imediat, putdndu-se impartasi nemijlocit de tot
ce are El ca treapta a supremei existente, ramanand Tnsa om.

Pentru atingerea acestui scop, sau pentru Tmplinirea acestui sens adevarat spre
care tinde fiinta noastra, nu numai noi urcam la comuniunea cu Persoana suprema,
ci si acea Persoana Se coboara la noi. Caci iubirea cere migcarea fiecaruia din cei
ce se iubesc, spre celalalt. Dumnezeu Se daruieste prin toate omului, iar omul, lui
Dumnezeu.

Acesta e Tn general continutul credintei impus de sensul existentei. Aceasta
credinta se impune cu evidentd naturalda. Si departe de a stingheri dezvoltarea
creatiei, ea asigura aceasta dezvoltare la infinit si In eternitate, asa cum aspira
omul.

Credinta aceasta da expresie faptului incontestabil ca lumea e facutd pentru
un sens, deci e produsul unui Creator datator de sens, cd e condusa de acest
Creator spre Tmplinirea sensului ei Tn El Tnsusi, iar in vederea acestui scop
Creatorul Tnsusi conduce fiinta noastra spre unirea cea mai stransa cu El. Aceste
puncte ale credintei sunt un fel de dogme naturale, avdnd izvorul in ceea ce se
numeste revelatia naturala prin care Dumnezeu Se face cunoscut din Tnsusi faptul
ca a creat lumea si pe om, imprimand in ele sensurile amintite. Aceste puncte ale
credintei sunt o recunoastere a faptului ca lumea culmineaza in persoana umana
care se misca spre unirea cu Persoana suprema, ca spre scopul ei final. Dogmele
acestea ale credintei naturale sustin mentinerea vietii in planul superior al sen-
surilor si dinamismul ascendent al persoanelor umane purtatoare ale acestor sen-
suri spre sensul deplin care este .eternizarea Tn unirea cu Persoana suprema.
Departe de a reduce existenta la un orizont inchis, ele 7i deschid orizontul infinitu-
lui, cautadnd sa o scape din orizontul Tngust si monoton care se incheie cu moartea.

Sfantul Maxim Marturisitorul descrie dinamismul ascendent al lumii astfel-.
“Tinta finald a miscarii celor ce se-misca este sa ajunga la vesnica existentd buna,
precum Tnceputul lor este in existenta care e Dumnezeu. Caci El este atat datatorul
existentei cat si daruitorul existentei celei bune, ca Tnceput si tinta a ei"2. Fiinta
umana nu se poate odihni pand nu se eternizeaza in infinitatea si deci Tn fericirea
existentei depline. Fericitul Augustin a spus: "Inquietum est cor noster donec
requiescat in Te".

2. Ambigua; P.G., 91, col. 1073.
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Dar sensurile existentei, inclusiv sensul ei final, oricat de evidente apar, nu se
impun Tn mod stiintific, cum se impun fenomenele naturii prin faptul ca se repeta
n mod uniform si pot fi supuse experimentarii. De aceea, acceptarea lor ferma are
caracterul unei credinte. Mai bine zis, Tn recunoasterea lor se Tmbina Tntr-un mod
paradoxal evidenta lor si necesitatea acceptarii lor iTn mod voit pentru mentinerea
existentei umane pe un plan superior unei existente naturale a repetitiei Tncheiate
prin moarte, deci in acceptarea lor intra si faptul libertdtii. Persoana semenului
meu Tmi reveleaza niste sensuri ale ei, dar recunoasterea lor depinde, pe de alta
parte, de libertatea mea. Acceptarea lor libera presupune credinta.

Aceasta acceptare prin credinta este proprie domeniului relatiei intre persoana
umana si Persoana divina si desavarsirii ei pe planul eternitatii, oricat de evidenta
apare necesitatea acestei relatii si desavarsirea ei th eternitate ca sens al existentei.

Domeniul acesta e un domeniu al sintezei intre evidenta si credinta, pentru ca
e un domeniu al libertatii si al spiritului. De aceea, Sfantul Isaac Sirul spune despre
credintd cd e "mai subtire decat cunostinta lucrurilor sensibile", sau "mai Tnalta"
decat aceea. Pe de alta parte, avand in vedere ca credinta se imbind cu evidenta
unui domeniu superior, tot el spune: "Cunostinta se desavarseste in credinta si
primeste putere sd inteleaga si sa simta pe Cel ce e mai presus de orice senzatie si
sa vada lumina cea necuprinsa de minte si de cunostinta creaturilor... Credinta deci
ne aratd de pe acum adevarul desavarsirii, si In credinta noastrda aflam cele
necuprinse si care nu stau Tn puterea cercetarii si a cunostintei"3.

Dar atat ca continut cat si ca putere de acceptare, credinta naturald sau
credinta bazata pe revelatia naturala are nevoie de completarea ei prin credinta ce
ni se daruieste prin Revelatia supranaturala.

3. Ta eupebBévta aoxnTixd, Atena, 1893, p. 254.



Revelatia supranaturala
ca izvor al credintei crestine

A

Revelatia supranaturala - confirmare
si completare a credintei naturale

Credinta naturala, care are izvorul in revelatia lui Dumnezeu prin natura,
oricat de evidentd ar parea, este supusa indoielii. Aceasta, intai, pentru faptul ca
noi suntem supusi tentatiei de a lua drept singura realitate data ordinea
fenomenelor cunoscute prin simturi si prin instrumentele ce le prelungesc pe
acestea si care ofera satisfactii trupesti si legate de existenta trecatoare; dar mai
ales pentru ca in mod obiectiv setei noastre pentru Tmplinirea sensului existentei
noastre intr-o desadvarsire eternd i se opune realitatea inevitabild a mortii. Aceasta
indoiald e sustinutd apoi si de faptul cd ordinea sensurilor, care 1i indica omului
perspectiva unei desavarsiri in comuniune cu Persoana infinita, nu pare confirmata
in credinta naturald de initiativa unei astfel de Persoane.

Astfel lumina sensurilor, sau a sensului final etern al existentei, licareste Tn
intuneric. Tn aceasta situatie ne vine Tn ajutor Revelatia supranaturald. Prin aceasta,
Persoana infinita si eterna intra din proprie initiativa iTn comunicare cu omul, dand
un fundament si comuniunii noastre cu semenii.

Cunoscand prin Revelatia supranaturala Persoana dumnezeiasca infinita Tn
initiativa Ei clara, noi ne dam seama ca intre tentatiile subiective trecdtoare si infe-
rioare, oferite de naturd, si moartea ca trista realitate obiectiva, existd o legatura si
ca ele nu reprezinta starea fireasca a existentei, ci o stare de cadere, pentru ca
moartea da impresia ca nu exista o alta viatd dincolo de ea, sau invers: omul
slabeste Tn sine spiritul chemat la viata eternd prin preocuparea exclusiva de
placerile trecatoare legate de trup. Tentatiile respective reprezinta o sldbiciune n
trairea pentru sensuri si deci un pacat, iar moartea e urmarea acestei sldbiciuni, sau
a pacatului, fiind ultima prabusire a realitdtii Tn nonsens.

Prin aceasta, Revelatia supranaturala intareste evidenta trasaturilor credintei
naturale n care licareste un sens superior si etern al existentei. Dar o Tntareste
intrucat o completeaza atat prin cunostinta ce o aduce omului ca natura lui se afla
acum prin pacat si prin moarte intr-o stare nefireasca, cat si prin ajutorul ce i-1 da
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de a Tnvinge starea actuala nefireasca a ei. Astfel Revelatia supranaturald reprezinta
o readucere a naturii umane la starea ei adevadratda, dandu-i in acelasi timp putere
pentru a ajunge la tinta finald, spre care aspira Tn mod firesc. Tn felul acesta
Revelatia supranaturala confirma si reface credinta naturald, sau natura Tnsasi ca
revelatie naturald. Noi nu stim ce este natura Tn mod deplin si revelatia pe care o
reprezinta ea, decat prin Revelatia supranaturald. Revelatia naturald nu ni se
lumineaza Tn sensul ei deplin decat prin Revelatia supranaturald. De aceea, dupa
caderea primului om In pacat cele doua Revelatii trebuie vazute Tntr-o stransa
legatura. Revelatia supranaturald restabileste de fapt natura noastra si a lumii. Ea
face sigura evidenta credintei naturale privind tinta omului si a lumii, pentru care
omul Tn starea de pacat nu avea deplinda sigurantd si nu se putea decide cu
usurinta.

Daca nu ar fi intervenit pacatul primului om, natura sa si cu ea lumea Tnsasi ar
fi Tnaintat in mod firesc spre tinta de desavérsire eternd in Dumnezeu, ntarindu-se
in comuniunea cu El Tnca de pe pamant. Dar Tntrucat aceasta Tnaintare nu mai era
posibila nici lui si nici lumii fard Revelatia supranaturald, aceasta a venit ca o
scapare a naturii noastre din slabiciunea Tn care a cazut.

Datorita Revelatiei supranaturale, Persoana suprima, tinta finala a creaturii
rationale, si cale'a de Thaintare spre Ea sunt cunoscute de aceasta in mod clar, cum
ar fi fost cunoscute prin staruirea ei Tn revelatia naturald; caci peste natura e
proiectatd acum lumina Revelatiei supranaturale. Th acest sens trebuie sa Tntelegem
afirmarea Sfantului Maxim Marturisitorul ca revelatia naturala are aceeasi valoare ca
si Revelatia supranaturala. Dar el precizeaza ca revelatia naturald a fost de aceeasi
valoare cu cea supranaturala pentru sfinti, adica pentru cei ce s-au ridicat la o
vedere a lui Dumnezeu asemenea celei din Revelatia supranaturald4. Pentru ei,
legea scrisda nu e decat legea naturala vazuta in tipurile personale ale celor ce au
Tndeplinit-o, iar legea naturald nu e decat legea scrisa vazuta in sensurile ei spiri-
tuale, dincolo de aceste tipuri. Amandoua sunt una, cand sunt vazute ca ducand
spre harul vietii viitoare5. Prin Hristos, vesmintele sau creaturile se umplu si ele de
lumina Lui6.

Dar din cele spuse rezulta Tn acelasi timp ca dupa sldabirea omului prin pacat,
Revelatia supranaturalda e necesara pentru punerea in lumina deplina a revelatiei
naturale.

De fapt Revelatia supranaturald a Tnsotit de la inceput - mai Tntai Tn viata
oamenilor, apoi in mod special Tn viata poporului Israel - revelatia naturala. Lui
lov si sotilor sdi de conversatie Dumnezeu Tnsusi le aratd lucrarea Sa din natura
(cap. 38, 41). David spune tot prin inspiratia lui Dumnezeu: "Cerurile spun

4. Ambigua; P.G., 91, col. 1149 D si 1176 C.
5. Ibid., col. 1152.
6. Ibid., col. 1160.
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marirea lui Dumnezeu si facerea mainilor Lui o vesteste taria" (Ps. 18, 1 s.u.). lar
mama unuia din cei sapte frati Macabei, caruia i se oferd scaparea de moarte daca
va calca legea, 1i spune: "Rogu-te, fiule, ca privind la cer si la pamant si vazand
toate cate sunt in ele, sa cunosti ca din cele ce nu au fost le-a facut Dumnezeu pe
ele si neamul omenesc” (2 Mac. 7, 28). Ea il indeamna sa vada din naturd ca
omul - creaturd a lui Dumnezeu - e facut pentru Dumnezeu, pentru ca din natura
se poate vedea ca Dumnezeu exista ca Persoana mai presus de natura>i omul, ca
creaturda personald, este facut pentru unirea eterna cu Persoana suprema si, prin
aceasta, si cu ceilalti semeni. Pentru unirea aceasta eternd cu Persoana suprema si
cu persoanele semenilor sdi, omul trebuie sd primeasca si moartea, de care nu
poate scapa, ci doar o poate améana. De aceea ea continua: "Nu te teme de
ucigasul acesta, ci fa-te vrednic de fratii tdi, primeste moartea, ca in ziua milostivirii
sa te gasesc Tmpreuna cu fratii tai". Dar siguranta si claritatea acestei credinte din
natura o castiga tanarul prin faptul ca cunoaste legea lui Moise. Caci el raspunde:
"Nu ascult de porunca regelui, ci de porunca legii, care s-a dat parintilor nostri
prin Moise" (2 Mac. 7, 30).

Acolo unde Revelatia supranaturalda n-a niai Tnsotit revelatia naturala si unde
aceasta a ramas singura, s-au produs grave Tntunecari ale credintei naturale n
Dumnezeu, dandu-se nastere religiilor pagane, cu idei foarte neclare despre
Dumnezeu, care de cele mai multe ori faceau o confuzie intre El si natura si ficeau
nesigura persistenta persoanei umane in eternitate.

Aceasta ne face sa socotim ca numai Revelatia supranaturald, sau o anumita
influenta a ei, a aparat in unele cazuri credinta naturald de alterare. Sub influenta
ei unii au sesizat cu o perceptie spirituala mai fina adevarul despre Dumnezeu din
revelatia naturald, ba au avut chiar o sensibilitate pentru grairea lui Dumnezeu Tn
constiinta lor si pentru manifestarea Lui in naturd. Elihu, partenerul de conversatie
al lui lov, spune: "Duhul din om si suflarea Celui atotputernic dau priceperea” (lov
32, 18). Au fost si la grecii vechi unii filosofi care au ajuns la ideea monoteista, dar
dumnezeul cunoscut de ei nu avea caracterele personale atidt de clare ca
Dumnezeul cunoscut in Vechiul Testament chiar din naturd, datoritd influentei
Revelatiei supranaturale. Aceasta arata ca in principiu nu e exclusda o cunoastere
mai dreapta a lui Dumnezeu si a sensului vietii noastre prin revelatia naturala,
luata Tn ea Tnsasi, dar sunt foarte rari cei care o sesizeaza Tn continutul punctelor ei
fundamentale, si niciodatd nu capatd o deplind claritate si siguranta cu privire la
ele, fara o influentd a Revelatiei supranaturale.

Dar atitudinea lor subiectiva, datorata slabiciunii lor spirituale, nu poate desfi-
inta revelatia obiectiva a lui Dumnezeu, manifestata Tn evidenta sensului existentei,
inscris Tn fiinta lor. De aceea destui traiesc practic conform acestui sens, iar cand
nu traiesc conform lui se simt vinovati pentru nesocotirea lui. Aceasta o spune
Sfantul Apostol Pavel prin cuvintele: "Cand paganii, cei ce nu au legea, din fire fac
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cele poruncite de lege, asa lipsiti de lege, ei singuri Tsi sunt lege, ca unii care arata
fapta legii scrisa in inimile lor, constiinta lor dand marturie despre aceasta si gan-
durile lor Tnvinovatindu-se si dezvinovatindu-se intre ele" (Rom. 2, 14-15).

Dumnezeu Se reveleaza obiectiv prin constiinta si prin naturd; dar subiectiv,
sau datoritd pacatului din ei, promovat cu voia lor, cei mai multi se Tmpotrivesc
evidentei Lui si sensului adevarat al vietii lor, care ni se reveleaza in chip natural,
sau stramba aceasta evidentd neaducand aportul vointei lor la acceptarea ei. in
general, Sfantul Apostol Pavel afirma atat faptul reveldrii naturale obiective a lui
Dumnezeu n inimile omenesti si Tn natura, cat si refuzul subiectiv al multora de a
accepta evidenta lui Dumnezeu astfel revelat: "lar ménia lui Dumnezeu se desco-
pera din cer peste toata farddelegea si peste toatd nelegiuirea oamenilor care tin
adevarul Tn robia nedreptatii” (Rom. 1, 18). Fiindca ceea ce se poate sti despre
Dumnezeu este vadit Tn inimile lor si Dumnezeu este cel ce le-a vadit. intr-adevar,
Tnsusirile Lui nevazute, vesnica Lui putere si dumnezeire se vad, prin cugetare, de
la Tnceputul lumii, Tn fapturile Lui, ca ei sa fie fara aparare.

Dar, faptul ca cei care n-au stat sub influenta Revelatiei supranaturale au putut
refuza subiectiv asa de usor credinta din revelatia naturala a Tnsemnat si o slabire a
evidentei obiective din revelatia naturala a lui Dumnezeu. Aceasta, datoritd mai
ales mortii pe care slabirea spiritului din om a adus-o in lume. De aceea a fost
necesar ca Dumnezeu sa recurga la Revelatia supranaturala nu numai ca vorbire,
in care Persoana Lui sd apara mai clar, ci si ca un sir de acte supranaturale prin
care, pe de o parte, s& puna n evidenta existenta Sa si a lucrarii Sale, iar pe de
alta, sa sensibilizeze perceperea subiectivd umana pentru sesizarea Lui ca persoana
si a sensului vietii omenesti, facand astfel mai usoara decizia omului de a-L accepta
prin credintd. Prin aceasta, Revelatia supranaturala a dat claritate si siguranta
credintei naturale, dar a si largit cunoasterea lui Dumnezeu si a sensului etern al
existentei noastre si a lumii. Mai mult, prin actele Sale supranaturale Dumnezeu a
aratat creaturii constiente posibilitatea ridicarii ei din planul naturii cdzute sub
robia mortii, care slabea credinta omului Th posibilitatea realizarii sensului etern al
existentei sale. Actele supranaturale ale Revelatiei directe a lui Dumnezeu dau
creaturii constiente nadejdea de a se ridica prin harul lui Dumnezeu si prin liber-
tate deasupra naturii.

Prin cuvintele Revelatiei supranaturale omul a Tnvatat ceea ce poate intelege si
din revelatia naturala luminatd de cea supranaturala. Prin natura, creatura
constientd vede atotputernicia lui Dumnezeu, bunatatea lui Dumnezeu, Tntelep-
ciunea lui Dumnezeu ca Creator si Proniator, Tnvatand sa fie ea Tnsasi buna,
Tnteleapta si sa tinda spre unirea finald cu El. Chiar moartea - si neputinta noastra
de a ne obisnui cu ea - ne Tnvatd sd nii ne atasdm lumii acesteia si aratd ca noi
suntem facuti pentru existenta eterna. Multe din cuvintele directe ale Revelatiei
supranaturale ne Tnvata aceleasi lucruri. Dar omul nu cunoaste posibilitatea de
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Tmplinire a sensului vietii sale decat din cuvintele si actele Revelatiei supranaturale;
numai ele Ti aratd ca poate scapa de coruperea naturii; numai ele Ti deschid omului
credincios perspectiva de a nu fi dizolvat Tn natura supusa coruperii tuturor
formelor individuale, ca si posibilitatea de a se mintui. Numai dogmele credintei
din Revelatia supranaturala 1i asigurda perspectiva unei libertati fata de natura Tnca
in viata pamanteasca si o libertate deplind in existenta eterna.

Din aceasta se vede ca nici actele Revelatiei supranaturale nu suprima natura
umana ca natura personald, ci o ridica din starea Tn care se afld, de slabiciune si de
corupere a integritatii ei, in planul eternizarii Tn desavarsirea spre care aspira. Chiar
faptul ca aceste acte sunt insotite de cuvinte care nu Ti cer omului in fond decat o
vietuire nescufundata total Tn lume, ci orientatd spre Dumnezeu asa cum Ti cere si
revelatia naturald, arata ca actele Revelatiei supranaturale nu urmaresc decat ridi-
carea naturii noastre din starea de cadere si implinirea aspiratiei de desavarsire Tn
vesnicie.

Cuvintele care au insotit aceste acte de multe ori nu au facut decat sa ceara
omului sa lucreze in viata pamanteasca, pentru a se face apt de viata eterna, a
carei perspectiva a fost aratata posibila de actele Revelatiei supranaturale. Dar
aceasta o cerea si legea naturald nscrisa in constiintd. De aceea cand Sfantul
Apostol Pavel sau Sfantul Maxim Marturisitorul vorbesc de egalitatea legii naturale
cu cea scrisd, ei se refera in special la Tnvatatura morald a Testamentului Vechi, si
nu la cele doua moduri de revelare a lui Dumnezeu, adica la cel prin fenomenele
naturii si la cel prin vorbire directa si prin acte supranaturale.

Pentru Tntelegerea faptului cd Revelatia supranaturalda, pe de o parte se
savarseste prin vorbire directda si prin acte mai presus de natura, iar pe de alta
parte, nu contrazice natura si credinta naturald, ci o confirma si o desavarseste,
este necesar sa se arate ceea ce au comun amandoua si ceea ce deosebeste
Revelatia supranaturald de naturd si de revelarea lui Dumnezeu prin ea.

B
Convergenta si deosebirea celor doua revelatii

e a. intelesul obiectiv al revelatiei naturale. Nedespartirea celpr doua feluri de
revelatie si continutul lor, Tn parte comun (oferit prin revelatia naturald obiectiva n
mod indirect, iar Tn cea supranaturalda in mod explicit)7, nu s-ar putea ntelege
daca am socoti ca Tn revelatia naturala este activ numai omul, cum ne-a obisnuit
teologia occidentala sa Tntelegem.

Detasarea de Dumnezeu a naturii prin care El vorbeste si lucreaza, sau
vorbeste lucrand si lucreaza vorbind, a dus usor la felurite conceptii care au voit sa

7. 1bid., col, 1152.
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explice lumea exclusiv pe baza unei realitditi imanente. Dar revelatia naturald e
nedespartita de cea supranaturala si credinciosul se simte si prin ea intr-o legatura
imediata cu Dumnezeu. Dar aceasta, numai dacd Dumnezeu Se manifesta continuu
prin cea dintdi, vorbind si lucrand continuu prin toate lucrurile si combinatiile lor
alese de El si prin toate gandurile aduse de El prin acestea, si Tn mod direct, n
constiinta umana si conducand astfel pe om spre realizarea sensului existentei sale
n unirea eterna cu El.

De fapt Dumnezeu vorbeste si lucreaza continuu prin lucrurile create si
carmuite, prin crearea de Timprejurari mereu noi, prin care cheama pe fiecare om la
implinirea datoriilor sale fatd de El si de semenii sai si raspunde la apelurile omu-
lui Tn fiecare clipd. Lucrurile si imprejurarile acestea sunt tot atatea ganduri (ratiuni)
manifestate ale lui Dumnezeu, deci tot atatea cuvinte plasticizate. Dar Dumnezeu
vorbeste fiintei noastre mai ales prin gandurile ce le naste Tn constiinta noastra,
cand vrem sa facem ceva sau trebuie sa facem ceva; sau cand, dupd ce am facut
ceva rau, ne vorbeste prin mustrari, prin necazuri si boli. Prin toate, Dumnezeu ne
conduce, ca printr-un dialog continuu, spre desavarsirea noastra, deschizandu-ne
perspectiva spre Tmplinirea sensului existentei noastre Tn comuniunea cu
Dumnezeu cel infinit.

Proorocul David afirma adeseori vorbirea lui Dumnezeu prin maretia naturii,
dar nu lipseste la el nici afirmarea despre vorbirea lui Dumnezeu prin diferite
necazuri sau bucurii ce le aduce omului Tn viatd. Pentru primul fel de vorbire
citam: "Cerurile spun slava lui Dumnezeu si facerea mainilor Lui o vesteste taria.
Ziua spune zilei cuvant si noaptea vesteste noptii stiintd. Nu sunt graiuri, nici
cuvinte ale cdror glasuri sa nu se audd. in tot pamantul a iesit vestirea lor si pana
la marginea lumii cuvintele lot" (Ps. 18, 1-4). lar despre vorbirea prin necazuri si
prin ajutor, citam: "Auzit-a rugdciunea mea si m-a scos din groapa ticalosiei si din
tina noroiului" (Ps, 29, 2). Elihu descrie Tntai grdirea lui Dumnezeu n constiinta
omului prin necazuri si dureri, iar dupa aceea grdirea Lui prin lucruri: "Vezi ca
Dumnezeu vorbeste cand intr-un fel, cand intr-altul, dar omul nu ia aminte. Si
anume El vorbeste in vis, Tn vederile noptii, atunci cand somnul se lasd peste
oameni si cand ei dorm n asternutul lor. Atunci El da instiintari oamenilor, ca sa-i
Tntoarca de la cele rele si sd-i fereasca de mandrie, pazindu-le sufletul de prapastie
si de calea morméantului. De aceea, prin durere omul este mustrat Tn patul lui si
oasele lui sunt zguduite de un cutremur neintrerupt. Pofta lui se dezgustd de man-
care si inima lui nu mai doreste nici cele mai bune bucate. Carnea de pe el se
prapadeste si piere, si oasele lui, pana acum nevazute, i ies prin piele. Sufletul lui
Tnainteaza Tncet-incet spre prapastie si viata lui, spre Tmparatia mortilor. Dar el se
roaga lui Dumnezeu si Dumnezeu aratd bunatatea Sa si 7i Tngaduie sa vada fata Lui
cu mare bucurie si astfel Ti da omului iertarea Sa“ (lov 33, 14-26).

Atitudinea fatd de noi a lui Dumnezeu ca Persoana se aratd uneori si Tn
refuzul Lui de a raspunde. Poate ca slabirea evidentei prezentei si lucrarii lui
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Dumnezeu prin natura si prin constiinta omului se datoreste si acestui refuz al Lui
de a raspunde celor ce nu-L cheama cu toatd inima. Elihu continud: "Sa tot strige ei
atunci, cd& Dumnezeu nu raspunde din pricina trufasei Tmpildri a celor rai.
Zadarnica le este truda: Dumnezeu nu aude si Cel atotputernic nu ia aminte" (lov
35, 12-14).

Revelatia naturala se Tndeplineste obiectiv Tn tot timpul si locul; ea se
adreseaza fiecaruia. Ea ajuta pe cei care o recunosc in lumina Revelatiei supranatu-
rale, Tmpreuna cu Tnvatatura Revelatiei supranaturale, si cu lucrarea ei, ca sa Tnain-
teze spre viata eternd.

b. Revelatia supranaturala ca precizare a celei naturale. Dar Revelatia
supranaturala precizeaza tinta revelatiei naturale si modalitatile de realizare a ei.
Crestinii vad la lumina Revelatiei supranaturale cum Dumnezeu conduce, si prin
lucruri, prin Tmprejurari, prin Tntamplarile bune si rele din viata lor, prin glasul
constiintei sau prin ideile lor, la tot mai multd comuniune cu El. Dar cunosc ca
aceasta comuniune se realizeaza deplin Tn Hristos care a coboréat real la noi,
cunosc ca Tn Hristos s-a pus baza sigurda a unirii depline intre Dumnezeu si omul
care crede Tn El, Tn Care acesta se va eterniza. Deci Revelatia supranaturald pre-
cizeaza modalitatea acestei conduceri si da ajutor fiintei noastre slabite de pacat si
Tmpiedicata de moarte, pentru a Tnainta efectiv spre unirea eterna si deplind cu
Dumnezeu. Crestinii vad cum revelatia naturald este precizatd si completatd prin
Revelatia supranaturala care culmineaza in Hristos. Amandoua duc spre Dumnezeu
ca tinta finala si eterna.

Prin revelatia naturalda Dumnezeu conduce pe omul care crede in El spre tinta
unirii cu El prin vorbirea indirecta si prin lucruri, folosindu-Se de diferite Tmpre-
jurdri, probleme, greutati, dureri ridicate Tn fata acestuia si de gandurile aduse in
constiinta lui pentru ca acesta sa Tnainteze spre El prin felul drept de a le face fata,
deci folosindu-Se de ceea ce tine de natura. lar prin Revelatia supranaturald,
Dumnezeu face sd se iveasca in constiinta celui credincios intr-un fel direct cuvinte
de ale Sale, sau cuvinte care pun in evidentd persoana Lui, nu lucrand prin natura,
ci printr-o vorbire si actiiine care fac mai clara prezenta Persoanei Lui Tn condu-
cerea acestuia spre unirea cu Ea ca tinta lui finala. Prin aceasta Dumnezeu intra in
comuniune directa si evidenta cu cel credincios, ceea ce il convinge pe acesta
despre existenta lui Dumnezeu si satisface setea lui dupa comuniunea cu Persoana
infinitd, incredintdndu-1 totodatd ca nu este lasat pe seama unor forte oarbe care il
duc la disparitie, ci e ridicat la legatura cu Persoana suprema si Aceasta il va con-
duce spre eternizarea sa intr-o deplind comuniune cu Ea.

c. Revelatia supranaturala ca iesire mai directa Tn evidentd a lui Dumnezeu.
Aceasta iesire mai directa in evidenta a Persoanei lui Dumnezeu prin vorbirea Sa si
prin conducerea celor credinciosi spre deplina unire cu El, se aratd in faptul ca
Dumnezeu trimite organe constiente speciale carora Se reveleaza vorbind, ca
acestia sa comunice altora gandurile si planurile Sale cu ei. Tn revelatia naturalda
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fiecare cunoaste pe Dumnezeu vorbind prin lucruri si prin Tmprejurari, prin intam-
plari personale. Dar comunicarea cu Dumnezeu nu apare destul de evidenta.
Lucrurile se interpun prea mult intre persoana umana si Dumnezeu, periclitand
comuniunea celei dintdi cu Dumnezeu.

n Revelatia supranaturala Dumnezeu Se face cunoscut Tn mod clar ca per-
soana, Tntrucat cheama si trimite o persoand anumita catre o colectivitate umana.
Aceasta persoana vine la ea cu o responsabilitate puternic trezita de Dumnezeu.
Prin aceasta, pe de o parte Dumnezeu confirma evidenta naturala pe care fiinta
noastra o are despre Tmplinirea viitoare a sensului sau Tn unirea cu Dumnezeu, pe
de alta 7i aratd ca aceasta unire nu se va realiza si nu se pregateste intr-un mod
izolat, ci Tn solidaritatea fiecaruia cu semenii sdi si de aceea aceasta pregatire nu se
face numai prin lucruri interpretate de om Tn mod izolat, ci prin solia unei per-
soane care atrage atentia tuturor spre continutul soliei ei. Dumnezeu voieste sa
mantuiasca prin Revelatia supranaturald nu indivizi izolati, ci marea multime de
credinciosi Tntr-o responsabilitate reciproca si comuna fatd de El, caci toti trebuie
sa se ajute unii pe altii Tn Tnaintarea spre tinta desavarsirii si a vietii eterne si sa
intareasca comuniunea lor bazatd pe comuniunea cu Dumnezeu. De fapt comuni-
unea intre ei intrd ca o componenta Tn desadvarsirea lor si in Thaintarea spre ea.

d. Revelatia supranaturala in acte. Pentru a Se pune si mai mult in evidenta ca
persoand superioara naturii si suverana asupra ei, capabila sa scape fiinta noastra
de caderea in servitutea naturii, Dumnezeu Se face cunoscut pe Sine in Revelatia
supranaturald si prin acte supranaturale care nu pot fi considerate ca fenomene ale
naturii. Acestea sunt o alta serie de cuvinte incorporate, superioara celor Tncorpo-
rate Tn lucrurile si fenomenele naturii. Ca atare ele nu se produc continuu, céci n
acest caz ar putea aparea asemandtoare fenomenelor naturale ce se repeta. Ele
sunt nu numai supranaturale, ci si extraordinare. Dar ele se Tnscriu Tn general
Tmpreuna cu Tnvataturile ce le Tnsotesc, intr-o suita ascendentd de aratare tot mai
evidenta a lui Dumnezeu, Care pregateste in mod gradat natura umana aflata pe
planul aservit mortii, prin ridicarea ei spirituald, pentru capacitatea trecerii Tn
planul comuniunii cu Sine, deci nesupus mortii, si pentru intelegerea acestei treceri.

e. Actele Revelatiei supranaturale Tn Vechiul si Noul Testament. in Vechiul
Testament, in timpurile de Tnceput ale formarii poporului Israel, actele supranatu-
rale se refera mai mult la naturda, pentru a inchega colectivitatea poporului lui
Israel prin cunoasterea cd este condusa de un Dumnezeu care € mai presus de
natura si pentru a o face sa se ataseze strans de El. Odata unificatd si Tntarita
aceasta credinta, in timpul profetilor, Dumnezeu lucreaza mai mult prin cuvintele
Sale asupra sufletelor, pentru a le Tnalta catre Sine. Dar nu renunta cu totul mei la
actele supranaturale asupra naturii. Tn Persoana lui Hristos actele supranaturale
indreptate catre natura se referd mai ales la natura umana si ele corespund cu
Tndltarea spirituala a acesteia, indicind cauzalitatea spiritului in actele supranatu-
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rale, dar si nivelul spiritual maxim la care este ridicatd natura umana n Hristos, si
perspectiva ce o deschide El pentru toti cei ce se unesc cu El prin credinta.

f. Actele supranaturale si ridicarea spirituala maxima a naturii umane n
Hristos. Dar linia actelor supranaturale si linia spiritualitatii nu se Tntalnesc in
Hristos la nivelul maxim, ca doua Tndltimi paralele. Tocmai maxima spiritualitate a
Lui are Tn ea puterea covarsirii automatismului naturii. Covarsirea acestui automa-
tism al repetitiei nu se produce printr-o biruire externd a naturii, ca in mitologie, ci
e opera actualizarii puterii superioare a spiritului, care covarseste natura fara sa o
suprime. Protestantismul, pentru care spiritualitatea are un pret mai redus, n-a mai
putut Tntelege actele supranaturale din viata lui Hristos, ci le-a declarat mitologice.
Aceasta a dus Tn mod logic la necesitatea demitizarii.

Explicate prin forta culminantd a spiritului, actele supranaturale referitoare la
Persoana lui Hristos, ca nasterea Sa supranaturalda si Tnvierea, nu anuleaza firea
luatd din noi cu contributia ei, ci o duc la culmea realizarii ei, cadci ea are ca com-
ponenta superioard spiritul, care tinde Tn mod natural la potentarea lui prin spiritul
divin. Firea umana a lui Hristos raméne de aceea intr-o vesnica existenta. De aceea
actele supranaturale referitoare la firea Lui umand si in primul rand Tnvierea sunt
mai degraba acte de restabilire a acestei firi si a naturii lumii in general. intruparea
lui Hristos reprezinta in acelasi timp atat coborarea lui Dumnezeu la comuniunea
deplina cu umanitatea, cat si Tnaltarea maxima a acesteia. Dumnezeu S-a facut om,
ca omul sa se indumnezeiasca.

Atat prin depasirea legilor unei naturi cazute in pacat, cat si prih faptul ca in
felul acesta duce la actualizare deplind adevarata naturd umana creata pentru a fi
prin spiritualizarea ei ntr-o comuniune cu Dumnezeu-Persoana absoluta si nesu-
pusa automatismului naturii, Hristos S-a facut incepatura pentru toti cei ce cred n
El. Cuvintele Lui, exprimand starea Lui de om desavarsit, sunt menite si ele sa ne
ajute sa ne ridicdm la un nivel spiritual asemanator celui al Sdu, corespunzator
starii Lui de Tnviere. Caci In El se arata legatura desavarsitd intre nivelul spiritual
cel mai Tnalt si nivelul superior legilor naturii care duc la moarte. Tnvierea e efectul
nivelului suprem spiritual atins de umanitatea Tn Hristos in unire cu Dumnezeirea.

g. Actele supranaturale ale lui Hristos si progresul revelatiei. Dumnezeu
recurge la actele supranaturale extraordinare, mai ales la inceput de perioade noi
n istoria planului de méantuire. A recurs la ele Tn timpul patriarhilor, al lui Moise, al
lui Isus Navi, al lui Ilie, Tn momentele principale ale formarii si apararii poporului
Israel ca purtator al mesajului mantuirii. Dar perioada cea cu adevarat noua si
ultima este inaugurata de actele supranaturale extraordinare ale lui lisus Hristos,
prin care se formeaza poporul lui Dumnezeu de pretutindeni, care Thainteaza spre
Tnsusirea de catre om a tot ce-i este dat omenescului n Hristos, spre participarea la
Dumnezeu prin comuniunea directa si maxima cu El

Daca toate actele supranaturale extraordinare ale Revelatiei sunt acte de mare
importanta Tn istoria mantuirii noastre, Tndrumandu-ne spre tinta finala, actele
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supranaturale sdvarsite cu natura noastrd umana Tn Hristos o pun pe aceasta sub
raza nemijlocita a tintei ei finale.

Desigur istoria mantuirii nu e facuta numai din acte supranaturale, pentru ca
nici ele nu sunt neintrerupte, cum nu este neintrerupta nici Revelatia supranaturala
a lui Dumnezeu. Totusi ele au o suita spirituald ascendenta si in acest sens au o
istorie, reprezentand istoria mantuirii. Dar intre ele se tese trairea credinciosilor din
cuvintele si actele supranaturale ale Revelatiei. Astfel fiecare etapa a Revelatiei are
in ea o fortd de propulsare a vietii spirituale a naturii noastre pana la un nivel care
o face pe aceasta capabila de intrarea intr-o noua perioadd, inaugurata de o serie
de noi acte supranaturale si extraordinare si de cuvintele unei cunoasteri si trairi
superioare.

Actele supranaturale savarsite asupra unor lucruri si forte ale naturii, sau
punerea unor lucruri si forte ale naturii Tn mod extraordinar in slujba conducerii
celor ce cred, spre Tmplinirea destinatiei lor, fac mai evidente nu numai cuvintele
directe din Revelatia supranaturald, ci si cuvintele lui Dumnezeu din naturd. Ele fac
sa se vada ca toata natura e chemata sa devina un mediu mai transparent prin care
se manifestd persoana si sa fie covarsita prin spiritul personal.

Tn perioadele dintre actele supranaturale si cuvintele insotitoare omenirea
trdieste nu numai din lumina actelor supranaturale si a cuvintelor nsotitoare ante-
rioare, ci si din revelatia naturald cotidiand, care si ea are o miscare istorica, lumi-
natd de acele acte si cuvinte.

Astfel toatda istoria mantuirii e calauzita, luminata si Tntarita in bine de
Revelatia dumnezeiasca. Dar aceasta nu Tnseamna ca ea consta numai din actele si
cuvintele acelei Revelatii, ci si din raspunsurile noastre la ele. Sensibilitatea la acele
acte si cuvinte si puterea raspunsurilor la ele sunt sldbite si Tntrerupte mult si des
de pdacat. Dar si pacatul se resimte Tn anumite privinte de nivelul de cunoastere si
de subtierea spirituald la care a ajuns omenirea prin Revelatie. Pacatul poate lua
forme mai rafinate. Astfel, lumea e dusa de revelatie Tn general Tnainte.

h. Caracterul profetic al Revelatiei. Atat prin perioadele noi ce le inaugureaza,
cat si prin perspectivele ce le deschid spre tinta finala, actele Revelatiei supranatu-
rale si cuvintele care le explicd au si un caracter profetic. Proorocirea nu e numai
un criteriu extern prin care se dovedeste un fapt al Revelatiei supranaturale, ci face
parte din esenta ei.

Revelatia confirma astfel si sustine Tnaintarea noastra spre o tinta finala ascen-
dentd, facand clard Tnaltimea acestei tinte. Dar chiar in miscarea ei naturald creatia
este Tnsufletita de o aspiratie profeticd. Ea este miscarea revelatiei naturale spre
tinta finald. Adica, chiar revelatia naturald are un dinamism profetic. Dar mersul
nostru Tnainte, Tn baza revelatiei naturale, spre tinta finala, nu ar fi posibil fara
luminile si ajutorul Revelatiei supranaturale, dat fiind pacatul care greveaza natura
noastra umana. Dar nici Revelatia supranaturala nu se poate dispensa in condu-
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cerea creatiei spre tinta finald de aspiratia naturald a ei si de simtirea naturalda a
indemnului si ajutorul lui Dumnezeu spre progres in Tmprejurarile continuu noi.

Astfel, actele si cuvintele lui Dumnezeu Tn cele doua feluri de revelatie se
inscriu ntr-un plan al Lui de conducere a creatiei spre unirea cu Sine, adica, la
indumnezeire.

i Tmplinirea planului de mantuire Tn Hristos. Hristos prezinta ultima etapa a
Revelatiei supranaturale si Tmplinirea planului ei. Din El iradiaza forta Tmplinirii
acestui plan cu intreaga creatie si cu tot universul. De aceea perioada de dupa
Hristos este ultima etapa a istoriei mantuirii. Istoria Tn ntregimea ei este rastimpul
Tnaintarii in realizarea acestui plan, dar desavarsirea acestei impliniri se face din-
colo de istorie, Tn veacul viitor. Partea dinaintea acestei incheieri este propulsata
de Hristos, Care o atrage la starea eshatologica sau a desavarsirii eterne la care El a
dus firea noastra, adica la unirea deplind cu Dumnezeu.

Astfel Hristos reprezinta culmea Revelatiei supranaturale si deplina confirmare
si clarificare a sensului existentei noastre prin implinirea acestei existente Tn El, Tn
care se realizeaza unirea maxima a noastrd cu Dumnezeu si, prin aceasta, si
desdvarsirea noastrda. Dar odata cu aceasta se aratd ca absolutul spre care aspiram
nu are un caracter impersonal, ci e Persoana. lar- noi intrand Tn comuniune maxima
cu Absolutul ca persoana ne Tmpartasim si noi de absolut. Noi suntem chemati sa
devenim un absolut dupa har prin participarea la Absolutul personal prin natura.
Absolutul personal prin natura vrea sa Tmpartaseasca persoana um.ana de carac-
terul Sdu absolut, ntrucat Se face El Tnsusi om. Persoana constienta este deja prin
creatie un absolut virtual printr-o anumita participare. De aceea peste ea nu se
poate trece. Persoana noastra nu participa la absolut prin faptul ca se trece peste
ea, ci ramanand om si fiind confirmat Tn aceastd calitate. Tntruparea lui Dumnezeu
ca om duce la desavarsire absoluta aspiratie a noastra prin participare. De aceea
dincolo de intruparea si invierea Fiului lui Dumnezeu ca om nu mai pot fi alte acte
esential noi ale Revelatiei supranaturale. Istoria mantuirii are acum rostul sa dea
celor ce cred ocazia de a se face capabili pentru participarea deplina la Absolutul
personal, impreuna cu Hristos sau Tn Hristos.

C

Lucrarea Cuvantului lui Dumnezeu si a Duhului
Sfant in desfasurarea Revelatiei dumnezeiesti

Progresul in istoria méntuirii, determinat de Revelatie, este un progres in
cunoasterea si realizarea sensului existentei noastre in Dumnezeu ca comuniune
directd si desavarsita cu Absolutul ca persoana si, in El, cu toate persoanele seme-
nilor nostri; este un progres in cunoasterea si realizarea planului de méantuire al lui
Dumnezeu. Corespunzator cu aceasta, Revelatia este opera Fiului si Cuvantului lui
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Dumnezeu dupa al Cdrui model e creat omul, intrucat si Fiul Tsi are originea in
Tatal si raspunde chemarii Lui; dar este si opera Duhului Sfant, ca Cel ce ne spiri-
tualizeazd continuu ntarindu-ne tot mai mult in libertatea iubitoare eliberatd de
automatismul naturii. Progresul Tn asemanarea omului credincios cu Fiul si
Cuvantul lui Dumnezeu se realizeaza prin aceea ca El Tnsusi ne vine prin istoria
Revelatiei tot mai aproape. Apoi, luand El Tnsusi chipul nostru ca sa-l refaca unin-
du-1 cu Sine ca model, ne ridicd pana la deplina actualizare a noastra prin invierea
si Tnaltarea umanitatii noastre asumate de El, ca baza a invierii si Tnaltarii noastre.
Este Tn acelasi timp un progres in spiritualizarea noastra, fara de care nu vom
putea Tnvia Tntru slava si nu ne vom putea ndlta la cer. Aceasta Tmpreuna-lucrare a
Cuvéantului lui Dumnezeu si a Duhului Sfant se poate observa ntdi in Revelatie
pana la incheierea ei Tn Hristos, si apoi prin Biserica, prin Scripturd si prin Traditie,
Tn special rolul important al Sfantului Duh in realizarea Revelatiei si in eficienta ei
ulterioara arata ca revelarea Logosului ca sens suprem al existentei si intruparea
Lui Tn natura umana sunt solidare cu actul de spiritualizare a naturii umane, efec-
tuata prin Duhul Sfant, si progreseaza Tmpreuna.

Cuvantul lui Dumnezeu care prin Revelatia Vechiului Testament ne pregateste
pentru primirea Lui, apoi Se Tntrupeaza, Tnviaza si ne atrage si pe noi spre Tnviere
si spre unirea vesnica cu El, Se descoperd n calitate de sens deplin al existentei
noastre, plin El Tnsusi de puterea luminatoare si atractiva. Tnvierea noastrd n
Hristos este astfel scopul Revelatiei si al lumii. Dar Duhul Sfant aduce Tn noi pu-
terea acestui sens, dandu-ne si capacitatea sa ne Tnsusim acest sens al existentei si
sa ne imprimam de el. Sfantul Atanasie cel Mare a spus: "Cuvintul a asumat trupul,
pentru ca noi sd primim pe Duhul Sfant. Dumnezeu S-a facut purtdtor de trup,
pentru ca omul sa poatda deveni purtator de Duh"8. Sfantul Simion Noul Teolog
considerda ca scopul Tntregii opere a mantuirii noastre prin Hristos este sd primim
pe Duhul Sfant. La randul sdu, Nicolae Cabasila spune: "Care este efectul si rezultatul
actelor lui Hristos?... Nu e altul decat coborarea Sfantului Duh peste Biserica"9.
Mantuitorul Tnsusi a spus: "E de folos pentru voi ca sa Ma duc Eu... Eu voi ruga pe
Tatal si va va da un alt Mangaietor ca sa fie cu voi in veac" (In. 14, 16 16, 7).

Cuvantul si Sfantul Duh sunt cele doua Persoane care efectueaza Tmpreuna si
actualizeaza Tn mod solidar toatd revelatia si eficienta ei pana la sfarsitul lumii. Ei
sunt "cele doua maini ale Tatdlui", adica cele doua Persoane lucratoare, dupa
expresia Sfantului Irineu. Ele fac Tmpreuna straveziu pe Tatal Tn mod progresiv:
"Stralucirea Treimii iradiaza progresiv"10. intre Cuvantul si Duhul Sfant exista o re-
ciprocitate continua a revelarii si Ambii Tmplinesc o revelare comuna a Tatalui si o
spiritualizare comuna a creatiei. Niciodata Cuvantul nu e lipsit de Duhul, Care ne

8. Despre intruparea Cuvéntului, 8, P.G., 26, col. 996 C.
9. Explicarea dumnezeiestii Liturghii, cap. 37; P.G., 150, 450.
10. Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuvantul 31, 26-27; P.G., 36, col. 161.
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face sa primim pe Cuvantul, si nici Duhul Sfant, de Cuvantul cu Care ne uneste tot
mai mult. Dar fiecare din Cei doi are pozitia proprie in actiunea revelatoare, con-
form pozitiei din viata internda a Sfintei Treimi. De aceea sunt mereu Tmpreuna.
Precum in Sfanta Treime, Duhul Sfant odihnind peste Fiul, sau stralucind din EI11,
arata Tatalui pe Fiul, iar Fiul arata Tatalui pe Duhul, existand intre Ei o reciproci-
tatel2, tot asa Tn Revelatie si Tn eficienta ei ulterioard Fiul trimite Tn intimitatea
noastra pe Duhul si Duhul 1l trimite pe Fiul, sau 7l aduce in fata vederii noastre
sufletesti, sau chiar Tn noi. Fericitul Augustin spune: "Sa nu gandim ca Fiul a fost
trimis in asa fel de Tatal, cd n-a fost trimis si de Duhul Sfant"13. lar Sfantul
Ambrozie zice: "Tatal si Duhul trimit pe Fiul; la fel, Tatal si Fiul trimit pe Duhulll4
Dumnezeu ne vine aproape Tn starea Sa de comuniune, pentru ca sa ne imprime i
noud aceasta stare si acest elan al comuniunii.

Lucrarea revelatoare comuna si complementara a Fiului si a Sfantului Duh are
o dezvoltare. Paul Evdokimov vede aceasta dezvoltare ca o alternare a lucrarilor
mereu mai vadite ale Duhului si ale Cuvantului. Tn Vechiul Testament, Duhul Sfant
a pregatit venirea Cuvantului in trup, iar Acesta, odatd venit Tn trup, pregateste
venirea Duhului, Care va pregati pana la sfarsitul lumii a doua venire, cea Tntru
slava, a Cuvantului Tntrupat, Tnviat si Tnaltat. "Prin gura proorocilor tot Vechiul
Testament este o Cincizecime preliminara in vederea aparitiei Fecioarei si a acelui
"Fie" al ei" *5. Apoi "Cincizecimea apare ca scopul ultim al iconomiei trinitare a
mantuirii. Urmand Parintilor bisericesti se poate chiar spune ca Hristos este marele
Tnainte-Mergator al Duhului Sfant"16. Pe de altd parte, Evdokimov observa c& Duhul
Sfant si Cuvantul sunt mereu Tmpreund, dar intr-o perioada Se afla Unul pe planul
prim, iar in altd perioada, Celdlalt: "in timpul lucrarii pamantesti a lui Hristos, relatia
oamenilor cu Duhul Sfant se efectua prin si in Hristos. Din contrd, dupa Cincizecime,
relatia cu Hristos se efectueaza prin si in Duhul Sfant. Tnaltarea suprima vizibilitatea
istorica a lui Hristos. Dar Cincizecimea restituie lumii prezenta interiorizata a lui
Hristos si acum 1l reveleaza nu in fata, ci Tn interiorul ucenicilor S&i"17.

in Vechiul Testament cuvantul lui Dumnezeu este Tnca un cuvant cu reduse
efecte duhovnicesti si prea putin revelat in adancimile spirituale ale omului,
datoritd nivelului redus al sensibilitatii spirituale a acestuia. De aceea puterea lui
Dumnezeu se manifestd nu numai prin cuvantul Tnsusi, ci si prin acte Tnsotitoare
dar exterioare cuvantului, caci ele impresionau mai mult poporul la nivelul spiri-

11. Grigorie Cipriotul, patriarhul Constantinopolului (1283-1289); P.G., 142, col. 240,
242, 257, 260, 267, 286.

12. losif Vrienie, Cuvinte 24 pentru purcederea Sfantului Duh, Buzdu, 1832.

13. Contra Maximin, Arian. Il, 20, 4; P.L., 42, col. 790.

14. De Spiritu Sancto, Ill, 1, 8 si 3; P.L., 16, col. 811-812.

15. L’Esprit Saint dans ia tradition orthodoxe, Ed. du Cerf, Paris, 1969, p. 87.

16. Op. cit.,, p. 89.

17. Op. cit.,, p. 90.
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tual coborét la care se afla. Cand Moise primeste pe Sinai Legea, sau cuvantul con-
centrat al lui Dumnezeu, "muntele fumega tot, c& Se pogordse Dumnezeu pe el in
foc si se ridica de pe el fum ca fumul din cuptor, si tot muntele se cutremura pu-
ternic" (les. 19, 18). Aceasta dovedea celor care il asteptau, pe de o parte prezenta
lui Dumnezeu, pe de alta punea o perdea intre Dumnezeu si ei. Acest lucru se
petrecea si dupa aceea: "lar dupa ce intra Moise n cort, se pogora un stalp de nor
si se oprea la intrarea cortului si Dumnezeu graia cu Moise” (les. 33, 9).

Peste Cuvant, sau peste Moise care 1l reprezenta, a stat un zabranic pana la
intruparea Cuvantului ca om. lar Duhul nu iradia Tn Vechiul Testament in chip
aratat, decat arareori. Tn Vechiul Testament Cuvantul lucra asupra subiectelor
umane, insuficient pregatite spiritual, sub acoperamantul Legii. De aceea, paralel,
Cuvantul le impresiona prin acte de putere. Oamenii erau atunci impresionati mai
mult de strdlucirea celor exterioare. Chiar slava lui Dumnezeu li se arata intr-un
mod oarecum exterior. Sfantul Apostol Pavel zice: "Avand deci o astfel de nadejde,
noi lucrdam cu multd indrazneald si nu ca Moise, care isi punea un val pe fata sa,
ca fiii lui Israel s& nu vada sfarsitul stralucirii exterioare (prin privirea celei inte-
rioare). Dar mintile lor s-au Tnvartosat, caci pana in ziua de azi la citirea Vechiului
Testament ramane acelasi val, neridicandu-se. Caci valul se desfiinteaza in Hristos.
Deci pana si astazi, cand se citeste Moise, sta un val pe inima lor. lar cand se vor
Tntoarce catre Domnul, valul se va ridica" (2 Cor. 3, 13-16).

Dar in persoanele din Vechiul Testament, cu o sensibilitate sporita pentru
Duhul, din Cuvantul iradia si Duhul. Prin aceasta nu numai Duhul Sfant pregatea
pe cei din Vechiul Testament pentru primirea Cuvantului Tn trup, ci Tnsusi
Cuvantul pregatea prin Duhul aceasta venire a Sa Tn trup. lar dupa inaltarea Sa la
cer, tot El pregateste, prin Duhul ce iradiaza din El, venirea Sa viitoare Tntru slava.
"Precum Tnainte de venirea vazuta si in trup, Cuvantul lui Dumnezeu venea spiri-
tual la patriarhi si prooroci, preinchipuind tainele venirii Lui, tot asa si dupa
aceasta sosire vine nu numai Tn cei ce sunt prunci, nutrindu-i duhovniceste si
ducandu-i la viata desavarsirii cea dupa Dumnezeu, ci si Tn cei desavarsiti, desem-
nadndu-le de mai Tnainte forma venirii Lui viitoare Tn chip ascuns, ca intr-o
icoand"18.

Tn Vechiul Testament, pe masura ce apar oameni capabili de Duhul In urma
pregatirii prin Lege, lucrarea Acestuia iradiaza mai intens in ei din Cuvantul dum-
nezeiesc. Acesta e Tndeosebi cazul cu proorocii. Tnsusi Cuvantul ce li Se comunica
lor e mai plin de Duhul, sau de o spiritualitate intrinseca. Prin aceasta oamenii
sunt pregatiti pentru salasluirea ntreagda a Duhului Fiului Tn natura umana, odata
cu Tntruparea Acestuia ca om.

Aceasta se Tntampla cand oamenii sunt pregatiti pentru a simti iradierea
Duhului prin natura umana luatd de Cuvantul, cand aceastd naturd e ridicata la
atata capacitate pentru divin, incat poate primi pe Duhul cu toata sensibilitatea si il

18. Sfantul Maxim Marturisitorul, Capete gnostice, Il, 28; Filoc. rom., vol. Il, p. 117.
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poate iradia spre alti oameni, acestia Tnsisi deveniti capabili de perceperea Duhului
prin uman. Duhul Sfant Si-a facut acum centrul Sau de actiune si de iradiere,
Tmpreuna cu Cuvantul lui Dumnezeu, Tn fiinta umana. Acum iese pe primul plan
rolul Sau cel mai propriu, care este cel de sfintire si de Tndumnezeire a fiintelor
umane. Spiritul uman se descoperd acum ca avand cea mai mare conformitate
potentiala cu Duhul Sfant.

Revenirea deplinda a Duhului Sfant in fiinta umana are loc Tn Hristos, pentru ca
Tn Acesta, Tnsusi ipostasul dumnezeiesc al Cuvéantului devine ipostasul naturii
umane, aratdndu-ne-o pe aceasta capabila de unirea in cel mai Tnalt grad cu
Dumnezeu. De acum Duhul Sfant isi are centrul Lui de iradiere Tn Cuvantul
devenit om, sau in Omul care este si Dumnezeu.

Aceasta reprezintd induhovnicirea cea mai Tnaltd a fiintei umane,

Tnsa rezultatul deplin al lucrarii Duhului Tn umanitatea lui Hristos este Tnvierea
Lui. De aceea, din starea Lui Tnviatd iradiaza intreaga lucrare a Duhului.

Pana ce nu a Tnviat Hristos, Duhul Sfant iradia oarecum Tn chip ascuns din El,
cum iradia Tn chip ascuns si din cuvantul Vechiului Testament. Dar Hristos Tnhsusi
simtea toata lucrarea Duhului Tn Sine, fiind proprie firii Lor comune, precum o
simteau Tntr-o anumita masura si ucenicii si toti cei mai apropiati de El. Dar pentru
ceilalti ascunderea Duhului continua. Totusi, cei ce aveau ochi sa vada si urechi sa
auda sesizau Duhul din El cu mult mai intens decat 1l simtea poporul Israel in
Moise si Tn proorocii Vechiului Testament.

Tnsa de la Tnviere Duhul copleseste trupul lui Hristos si de la Cincizecime cei
care cred Tn Hristos simt deplina putere a Duhului iradiind din Hristos. Dar trupul
Lui nu-1 vad pentru ca ochii lor sunt trupesti si vad Tncd numai cele aratate
trupeste. Dar la Tnvierea lor, cand si ei vor fi devenit in intregime lumina, cand si
trupul lor va fi coplesit de Duhul, vor sesiza trupul lui Hristos - prin sensibilitatea
spirituald a trupului lor, sporita la maximum pentru prezentele nevazute - coplesit
de spiritualitate sau ca organ deplin transparent al Duhului.

Deci nu e vorba de o alternare intre prezenta directa si indirecta a Fiului si a
Sfantului Duh, ci de un progres Tn induhovnicirea noastra odata cu progresul
Revelatiei. Revelatia culmineaza in coborarea Duhului Sfant la Cincizecime, pentru
ca aceasta coborare e in functie de Tnvierea si Tnaltarea lui Hristos cu trupul, ca
spiritualizare maxima a acestuia. Prin aceasta incepe aplicarea efectului Revelatiei
la noi, adica conducerea noastra spre invierea si Tndltarea cu trupul de catre Duhul
lui Hristos, Cel Tnviat si Tnadltat, adica nu numai de Duhul, ci si de Hristos Tnsusi.

Tn Tnvierea lui Hristos, sau Tn trupul Lui devenit transparent prin Duhul si pen-
tru Duhul, ni se arata in ce scop e creata lumea; iar in Tnvierea noastra finald, cand
si trupurile noastre vor fi deplin transparente prin Duhul, printr-o unire desavarsita
cu Hristos, aceasta stare va fi realizata pentru toata creatia.

Aceasta arata ca Revelatia consta nu atat in descoperirea unei sume de
cunostinte teoretice despre un Dumnezeu inchis Tn transcendenta Sa, ci Tn actiunea
de coborare a Lui la om si a Tnaltarii omului la El pana la realizarea unirii maxime
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Tn Hristos, ca baza pentru extinderea acestei uniri intre Dumnezeu si toti oamenii care
cred Tn El. Cunostintele date Tn Revelatie Tnfatiseaza aceasta actiune de coborare a lui
Dumnezeu si de Tnaltare a omului care crede. Cuvintele talmacesc doar actiunea
aceasta a lui Dumnezeu, fiind totodatda si indemnuri pentru noi de a colabora, ca
aceasta unire sa se faca si intre fiecare dintre noi si Dumnezeu. Caci unirea maxima a
lui Dumnezeu cu omul care crede nu se face fara colaborarea libera a acestuia.

Revelatia are loc, asadar, prin acte si cuvinte, prin lumina si putere; ea este
actiune luminatoare si lumina transformatoare a celui ce crede. Ea descopera nu
numai ceea ce face Dumnezeu pentru om, ci si ceea ce va deveni el prin actiunea
lui Dumnezeu si prin colaborarea sa; ea descopera si sensul si scopul final al exis-
tentei umane, sau starea finald pentru care suntem destinati si care constituie Tnsasi
deplina realizare a noastra.

De aceea Revelatia constd nu numai Tntr-o suma de acte realizate de
Dumnezeu si in talmacirea lor prin cuvintele Lui, ci si Tn anticiparea si descrierea
tintei finale a creatiei, al carei inceput de realizare l-a pus prin actele savarsite.
Revelatia are si un caracter profetic, eshatologic. Dar Dumnezeu profeteste prin
Revelatie aceasta tintd finala a creatiei, nu printr-o stiintd care prevede in mod
obiectiv si pasiv dinainte unde va ajunge creatia prin ea Tnsasi, ci prin aratarea ca
va conduce El Tnsusi acolo creatia, cu colaborarea ei libera, prin toate actele de
putere savarsite. Actele de putere si cuvintele lui Dumnezeu cuprinse Tn Revelatie
isi exercitd o eficienta pana la implinirea scopului lor deplin. Adica Revelatia
ramane activa si in ea se descrie si aceasta eficienta In continuare a ei. Dumnezeu,
descoperindu-Se Tn Revelatie ca factor mantuitor activ, profeteste totodata cum va
conduce creatia la tinta finala prin actele, sau mai bine zis prin starile dinamice ce
le-a realizat in Hristos ca acte continui ale Sale. El Se prezinta in Revelatie si ca
Profetul care va realiza profetia Sa.

Hristos e supremul Prooroc. in acest sens Revelatia ramane activa, desi pe de alta
parte continutul ei s-a ncheiat, Tntrucat in ea s-a pus baza dinamica a tot ce se va con-
tinua a se face si s-a indicat tot ce se va face. Dumnezeu, Care a lucrat in cursul
Revelatiei, lucreaza la fel in continuare. Fiul lui Dumnezeu, venind la sfarsitul Revelatiei
prin Tntrupare in maxima apropiere de noi, devenind prin inviere, ca om, organul
maximei eficiente asupra noastra prin Duhul Sfant, pentru a ne duce si pe noi la aceeasi
stare, ramane Tn aceastd apropiere si eficienfa maxima transformatoare a tuturor celor
create. Logosul, ca sens al tuturor celor create, a devenit prin Tntrupare, Tnviere si prin
coborarea Duhului Sfant sensul si scopul interior al lor, sensul si scopul care nu numai
le arata ce vor fi, ci le si conduce prin Duhul spre ceea ce acestea trebuie sa fie,
descoperind totodata in El sensul realizat al creatiei si al Revelatiei.

Dar Hristos cel revelat in sensul acesta ramane si lucreazd mai departe in
creatie, sau permanentizeaza Revelatia deplina in eficienta ei spre a conduce pe
cei ce cred catre unirea cu El si indumnezeire, si anume, prin spiritualizarea lor
treptata prin Duhul Sfant, folosind trei mijloace concrete si unite: Biserica, Sfanta
Scriptura si Sfanta Traditie.



Lucrarea lui Hristos si a Duhului Sfant,
de pastrare a Revelatiei in eficienta,
prin Sfanta Scriptura si Sfanta Traditie
in cadrul Bisericii

Revelatia supranaturald s-a incheiat in Hristos. Caci in El a ajuns la Tmplinire
ca In primul exemplar planul de méantuire si de Tndumnezeire a creatiei. Mai sus
nu poate duce acest plan. Dumnezeu nu vine mai aproape de om decat a facut-o
n Hristos. Unirea Tntre Dumnezeu si om nu poate Tnainta mai departe. Noi nu
putem Tnainta la o mai mare implinire decat Tn Hristos.

Dar aceasta nu Tnseamna ca - prin Tnsusi continutul ei - Revelatia supranatu-
rala nu poate fi activd mai departe. Ca Dumnezeu venit Tn maxima apropiere de
noi, ca om ridicat prin unirea cu Dumnezeu intr-o persoana la suprema Tnaltime,
ca plan al lui Dumnezeu ajuns si concretizat Tn El la ultima Tmplinire, Hristos
Tncepe lucrarea de extensie a starii realizate Tn El, la noi toti.

Starea Lui are un caracter dinamic. Ca Dumnezeu El vrea sd realizeze n
umanitatea Sa apropierea cu toti oamenii, ca si cu niste parteneri egali cu Sine,
mentinand identitatea personald a fiecaruia; prin aceasta vrea sa duca pe fiecare la
nivelul de realizare umana maximala. Cu alte cuvinte, El vrea sa extinda planul lui
Dumnezeu realizat in EIl.

Dar El e mai presus de toti. Caci El nu e 0 persoana umana care a avut nevoie
de mantuire si, In vederea acesteia, a fost unitd cu Dumnezeu. El a asumat natura
umana neipostaziatd n ea Tnsasi, ci in Ipostasul Lui propriu, pentru a face din ea
mediul fundamental prin care sd extinda la toti oamenii indumnezeirea la care a
fost ea ridicatd. Dar tocmai prin aceasta Hristos poate realiza opera aceasta de
mantuire si Tndumnezeire a tuturor, cum n-ar fi putut s-o faca nici un om. El nu e
0 persoana umanad unita cu Persoana diving; pentru cd in aceasta situatie ar fi
putut fi orice om, intrucat n-ar fi centrul uman care este si Dumnezeu. Tn acest caz,
prin comuniunea cu Hristos nu s-ar realiza comuniunea cu Dumnezeu insusi, dupa
care aspira fiinta noastra. Hristos e Persoana divina care Ea insasi, fiind si om, face
posibila, prin comuniunea accesibild cu Ea ca om, comuniunea tuturor cu
Dumnezeu insusi, sau cu Persoana absoluta. El este centrul si fundamentul actiunii
de extindere a mantuirii si de Tndumnezeire la toti cei ce cred. in El planul de
mantuire s-a realizat ca ntr-un fundament.
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Actiunea de extindere a acestui plan o face Hristos tot prin Duhul Sfant: prin
Duhul Sfant a comunicat Revelatia si a creat si sustinut comunitatea poporului
Israel in faza ei nedeplina. Tot prin Duhul Sfant se mentine in eficienta ei continua
Revelatia Tncheiata, creandu-se si sustinandu-se comunitatea superioara Si univer-
sald a Bisericii. Biserica este dialogul lui Dumnezeu cu credinciosii prin Hristos Tn
Duhul Sfant. Dialogul purtat Tnainte de Cuvantul de departe, ajunge dialog intim
prin Tntruparea Fiului lui Dumnezeu ca om si incepe sa se extinda prin Biserica.
Astfel Biserica este Revelatia supranaturalda, Tncheiata in Hristos, in eficienta ei
asupra noastra in cursul vremii, prin Duhul Sfant; este Revelatia supranaturald,
ajunsa la deplinatatea ei Tn Hristos, In actiunea de extindere si de rodire deplind Tn
cei ce cred. Biserica e Hristos unit Tn Duhul Sfant cu cei ce cred, asupra carora s-a
extins si prin care se extinde actiunea Sa de atragere a lor, prin dialogul cu ei, Tn
procesul de asemanare cu El. Credinciosii, prin sensibilitatea produsa Tn ei de
Duhul Sfant in Biserica, iau cunostinta de puterea lui Hristos Tn care e implinita
toata revelatia si iau cunostintd si de actiunea acesteia Tn ei. Dar nu descoperda o
revelatie noua sau un plus de revelatie pe langa cea Tmplinita in Hristos. Revelatia
continua sa fie activa prin Duhul Sfant in lume, Tn si prin Biserica, dar nu continua
sa se Tntregeasca cu parti noi. Ea e intreagd Tn Hristos si din El lucreaza intreaga in
si prin Biserica asupra fiintelor constiente care cred si primesc credinta. Lumina si
puterea ei au ajuns la zenit in soarele Hristos.

Biserica este Hristos ca Revelatie deplind in continuarea eficientei Lui. Din El
continud ea sa lumineze si sd Tncdlzeascd prin Duhul Sfant Tn mod integral nu
numai pana la sfarsitul timpului, ci In vesnicie, Tn si prin Biserica de pe pamant si
din cer, din Trupul Lui ca forma de comuniune cu El si intre ei, a celor ce cred.
Daca Revelatia devenita realitate deplina in Hristos are Tn ea un dinamism profetic,
un profetism Tn miscare, actiunea ei pana la tinta finald este implicata Tn dinamis-
mul ei profetic, care se savarseste in si prin Biserica.

Biserica are deci, prin Duhul Sfant, misiunea'de a face eficienta nu indiferent
care revelatie, ci Revelatia implinita Tn Hristos, sau pe Hristos ca Tncorporarea
Revelatiei depline si Tn tensiunea profetica reala implicata in El. Ea are deci si misi-
unea de a pastra prin Duhul Sfant Revelatia implinita Tn Hristos, care o face apta sa
discearna autenticitatea Revelatiei, Tn deplinatatea si Tn tensiunea ei spre tinta
finala adevarata. Duhul Sfant o mentine ca mijloc adecvat de actualizare si martora
a Revelatiei autentice si, prin aceasta, de realizare a existentei umane Tn Hiristos.
Revelatia aceasta este, Tn acest sens, neschimbatd obiectiv atat In Sfanta Scripturd,
cat si In Sfanta Traditie. Deci Biserica, prin Sfanta Scriptura si prin Sfanta Traditie,
mentine in intelesul ei adevarat Revelatia Tn actiune. Actiunea ei nu e altceva decét
punerea Tn lucrare a Revelatiei pastrate in Tntregul ei, pregatirea credinciosilor
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pentru lucrarea ei, sau a lui Hristos tdlmacit Tn Sfanta Scripturd si comunicat prin
Sfanta Traditie.

Daca Scriptura si Revelatia 1si au concretizarea lor deplina in Hristos, Biserica
nu se poate dispensa de ele, cu afirmatia ca are pe Hristos Tnsusi. Caci ele sunt
expresia autentica a lui Hristos si nu se pot gasi alte expresii autentice mai depline
ale lui Hristos, iar Biserica nu poate ramane nici cu un Hristos neexprimat. Caci un
Hristos neexprimat nu-Si poate manifesta eficienta. Dar avand pe Hristos lucrator in
ea prin Duhul Sfant, Biserica e singura capabild sa nteleaga si sa interpreteze in mod
autentic Scriptura, ca alcdtuita din etape, din cuvinte si din acte ce exprima pe
Hristos cel Tnviat si duc pe cei ce cred spre Tmplinirea lor in Hristos cel adevarat.

Duhul lui Hristos ne sensibilizeaza pentru Hristos si ne uneste cu El in
Biserica, pentru cad focul Duhului care se propaga din Hristos nu se poate desparti
de sensibilitatea umana comunad pentru Hristos. El Se manifesta ca lucrator prin
focul credintei lucratoare. Focul acesta este viata in continua desavarsire a comuni-
unii cu Hristos. Duhul aduce viata pentru ca realizeazda comuniunea cu Hristos.
Prin Duhul credinciosii nu sunt legati in izolare de Hristos, ci Tmpreuna. Cel ce
ajunge la credinta Tn Hristos ajunge prin credinta sau prin sensibilitatea altuia.
Sensibilitatea interpersonald a credintei Tn care Se manifesta Duhul Sfant 7i leaga pe
cei ce cred Tn comunitatea credintei sau Tn Biserica. Sensibilitatea bucuriei pentru
comuniunea cu Persoana absolutd a lui Hristos se extinde Tn bucuria comuniunii si
a faptelor de comuniune cu altii, Tn participarea altora la Persoana absolutda a lui
Dumnezeu, venita la nivelul comuniunii cu ei Tn Hristos.

De aceea Biserica nu e numai singura care intelege Scriptura si Traditia ca
exprimarea vie si dinamicad a puterii lui Hristos - tinta noastra finala -, ci si singura
care pune in actualitate aceastd putere, sau caldura ei, prin sensibilitatea
interumana produsa de Duhul Sfant.

A
Modurile de pastrare a Revelatiei supranaturale

1. Sfanta Scriptura si legatura ei
cu Biserica prin Sfanta Traditie

Dialogul viu al Bisericii cu Hristos se poartd in mod principal prin Sfanta
Scriptura si prin Sfanta Traditie. Sfanta Scripturd este una din formele in care se
pastreaza Revelatia Tn eficienta ei, ca apel al lui Dumnezeu Tn continuare. Ea este
expresia scrisd a Revelatiei implinite Tn Hristos. Ea prezintd pe Hristos in forma
cuvantului Lui dinamic si a cuvantului tot asa de dinamic al Sfintilor Apostoli
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despre faptele Lui mantuitoare, in eficienta permanenta a lor. Dar ea descrie i
modul Tn care Dumnezeu a pregatit mantuirea noastra in Hristos si modul in care
Hristos continua sd lucreze prin extinderea puterii Lui, pentru asemanarea noastra
cu El, pana la sfarsitul lumii. Prin cuvantul ei, Hristos continud sa ne vorbeasca si
noud, sa ne provoace la raspuns cu fapta, sa lucreze astfel si Tn noi. Noi simtim
prin cuvantul Scripturii cd Hristos continua sa lucreze Tn noi prin Duhul Lui cel
Sfant: "latd Eu cu voi sunt Tn toate zilele pana la sfarsitul veacului'l (Mt. 28, 20).
Sfanta Scriptura e Fiul si Cuvantul lui Dumnezeu care S-a talmacit pe Sine n
cuvinte, Tn lucrarea Lui de apropiere de oameni pentru ridicarea lor la El, pana la
intruparea, Tnvierea si Tnaltarea Lui ca om. El lucreaza prin cuvintele acestea, prin
care Se talmaceste pe Sine, asupra noastra, pentru a ne conduce si pe noi la starea
la care a ajuns El. Scriptura reda ceea ce continua sa faca Fiul lui Dumnezeu cu noi
din aceasta stare de Dumnezeu si om desavarsit, deci Scriptura talmaceste lucrarea
prezenta a lui Hristos. Caci Hristos, ramanand mereu viu si Acelasi, Se talmaceste prin
aceleasi cuvinte, dar ca Cel ce vrea sa ne faca si pe noi asemenea Lui.

Sfantul Maxim Marturisitorul mentionand cele doua expresii ale Sfantului
Apostol Pavel despre "sfarsitul veacurilor ajuns la noi" (1 Cor. 10, 11) si despre
veacurile viitoare Tn care "Dumnezeu va ardta bogatia covarsitoare a harului Sau,
prin bunatatea ce a avut-o catre noi intru Hristos lisus" (Ef. 2, 7), spune: "Odata ce
veacurile randuite de mai Tnainte pentru lucrarea prin care Dumnezeu avea sa Se
facd om au luat sfarsit la noi, Dumnezeu Tmplinind cu adevarat Tntruparea Sa
desavarsita, trebuie sa asteptam de aci Tnainte celelalte veacuri ce vor veni, care
sunt randuite pentru lucrarea Tndumnezeirii tainice si negraite a oamenilor119. Dar
bogatia ce ne-o va ardta Dumnezeu Tn veacurile viitoare, bunatatea Lui integrala
fata de noi cuprinsa in Hristos, e descrisd Tn Scriptura. Tn felul acesta Sfanta
Scriptura nu e numai o carte prin care pastram in memorie ce a facut Dumnezeu
prin pregatirea intruparii si prin intruparea Fiului Sau, ci si o carte care ne spune
ce face si va face Fiul lui Dumnezeu cel Tntrupat si Tnviat pana la sfarsitul
veacurilor pentru a ne conduce si pe noi la inviere. Caci Tn Scriptura e descrisd nu
numai actiunea de coborare a lui Dumnezeu pe pamant spre noi pana la intru-
parea Sa, ci si Tnceputul ridicarii noastre la Tndumnezeire, facut prin inviere, si
Tnceputul extinderii actiunii Lui din starea de inviere Tn Biserica incepatoare, ca
model al actiunii Lui pana la sfarsitul lumii. Pentru ca in Hristos cel sculat din morti
si asezat de-a dreapta Sa, Dumnezeu ne-a ardtat ce ne va da si noud in veacurile
ce urmeaza dupa Tnvierea Lui, temelie a vietii noastre eterne. Caci in Hristos sau
"Impreuna cu El ne-a sculat si Tmpreuna ne-a asezat intru cele ceresti" (Ef. 2, 6).
Sfanta Scriptura este astfel o carte pururea actuald. "Cerul si pamantul vor trece,
dar cuvintele Mele nu vor trece" (Mt. 24, 55; Mc. 13, 31; Lc. 21, 33).

19. Réspunsuri cdtre Talasie, 22; Filoc. rom., vol. Ill, p. 70.
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Cuvintele lui Hristos trebuie crezute Tntrucdt sunt cuvinte ale lui Dumnezeu
(In. 3, 34); la fel cele ale Apostolilor despre El, pe baza cuvintelor si faptelor Lui
(Fapte 4, 29; 13, 5 7 si 46; 6, 2; 6, 7; 8, 14; 16, 32; 17, 13). De aceea cuvintele
acestea se Tmplinesc Tn cei ce le asculta. Caci ele sunt "duh si viatd" (In. 6, 63),
sunt "cuvinte ale vietii vesnice" (In. 6, 68). Dar ele pot fi crezute si produc viata
vesnica in cei ce le aud numai daca lucreaza Duhul Tn ei. "Cel care este de la
Dumnezeu asculta cuvintele lui Dumnezeu; de aceea voi nu le ascultati, pentru ca
nu sunteti ai lui Dumnezeu" (In. 8, 47). Dar Duhul care produce credinta in cel ce
le aude este Duhul lui Hristos. Hristos este sensul ultim al nostru, sau Tn El se
Tmplineste sensul ultim al nostru, prin sensibilitatea produsa si intretinutd in noi de
Duhul Sfant. Prin urmare, nsusi Hristos lucreaza prin Duhul Sau in cel ce aude
cuvintele Sale, neopunandu-Se continutului lor. Astfel, Scriptura este una din
formele prin care cuvintele lui Hristos se pastreazd nu numai in cuvintele rostite
odinioara de Hristos, ci si in cuvintele pe care El ni le adreseaza continuu.

Sfanta Scripturd da marturie despre lucrarea Duhului care se savarsea Tn cei ce
ascultau cuvintele lui Hristos, sau cele ale Apostolilor despre Hristos pe baza
cuvintelor si faptelor Lui, dupa Tnaltarea Lui la cer: "Multi din cei ce auzisera
cuvantul au crezut" (Fapte 4, 4). "inca pe cand vorbea Petru aceste cuvinte, Duhul
Sfant a venit peste toti cei care ascultau cuvantul" (Fapte 10, 44).

Scriptura nu ne spune daca ar fi venit cineva la credintd prin simpla citire a
cuvintelor lui Dumnezeu, cuprinse Tn ea. Desigur cd aceasta s-ar putea explica din
faptul ca nu exista o Scriptura despre Hristos in timpul de cand avem marturiile ei
de mai sus. Totusi, Tn general, cuvantul Scripturii are putere cdnd e comunicat de
un om credincios altuia, fie prin repetarea lui asa cum se gaseste Tn Scriptura, fie
explicat. Caci in credinta dintre ei lucreaza Duhul Sfant. Credinta, ca Jucrare a
Duhului, vine in cineva p'rin altul, dar numai cand acel altul comunica cuvantul
Scripturii Tnsusit si marturisit cu credinta, sau cu sensibilitatea comuniunii Tn Duhul.
Scriptura Tsi activeaza puterea ei Tn comuniunea intre persoane, In transmiterea
cuvantului ei cu credintd de la o persoana la alta, de-a lungul generatiilor. A
trebuit sa fie de la Tnceput persoane care au crezut, nu citind Scriptura, ci prin con-
tactul cu o persoana care le-a dat credinta Tn continutul ei si, pe baza aceasta, au
crezut Tn acest continut: la Tnceput rostit, apoi fixat in scris. Aceasta persoana a fost
Hristos. lar deplina vedere in adancimile Lui divine si sensibilitatea pentru ele le-a
dat Duhul lui Hristos, Care a lucrat in comunicarea acestei vederi si sensibilitati.
De atunci cuvintele lui Hristos, sau despre Hristos, fixate sau nu n Scriptura, sunt
mijloacele exterioare de exprimare, de transmitere si de improspatare a credintei in
cadrul Bisericii, sau de la Biserica spre cei din afara ei, concomitent cu trans-
miterea si improspatarea lor prin Duhul Sfant.

Cand atribuim acest rol cuvintelor, nu Tntelegem numaidecat citirea sau
repetarea lor intocmai, ci continutul lor, care este marturisirea despre Hristos. Dar
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chiar Tn acest caz e implicatd citirea continua a Scripturii in comunitatea bi-
sericeasca de catre unele persoane, care Tmprospateaza circulatia continutului ei
nediminuat si nealterat Tn aceasta comunitate. Scriptura garanteaza in acest sens
pastrarea credintei vii si nealterate Tn Biserica, desi la randul ei este valorificata de
Duhul lui Hristos, de Duhul credintei, si pastratd in comunitatea Bisericii prin
Duhul de la intemeierea ei, dupa contactul intens al unor persoane cu Hristos.

Pe langa aceasta, cei ce primesc credinta de la altii pe baza continutului ge-
neral al Scripturii comunicat lor, printr-un contact ulterior frecvent cu Scriptura
patrund tot mai adanc Tn bogatia ei de intelesuri duhovnicesti, convingandu-se tot
mai mult ca cuvintele ei nu au putut veni decat de la Dumnezeu, pentru ca au n
ele adancimile nesfarsite ale vietii dumnezeiesti. Tntelesurile acestea Tntaresc tot
mai mult credinta primita prin altul ca un dar al Duhului; ele raspund tot mai mult
setei de a cunoaste pe Dumnezeu si felului cum credinta asteapta ca Dumnezeu sa
fie. Starea creatd de Duhul producator de credinta e adancita de Tntelesurile cuvin-
telor Scripturii, Tncat nu se mai poate face o separatie intre lucrarea Duhului venita
Tn noi prin altul, si efectul cuvintelor Scripturii, respectiv al continutului ei. De fapt
Duhul ni Se transmite de la altul prin cuvantul Scripturii crezut de acela, iar
imbogatirea credintei mele prin citirea Scripturii sau prin meditarea continutului ei
se face Tn comuniunea cu altii, Tn comunitatea Bisericii. Fara Scriptura, credinta ar
slabi si continutul ei s-ar sardci Tn timp si ar deveni nesigur in sanul Bisericii; dar
fara Bisericd, Scriptura nu ar fi actualizatd Tn eficienta ei, caci ar lipsi transmiterea
Duhului, de la cei ce cred, la cei ce primesc credinta.

Astfel, Duhul actualizeaza in comunitatea Bisericii cuvintele Scripturii. Hristos
rosteste si acum in Duhul Sfant cuvintele Sale, scotdnd in relief alte si alte
intelesuri ale lor, dupa nivelul meu de intelegere duhovniceascad, dar si dupa
nivelul timpului, al comunitatii bisericesti. Tndata ce»se trece dincolo de litera
Scripturii si de citirea ei fara Tntelegerea duhovniceasca, se da nu numai de
Tntelesurile ei duhovnicesti, ci si de lucrarea Duhului lui Hristos savarsita prin
aceste Tntelesuri Tn cel ce citeste, sau de Hristos Tnsusi, Care-Si descoperd tot mai
adanca bogatie spirituald a Lui. Prin aceasta credinciosii cunosc tot mai mult "care
este largimea si lungimea si adancimea si Tndltimea" si "iubirea lui Hristos cea mai
presus de cunostintd”, "umplandu-se de toata plinatatea Lui" (Ef. 3, 18-19). Sfantul
Maxim Marturisitorul spune: "E nevoie de multa stiintd (duhovniceasca) pentru ca,
Tnldaturand mai Tntai cu grija valurile literelor care acoperda Cuvantul, sa putem privi
cu mintea dezvaluita pe Cuvantul Tnsusi, stind de Sine si ardatand in Sine limpede
pe Tatal, atata cat e cu putintd, oamenilor"20.

Cuvintele Scripturii sunt prilejul inevitabil pentru ca s& intrdm n legaturd cu
Persoana autentica a lui Hristos deasupra lor, prin lucrarea Sfantului Duh, dar nu
numai citite Tn forma lor scrisa, ci si prin cunoasterea lor in continut.

20. Capete gnostice Il, 73; Filoc. rom., vol. Il, p. 194.
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Dar din acest motiv, cu Apostolii s-a petrecut si faptul invers: Intai au cunos-
cut Persoana si faptele lui Hristos, din care unele proorocite de El, si apoi "au
crezut Scripturii si cuvantului pe care-1 spusese lisus" (In. 2, 22). Tn sensul acesta
s-a transmis din vremea Apostolilor credinta Th Persoana lui Hristos prin
propovaduire orala si apoi cei ce au crezut in El si-au confirmat si Tmbogatit
credinta si prin citirea Scripturii.

Totusi, ca mijloc sau prilej inevitabil prin care se mentine si intdreste credinta
n Hristos, dupa ce ea s-a constituit, "toata Scriptura este de Dumnezeu insuflata"
(2 Tim. 3,16).

Hristos care lucreaza in noi prin Duhul Sfant, comunicandu-Se asa cum aflam
in Scripturd, e Tn Bisericd. Biserica e trupul lui Hristos Tn care Acesta lucreaza in
decursul timpurilor. Biserica e plina de Hristos Tn lucrarea Lui mantuitoare. Dar
daca El e activ Tn Biserica, Scriptura care-L descrie, cand e lucratoare, e tot Tn
Biserica.

Dar Revelatia, ca realitate indeplinita Tn Hristos si manifestand aceeasi efi-
cienta prin Biserica Tn cursul veacurilor, reprezintd Traditia. Deci Traditia e Tnsasi
Biserica drept forma a eficientei nemicsorate a lui Hristos, prin Duhul Sfant, sau a
Revelatiei implinite Tn El, de-a lungul veacurilor.

De aceea "nici o proorocie a Scripturii nu se talcuieste dupa socotinta
fiecaruia, pentru ca niciodata proorocia nu s-a facut dupa voia omului, ci oamenii
cei sfinti ai lui Dumnezeu au grait, purtati fiind de Duhul Sfant" (2 Pt. 1, 20-21). Tn
oceanul de intelesuri ale Duhului de dincolo de litera, nu se poate vasli decat in
chip ratacitor fara calduzirea aceluiasi Duh, Care transmite Tntelegerea lor n
Biserica, de la generatie la generatie.

2. Sfanta Traditie si legatura ei cu Biserica
si cu Scriptura

Traditia e permanentizarea dialogului Bisericii cu Hristos. Continutul Scripturii
primit prin credinta ce se transmite de la Apostoli Th comunitatea Bisericii, nefiind
produs omenesc, ci fiind insuflat de Duhul Sfant, trebuie pe de o parte pazit, pe
de alta adancit in Tntelesurile lui nealterate primite de la Sfintii Apostoli. Prin
aceasta, Scriptura se cere dupa o traditie neschimbata de la Apostoli. Aceasta e o
alta forma de pastrare si folosire in eficienta ei continua a Revelatiei integrale rea-
lizate Tn Hristos. Scriptura are un dinamism intrinsec. Continutul ei se vrea cunos-
cut, aplicat si trdit Tntr-o tot mai mare adancime si intensitate, pentru ca Tnsusi
continutul Revelatiei, care este Hristos cel necuprins, se vrea cunoscut si Tnsusit tot
mai mult si iubit tot mai intens. Traditia actualizeaza acest dinamism al Scripturii
fara sa-l altereze, fiind ea Tnsasi o aplicare si o aprofundare continua a continutului
ei. Concomitent cu pastrarea ei autentica, Traditia efectueaza aceasta actualizare a
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dinamismului Scripturii prin calitatea ei de explicatoare adevarata a Scripturii.
Explicarea aceasta e Tn esenta cea apostolica. Sfantul Apostol Pavel, pentru
Tntelegerea epistolelor sale trimite la predica sa orald, care se vede ca a ramas n
comunitate ca Traditie si prin Traditie (1 Cor. 11, 2; 15, 3; 2 Tes. 2, 15; 3, 6).
Aceasta explicare sau "Invatatura apostolica" a credintei trebuie sa ramana ca un
model permanent, ca o regula de neschimbat (Rom. 6, 17; luda 3). Biserica de la
Tnceput staruia si era Tndemnata sa staruie Tn "invatatura apostolica"; aceasta relata
cuvintele si faptele lui Hristos, dar era si o explicare a lor comuna care n esenta
nu se facea fara Duhul lui Hristos (Fapte 13, 12; Tit 1, 9; Evr. 13 ,9; Apoc. 2, 14).
Dar Tnvatdtura sau explicarea aceasta avea forme variate in expunere (1 Cor. 14,
26; 1Tim. 4, 2).

Deci explicarea apostolica, desi ramane in esenta aceeasi, are un principiu
dinamizator in ea. Esenta este Hristos ca Dumnezeu-Om, ca Tmplinire.a umanitatii
in El prin Tnviere si unirea culminantda cu Dumnezeu. Dar infinitatea divina ce se
comunica prin El umanitatii se cere mereu explicatd, pentru ca mereu se progre-
seaza Tn experienta si intelegerea ei: "Inradacinati si intemeiati fiind in iubire, sa
puteti Tntelege Tmpreuna cu toti sfintii care este largimea si lungimea si adancimea
si Tnaltimea" si sa cunoasteti "iubirea lui Hristos cea mai presus de cunostinta, ca
plini sa fiti de toata plinatatea lui Dumnezeu" (Ef. 3, 18-19). Traditia sau identitatea
cunoasterii lui Hristos std Tn experierea continud, aceeasi si mereu noua a iubirii
Lui mai presus de cunostinta si de orice limitd. Ea nu se poate experia decat prin
experienta concomitenta a iubirii Tntre toti credinciosii (sfintii), adicd Tn Biserica.
De aceea ea se face cunoscuta prin Biserica. Prin Biserica se face deci Tnteleasa si
exprimarea adevaratd a acestei iubiri Tn Sfanta Scriptura (Ef. 3, 10). Asa trebuie sa
ntelegem raportul Tntre permanentizarea Revelatiei Tncheiate Tn Hristos si noutatea
ei continud, manifestatd prin Traditie, a cdrei bazd e datd de Apostoli. Ce aduce
atunci Traditia nou, daca ea nu este o continuare a Revelatiei? "A Tntelege, a folosi,
adica a integra in destinul nostru elementele unei Revelatii destinate tocmai a ne
face prezent Tn veac harul de care a vorbit Scriptura, pentru prima datd, si care are
deja o foarte lunga istorie... Prin Revelatia Tn Hristos s-a petrecut ceva odata pentru
totdeauna" (Evr. 7, 27 si 10, 10). "Duhul Sfant este la lucru. El e Cel ce, intre altele,
face actuala Revelatia. Revelatia este Tn acelasi timp Tn chip misterios Tnchisa si
deschisa, ea vine la noi prin transmitere"21.

Daca Scriptura n-ar avea decat un Tnteles Tngust, literal, static, ea n-ar avea
nevoie de Traditie, de o explicare, care sa-i pastreze totusi nealterate Tntelesurile
apostolice originare. Atunci ar fi absurd sa se mai admita dupa ea o aplicare traita.

21. Rene Voeltzel, in "Accuuliia de ia Ravalation"”, Scrisoare deschisd adresata luilJean
Fourastid (Rev. Riforme, nr. 19 din 1974), declara intr-o "Scrisoare deschisd catre teologi":
"una din cele mai mari erori comise de Biserica e eroarea absurda de a fi declarat Tn mod
arbitrar Revelatia Tnchisa”.
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Daca Scriptura n-ar intentiona sa treaca pe Hristos in viata oamenilor si norma
acestei vieti sa fie dupd El, n-ar avea nevoie de completarea prin Traditie.

Explicarea apostolicd a continutului Scripturii, sau prima si deplin autentica
explicare a ei, coincide Tn esenta cu aplicarea continutului ei, cu trecerea acestui
continut Tn viata omeneasca prin Tntemeierea Bisericii, cu precizarea concreta a
structurilor ei ierarhic-sacramentale pe baza indicatiilor Domnului, structuri
corespunzatoare multiplelor daruiri ale puterii lui Hristos, conform trebuintelor
credinciosilor, si cu precizarea modalitdtilor ei de viata spiritualda si de cult.
Continutul Traditiei apostolice nu e Tn esenta decat continutul Scripturii aplicat
vietii omenesti, sau trecut Tn aceasta prin Biserica. Biserica tine deci Scriptura, apli-
cata prin Traditie, mereu noua si totusi mereu aceeasi. O tine prin structurile ie-
rarhic-sacramentale, precizate de Apostoli ca mijloace de trecere a continutului
Revelatiei sau a lui Hristos Tnsusi in viata oamenilor. O tine mereu noua si mereu
aceeasi prin Traditia originara prin care Apostolii au precizat aceste structuri, prin
care Se comunica real Hristos Tn cursul generatiilor, cu bogatia inepuizabilda a
bunatatilor Lui. Practicarea acestor structuri ale Traditiei Tnseamna primirea inte-
gralda a lui Hristos prin ele Tn Biserica, sau a harului lui Hristos; dar aceasta nu
Tnseamna ca acest Hristos integral nu poate fi explicat mereu, scotandu-se la iveala
alte si alte semnificatii ale Lui, alte efecte produse de El in suflete. Traditia ca
explicare mereu Tmbogatita a aceluiasi Hristos nu se poate desparti de primirea Lui
ca continut neschimbat al Traditiei, de curgerea aceluiasi har al Lui, sau de pri-
mirea Aceleiasi Persoane a Lui Tn Biserica prin Sfintele Taine si prin cuvantul
explicativ despre El.

Traditia are deci doua sensuri: a) totalitatea modalitdtilor de trecere a lui
Hristos in viata umana sub forma Bisericii si a tuturor lucrarilor Lui de sfintire si
propovaduire si b) transmiterea acestor modalitati de la generatie la generatie.
G. Florovski zice: "Dar Apostolii au predat si Biserica a primit prin succesorii lor,
episcopii, nu numai o Tnvatatura, ci si harul Sfantului Duh". "In esenta, Traditia este
neintreruperea vietii dumnezeiesti, permanenta prezenta a Sfantului Duh"22.

Traditia e permanentizarea transmiterii Aceluiasi Hristos revelat Tntreg - adica
Tntrupat, rastignit si Tnviat - in Bisericd, adicda comunicarea permanenta a starii
finale dinamice la care a ajuns Dumnezeu prin revelatie Tn apropierea Lui de
oameni. Ca atare ea este prelungirea actiunii lui Dumnezeu din Hristos, descrisa
esential Tn Scriptura. Numai prin Traditie continutul Scripturii devine mereu viu,
actual, eficient, dinamic Tn toata integritatea lui, in cursul generatiilor din istorie. Tn
sensul acesta, ea completeaza Scriptura. Fara ea, Scriptura, sau Revelatia nu-si
actualizeaza toata eficienta ei, sau eficienta ei continua. Fara ea nu se poate
patrunde si trai tot continutul Scripturii. Toate cantarile bisericesti sunt patrunse de
texte din Scripturd si toate actele liturgice si sacramentale simbolizeaza si actua-

22. Orthodoxy, Geneva, 1960, p. 40.
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lizeaza in mod eficient momente din Scripturd, din istoria Revelatiei. Dar prin
aceasta imnele si actele liturgice dau Scripturii "o adanca talcuire dogmatica si spi-
rituald”. Scriptura, fara explicarea liturgica si fara aplicarea ei In Liturghie si in cele-
lalte Taine, se usucd, se desfigureaza2s.

Traditia apostolicd e o parte a Revelatiei, caci aceasta nu putea ramane fara
aratarea modului prin care Hristos cel revelat Se comunica oamenilor.

Traditia are rolul de a pune si de a tine generatiile succesive de crestini Tn
legatura cu Hristos prin faptul ca ea este In esenta atat invocare a Duhului lui
Hristos (epicleza Tn sens larg), cat si primirea Duhului Sfant, La acestea se reduc
Sfintele Taine si ierurgiile, Tn care se cer si se primesc prin rugaciune harurile si
darurile Sfantului Duh, care sfintesc nu numai sufletul, ci si trupul omului si natura
inconjuratoare. Toate celelalte sfinte lucrari ale Bisericii se Tncadreaza esential in
aceste doua lucrari: chemarea si coborarea Sfantului Duh. lar viata morald si spiri-
tuald, cu infranarile, cu virtutile, cu pocainta ce tin de ea, normate prin disciplina
canonica a Bisericii, alcatuieste conditia care 7i face apti pe credinciosi pentru o
invocare eficace a Duhului si pentru o primire sensibilda a Lui, ca si pentru o rodire
a primirii Lui Intr-o viatd dupa chipul vietii lui Hristos, si pentru Tnaintarea lor Tn
asemanarea cu Hristos, spre comuniunea deplind cu El.

Dar toatda lucrarea sfintitoare a Bisericii, prin chemarea si primirea Sfantului
Duh si prin doxologia ei, si toatd viata morala si spirituala a credinciosilor se
bazeaza pe actele mantuitoare ale lui Hristos, pe puterea la care a ajuns umani-
tatea noastra Tn Hristos, ca si pe pilda ajutorului dat de Dumnezeu Tn atatea cazuri
Tn cursul revelatiei, pe increderea Tn permanentizarea iubirii lui Dumnezeu, Tn
Hristos, pentru oameni, manifestatd Tn acele acte,si pe Tncrederea ca Hristos a
ramas Tn starea Lui Tnviata aproape de noi. Toata viata credinciosilor e o imitare a
lui Hristos din puterea Lui, un progres catre sfintenia Lui, prin sfintirea lor, spre
eliberarea de automatismul naturii si de atasarea padtimasd la placerile oferite de
ea - conditie pentru comuniunea adevaratd cu Persoana de nesfarsita iubire a lui
Hristos si cu persoanele umane.

Dar aceasta transmitere prin Traditie a lui Hristos cel integral, infatisat esential
Tn Scriptura, da si posibilitatea unei continui adanciri si explicari a continutului
Scripturii. Aceasta e Tnsa o adancire si o explicare care ramane in cadrul Traditiei
Bisericii, al explicarii fundamentale a Scripturii prin Taine, prin viata ei cultica si
spirituala, pentru ca e o adancire Tn comuniune cu Acelasi Hristos infinit Tn
bogatiile spirituale ce ni le comunica. Aceasta Traditie bisericeascd ce creste din
Traditia apostolicd si ramane in cadrul ei, ca Traditie dinamica si identica Tn acelasi
timp - ca Traditie al carei dinamism se hraneste din sursa stabila a Traditiei aposto-
lice sau din Hristos cel integral descris si comunicat prin ea -, Tnainteaza pe un

23. V. Vedernicov, Problema traditiei in teologia ortodoxd, in: Jurnal Moscovscoi
Patriarhii, 1961, nr. 10, p. 40, dupa Sfantul Vasile cel Mare, Despre Sfantul Duh, cap. 25.
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drum ale carui jaloane sunt date virtual in Traditia apostolica, ca suma a modurilor
esentiale de comunicare a Persoanei lui Hristos, a operei Lui mantuitoare, care
comunicdndu-ni-se ne si deschide sufletul pentru El

Dezvoltarea Traditiei, zice Vincentiu de Lerin, nu Tnseamna schimbarea ei, ci
"o amplificare Tn ea Tnsasi"24. Dezvoltarea continua a Traditiei este pe de o parte
ceea ce cuprinde Scriptura, iar pe de alta este o punere in lumina a sensului bogat
si unitar al Revelatiei consemnate Tn esenta Tn Scripturd. Ea se dezvolta prin forma
scurtd a Crezurilor, dar si prin forma desfasuratd a lucrarilor sfintitoare ale Bisericii
si a explicarilor Scripturii din cursul istoriei Bisericii, pe baza predicii integrale a
Apostolilor, care a ramas ca Traditie apostolica. "in regula credintei, cum spune
Origen Tn "De principiis" (c. 1V), aflam lumina ascunsa a dogmelor, cuprinsd n
cuvintele Scripturii'l Un teolog ortodox contemporan spune: "Traditia este o anam-
neza pnevmatica ce descoperd, dincolo de obiectivarea adeseori prea umana a tex-
telor, unitatea si sensul Scripturii, aratand pe Hristos care le recapituleaza si le
Tmplineste"25.

Tntrucat Revelatia proiecteaza tinta ei finala Tn Tnvierea obsteasca si in comuni-
unea eterna cu Persoana infinitd a lui Hristos si Tn desavarsirea in ea, - tinta spre
care Tnaintam si prin eforturile noastre in relatiile mereu Tmbunatatite Tntre
oameni -, iar aceastd tintd e ardtatda Tn mod concentrat de Scripturd, Traditia
expliciteaza la fiecare moment drumul inclus virtual in Revelatie, ca drum
conducator spre tinta desavarsirii noastre in Hristos.

B

Biserica, organul de pastrare
si fructificare a Revelatiei

1. Biserica, organul de pastrare a Revelatiei

Dar Traditia nu poate exista fara Biserica. Dacad Traditia e Tn esentd invocare si
coborare a Duhului Sfant peste oameni si explicitarea apostolica si autentica a
continutului Scripturii pe baza aplicarii sau trdirii lui sacramentale si spirituale de
catre credinciosi, ea nu poate exista fara oamenii care cred in Revelatie, care cred
adica in Hristos si Tn lucrarea Lui in ei prin Duhul Sfant. Dar acestia nu cer si nu
primesc izolat pe Hristos iTn Duhul Sfant. Nu cred izolat in venirea si lucrarea Lui in
ei. Nu fac izolat eforturi de a se pregati printr-o viatd morala pentru cererea si
primirea Duhului Sfant si pentru modelarea lor dupa chipul lui Hristos. Ci toate

24, Commonitorium Patrum, P.L., 50, col. 668.
25. Tn rev. "Contacts", nr. 48, 1964, p. 261.



48 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

acestea le fac si le trdiesc in comunitate, care este Biserica. Comunitatea aceasta a
trebuit sa ia fiinta din vremea Apostolilor pentru ca acestia sa aiba cui sa predea
aceasta explicitare a Revelatiei, sau cui s-o aplice, sau cui s& comunice pe Hristos
in Duhul Sfant. Adica, daca propovaduirea si lucrarea Apostolilor face parte si ea
din Revelatie, Revelatia a continuat sa se completeze in Bisericd, dupa intemeierea
ei. De aceea Biserica este subiectul Traditiei, subiectul care pune Revelatia Tn apli-

care. Biserica incepe cu Traditia, Traditia incepe cu ea.
Dar Tn acelasi timp subiectul Traditiei este si Dumnezeu. Tn masura in care

subiectul ei este Dumnezeu, Biserica este un subiect care suporta Traditia, sau
lucrarea Duhului care se savarseste si se transmite Tn ea, prin si de-a lungul
Traditiei. Dar Biserica e si subiect activ al Traditiei, Tntrucat cere si primeste con-
tinuu lucrarea Duhului prin aceleasi mijloace in numele credinciosilor si, prin ei, se
si pregateste pentru cererea si primirea Lui si face eforturi pentru a se modela tot
mai mult dupa Hristos prin lucrarea Duhului.

Fara Biserica, ca subiect al ei, Traditia n-ar fi Tnceput sa existe si ar Tnceta sa
mai fie practicata si transmisd, ar inceta sa mai existe. Dar la rdndul sau, Biserica
n-ar fi Tnceput sa existe si n-ar exista fara Traditie. Traditia, ca aplicare continua a
continutului Scripturii, sau mai bine zis al Revelatiei, este un atribut al Bisericii.
Traditia ca continut reprezintd modul in care se mentine deplinatatea Revelatiei lui
Hristos, sau Hristos ca plenitudine a Revelatiei concrete; iar Traditia ca transmitere
asigura prelungirea acestui continut prin credintd. Dar ambele aceste laturi ale
Traditiei sunt asigurate prin Biserica. Protestantii respingand Biserica au pierdut
Traditia atat ca transmitere, sau ca succesiune vie a credintei - caci credinta unuia
se naste din credinta altuia -, cat si ca plenitudine a Revelatiei, caci nu mai primesc
Tntelegerea completa a Scripturii, pe care a pastrat-o Biserica in aplicarea ei inte-
grala de la inceput prin Traditie.

Dar fara practicarea cu credinta a Traditiei, nici continutul Scripturii n-ar mai fi
viu si eficient si inteles duhovniceste. Scriptura se mentine vie si eficienta prin
Traditie, iar Traditia exista prin practicarea ei de catre Biserica. Biserica e mediul Tn
care se imprima continutul Scripturii sau al Revelatiei prin Traditie. Scriptura sau
Revelatia au nevoie de Traditie ca mijloc de activare a continutului ei, si de
Bisericd, drept subiect practicant al Traditiei si mediul Tn care se imprima
continutul Scripturii sau al Revelatiei. Dar si Biserica are nevoie de Scriptura,
pentru a se Tnviora prin ea, pentru a spori In cunoasterea si In trdirea Tn Hristos,
pentru a face tot mai bogata aplicarea ei, in viata sa, prin Traditie. Biserica,
Scriptura si Traditia sunt indisolubil unite. Scriptura e absorbitd in viata Bisericii
prin Traditie. Scriptura se finalizeaza si ia forma trairii concrete Tn Biserica prin
Traditie. Dar Scriptura se finalizeaza in Biserica, pentru ca Biserica are prin Duhul
Sfant o initiativa continud prin care o finalizeaza, si anume prin Traditie. Dar e si
revendicatd de Scriptura. Duhul Sfant e activ Tn Traditie, Tntrucat e activ Tn Biserica
unde ea se practicd; si prin activitatea Lui Tn Biserica practicanta a Traditiei, face si
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Scriptura activa, sau face Scriptura sa solicite Biserica. Biserica, Traditia si Scriptura
sunt Tmpletite intr-un Tntreg si lucrarea Duhului e sufletul acestui Tntreg. Dar in
acest intreg Duhul da initiativa mai mult Bisericii. Ea e miscatd de Duhul Sfant si
miscarea ei se face Tn si prin Traditie si se Tnvioreaza prin legdtura cu Scriptura.

Biserica explicd si aplica Scriptura Tn continutul ei autentic prin Traditia apos-
tolica pazita de ea, Traditie care a dat adevarata explicare si aplicare a Scripturii.
Dar Traditia aceasta a format si mentine Biserica, iar Biserica e obligatd sa
pazeasca continutul Scripturii Tn sensul lui autentic, Tn Tntelesul in care i I-a trans-
mis Traditia apostolica de la care nu se poate abate.

Scriptura exista si e aplicata prin Biserica. Fara Biserica n-ar fi fost Scriptura.
Canonul Scripturii se datoreste Bisericii, marturiei ei. Scriptura s-a scris Tn Biserica
si Biserica a dat marturie despre autenticitatea ei apostolica. Biserica Tsi are ori-
ginea directa Tn lucrarea Apostolilor calauzita si Tnsufletitd de Duhul Sfant in prima
aplicare a Revelatiei si Traditiei apostolice. Ea nu a luat fiinta prin mijlocirea
Scripturii. Scriptura a luat nastere in sdnul Bisericii si spre folosul ei, ca fixare in
scris a unei parti a Traditiei apostolice, a unei parti a Revelatiei, pentru a o hrani
din si a o mentine Tn Hristos cel autentic transmis prin Traditia Tntreaga.

Traditia apostolicad apare odatd cu Biserica si Biserica odata cu ea, ca aplicare
practica a Revelatiei. De aceea nu se poate spune care pe care o tine si numai teo-
retic se poate distinge Tntre ele. Dar Scriptura nu se naste odata cu Biserica, ci ulte-
rior, Tn Biserica. Biserica dd garantie de la Tnceput despre Scriptura ca parte autentica
a Traditiei. Ca atare o ocroteste, precum ocroteste Traditia, dand garantie despre ea.
Dar apoi se hraneste din Scriptura, cum se hraneste din toata Traditia ei.

Biserica apare odata cu Traditia, pentru ca Traditia este Revelatia Tncorporata
Tntr-o comunitate de oameni credinciosi. Nu se poate Tncorpora Revelatia decat
concomitent cu formarea unei comunitati de oameni credinciosi care sa o accepte
si sd o aplice Tn viata lor si nu exista o comunitate de oameni care sa accepte apli-
carea Revelatiei, Tnainte de a Tncepe aplicarea ei ca Traditie. Forma autentica, fun-
damentala si normativa de aplicare a Revelatiei tine si ea de Revelatie, de Revelatia
dusa la capatul de unde Tncepe eficienta ei. De aceea Traditia nu se poate schimba
sau lepada, cdci o schimbare sau lepddare a ei echivaleaza cu o ciuntire a
Revelatiei, a aplicarii ei Tn deplinatatea si autenticitatea ei si aceasta ar Tnsemna o
ciuntire a Bisericii.

Biserica Tnsasi ca Revelatie Tncorporata, trdita de o comunitate umand, este
parte a Revelatiei, si anume, capatul in care se finalizeaza si Tncepe sa rodeasca
Revelatia. Trebuia ca Fiul lui Dumnezeu sa ajunga la capatul operei Sale de man-
tuire sau de revelare, la Tnvierea si Tnadltarea Sa ca om, pentru ca sa trimitd Duhul
Sau prin care comunica aceasta stare sau revelare finalda a Sa oamenilor, intemeind,
odatd cu coborarea Lui Tn oameni, Biserica. Daca coborarea Duhului lui Hristos -
ca manifestare a eficientei iradiante a umanului deplin méntuit in Hristos - e
ultimul act al Revelatiei, sau al operei de mantuire a umanitatii in Hristos, nasterea
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concreta a Bisericii, ca Tnceput al extinderii eficientei umanului deplin mantuit n
Hristos, tine si ea de ultimul act al revelarii mantuirii in Hristos. Revelatia da
nastere Bisericii, care e mediul concret si continuu prin care se extinde umanitatea
mantuita Tn Hristos. Tn acest scop Biserica da nastere organizarii depline a struc-
turilor ei esentiale, operda care s-a indeplinit si s-a practicat prin Traditia
incepdtoare, din care numai o parte s-a descris ulterior Tn Scriptura Noului
Testament. Biserica pastrand astfel Traditia apostolica, a pastrat si integritatea
Revelatiei, chiar daca pe de alta parte este opera acesteia.

Biserica este Tntemeiata de Hristos, In care a culminat si s-a concentrat
Revelatia de acte si cuvinte. Dar Revelatia continud sa se completeze in ea, Tn
partea ei referitoare la forma in care ea se poate cristaliza ca uniune a
credinciosilor cu Hristos, adica in forma structurilor ei esentiale, organic legate de
continutul Revelatiei, ca aplicarea cea mai adecvata a ei. Dupa aceea Biserica
ramane mediul Tn care se aplica pana la sfarsitul lumii Revelatia si prin care se
daruieste puterea mantuitoare a lui Hristos prin Duhul Sfant, ca mediu Tn care unii
oameni cer si primesc pe Hristos si cresc in El si se conformeaza Lui ca model. Tn
sensul acesta, coborarea Duhului Sfant la sfarsitul Tmplinirii planului de méantuire in
Hristos inaugureaza si conduce noua etapa a aplicarii acestui plan sau a Revelatiei,
pana la sfarsitul lumii. Este etapa Revelatiei lucratoare ca Traditie. Subiectul acestei
eficiente a Revelatiei este Duhul Sfant prin Biserica sau Biserica prin Duhul Sfant.
Fara Duhul Sfant nu s-ar fi nascut si n-ar continua Biserica, Tn calitate de mediu Tn
care se prelungeste eficienta Revelatiei. Duhul Sfant este cel care a dus la
incheierea Revelatiei, din punct de vedere al continutului, dand fiinta Bisericii cu
structurile ei esentiale ca trup al lui Hristos, si tot El continua sa mentina Revelatia
eficienta prin Biserica. Pana la Tnaltarea lui Hristos, Revelatia s-a concretizat n
Hristos Tn deplinatatea ei. Tn aducerea la fiinta a Bisericii la Cincizecime si dupa
aceea, Duhul Sfant ne face cunoscut pe Hristos in tot ce cuprinde El pentru noi si
n lucrarea de extindere a bunurilor Lui Tn noi. Actul de aducere la existenta a
Bisericii prin Duhul Sfént si de precizare a structurilor ei prin Apostoli se
deosebste de Revelatie ca bunatate deplind a lui Dumnezeu pentru noi pusa la dis-
pozitia noastrd Tn Hristos. Aducerea la existenta a Bisericii si organizarea struc-
turilor ei ne fac posibila noua, credinciosilor, transmiterea bunatatilor lui Hristos.

Duhul Sfant continua Tn acest sens Revelatia lui Hristos prin actul de aducere
la existentd a Bisericii si prin organizarea practica a structurilor ei sau prin practi-
carea initiala a lor, apoi mentinand tot El, Biserica Tn calitate de mediu permanent
al eficientei Revelatiei odatd Tncheiate in Hristos sau desavarsite ca continut si ca
modalitate de practicare. Prin aceasta, Duhul Sfant mentine Biserica Tn fidelitatea
fatd de Revelatia Tncheiatda Tn Hristos, si fatd de Scriptura si Traditie, care-L
Tnfatiseaza si-L comunica pe Hristos. lar pe acestea le mentine ca parti si ca
aspecte ale aceluiasi intreg.
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Biserica se misca Tn interiorul Revelatiei, sau al Scripturii si Traditiei; Scriptura
isi descopera continutul Tn interiorul Bisericii si Traditiei; Traditia e vie Tn interiorul
Bisericii. Revelatia Tnsasi e eficienta Tn interiorul Bisericii si Biserica e vie 1n inte-
riorul Revelatiei. Dar aceasta Tmpletire depinde de lucrarea aceluiasi Duh Sfant al
lui Hristos, Care a Tnsotit pe Hristos in cursul Revelatiei, sau al operei Lui mantu-
itoare, a finalizat-o Tn aducerea la existentd a Bisericii, a inspirat fixarea Tn scris a
unei parti a Revelatiei si continud sa efectueze unirea lui Hristos cu cei ce cred,
cresterea in El a acestora, si continua sda mentina Biserica Tn calitate de trup al lui
Hristos, s-o0 invioreze in practicarea continutului nealterat al Revelatiei ca Traditie
si sa o0 ajute sa aprofundeze prin cunoastere si trdire continutul Revelatiei si al
Scripturii.

Biserica Tntelege Tn mod infailibil sensul Revelatiei, pentru ca ea Tnsasi este
opera Revelatiei sau a Duhului Sfant, pentru ca ea se misca n interiorul Revelatiei,
fiind unita organic cu Revelatia. Duhul Sfant, Care este impreund cu Hristos autorul
Revelatiei, aducatorul la existenta al Bisericii si inspiratorul Scripturii, lucreaza n
ea, ajutand-o sa Tnteleaga si sa-si Tnsuseasca autentic si practic continutul
Revelatiei, sau pe Hristos Tn deplindtatea darurilor Lui. Ea intelege sensul autentic
al continutului Revelatiei, pentru cd Duhul mentine Tn ea evidenta plenitudinii
traite a Revelatiei, concretizata Tn Hristos. Nu poate fi Biserica deplina fara evi-
denta plenitudinii divino-umane a lui Hristos, aflatoare n ea, si nu se poate ardta
si activa evidenta acestei plenitudini decat Tn Biserica. lar plenitudinea aceasta se
arata si se activeaza prin Duhul Sfant. De aceea a spus Sfantul Irineu: "Ubi eccle-
sia, ibi Spiritus Sanctus et ibi veritas" (seu Christus), sau "Ubi Spiritus, ibi ecclesia
et veritas".

Sfantul patriarh Nichifor Marturisitorul spune: "Biserica e casa lui Dumnezeu,
cum socoteste Sfantul Apostol Pavel scriind lui Timotei, cdnd zice ca trebuie sa
stim "cum sa umblam Tn casa Domnului, care este Biserica lui Dumnezeu celui viu"
(1 Tim. 3, 15). Astfel, casa fiind dumnezeiasca, a fost Tntemeiatd pe varful muntilor
Tnalti (Evr. 12, 18-20), care patrund Tn contemplatia, adica in cugetarile si gandurile
Proorocilor si Apostolilor, care se ridicd peste cele pamantesti si de jos, si pe care
le-a patruns n chip stralucit; pe acestea se spune ca e cladita, ca pe niste temelii
ale credintei, Biserica lui Dumnezeu"26. Acelasi sfant declard ca insisi Apostolii,
aflandu-se in Bisericd unde lucreaza Duhul Sfant, au fost trimisi de Hristos din
Biserica, sau de Hristos lucrator prin Duhul Sfant in Biserica. Pornind de la cuvan-
tul: "Din Sion va iesi legea, iar cuvantul Domnului, din lerusalim" (Ts. 2, 3), el il
aplica Bisericii ca chip al lerusalimului ceresc: "Caci din acest lerusalim sensibil, ca
unul ce e chipul lerusalimului de sus, a iesit, evident, cuvantul dumnezeiesc care a
cuprins toate marginile lumii. Caci in el s-au savarsit tainele mantuirii. Din el au

26. Cuvant de aparare pentru sfintele icoane, P.G., 100, col. 600.
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fost trimisi si Sfintii Apostoli sa mearga sa Tnvete neamurile, ca sa le curete calea
aceea neteda, dreapta si mantuitoare"27.

2. Dogmele ca expresie doctrinara a planului de mantuire
revelat si realizat de Dumnezeu Tn Hristos
si extins si fructificat prin Biserica

Dogmele crestine sunt, dupa forma lor, punctele planului de mantuire si de
indumnezeire a noastrd, cuprinse si realizate in Revelatia dumnezeiascd suprana-
turala, care a culminat Tn Hristos, si pastrate, propovaduite, aplicate si explicate
sau definite de Biserica. Ca atare ele reprezinta adevaruri de credinta necesare
pentru mantuire. Pentru crestinism exista un singur adevar atotcuprinzator care ne
mantuieste: lisus Hristos-Dumnezeu-Omul. Adevarul atotcuprinzator este pro-
priu-zis Sfanta Treime, comuniunea Persoanelor supreme; dar Ea lucreaza man-
tuirea prin Fiul lui Dumnezeu, Ipostasul divin care uneste in Sine Dumnezeirea Si
umanitatea, dorind sa adune Tn Sine toate. in Logosul divin isi au originea si baza,
existenta si sensurile, toate si prin intruparea Lui aduna toate creaturile Tn Sine.
Dogmele expliciteaza deci pe Hristos si lucrarea Lui de recapitulare a tuturor in ElL
lisus Tnsusi a spus: "Eu sunt adevarul" (In. 14, 6).

a Dogmele ca adevaruri revelate ale credintei méntuitoare. Am vazut ca dog-
mele naturale, ca sensuri ultime ale existentei, au o evidenta intrinsecd, avand
totusi nevoie de a fi acceptate prin credintd. Revelatia supranaturald precizeaza
aceste sensuri ultime ale existentei, exprimate prin dogme, si aratd in mod concret
posibilitatea Tmplinirii lor, ba chiar Tmplinirea lor reald Tn Hristos si Tnaintarea
noastra spre Tnsusirea lor prin ajutorul lui Dumnezeu coborat la noi Tn Hristos si Tn
Duhul Sfant.

Aceste sensuri mai precise, mai complete, Tmplinite Tn Hristos si Tn curs de
implinire Tn noi, au si o evidentd mai mare decat dogmele naturale, datorita
experierii lui Dumnezeu trdite de organele Revelatiei supranaturale si de cei carora
li se transmite, precum si datorita actelor supranaturale care Tnsotesc aceasta
Revelatie.

Dar aceasta evidenta mai mare a lor nu face de prisos, in acceptarea lor,
credinta. Din contra, credinta cu care sunt asteptate este cu atat mai mare, cu cét
evidenta lor este mai mare. Existd deci o corespondenta intre marimea evidentei
lor si marimea credintei cu care sunt acceptate. Atat una cat si alta sunt efectele
lucrérii Sfantului Duh.

in cazul dogmelor naturale, evidenta sau adevarul lor e in functie de sensul
lor, care ni se impune Tn mod natural. in cazul dogmelor supranaturale, evidenta

27. lbid., col. 661 B.
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nu e in functie de sensul'lor, care nu se impune in mod natural, ci de un act sau
de un sir de acte de autodescoperire a lui Dumnezeu sau de punere a Lui Tnsusi Tn
evidenta. Dumnezeu Se reveleaza, sau reveleaza aceste dogme, printr-o initiativa a
Sa, simtitd de organele Revelatiei. Si aceasta le face evidente. Sensul lor iese la
iveald din continutul descoperit de aceastd Revelatie. Dar Revelatia Se realizeaza in
asa fel, ca ea Tnsasi se face evidentd ca act. Dacd Tn revelatia naturald avem
ordinea: sens, deci evidenta, sau adevar, sau existenta, Tn Revelatia supranaturala
avem ordinea: actul 4e revelatie, sau existenta, sau evidenta, sau adevar, deci sens.

n Revelatia supranaturala se impune realitatea personala mantuitoare a lui
Dumnezeu cu o presiune foarte accentuatd. Evidenta, sau adevarul a ceea ce se
impune, este proportionala cu presiunea realitatii ei, prin Revelatie.

Astfel,,daca Tn revelatia naturald credinta e produsa de sensurile sau de evi-
dentele constatate de om, in Revelatia supranaturalda ea e produsa de evidenta sau
de adevarul realitatii personale a lui Dumnezeu ce se impune omului fara efortul
lui. De aceea Revelatia supranaturald e motivul cel mai puternic de acceptare a
dogmelor crestine.

Realitatea care preseaza asupra noastrd Tn Revelatia supranaturala este Logosul
personal divin, Tn Revelatia Vechiului Testament, in mod neintrupat, Tn cea a
Noului Testament, Tn mod ntrupat. in El ni se fac cunoscute ca existand si lucrand
toate adevarurile mantuirii noastre, sensurile de Tmplinit ale tuturor. in revelatia
naturald ajungem la El prin gandire. Dar si asupra acestei gandiri este o presiune a
Logosului personal, ca sens al nostru.

Desigur, sensul ce iese la iveala in dogmele supranaturale este si el mai clar,
mai evident.

Sensul dogmelor Revelatiei supranaturale are o claritate mult mai mare ca cel
al dogmelor naturale, intrucat face pe Dumnezeu mai evident ca Persoand care are
n ea Tnsdsi sensul deplin si d& sens tuturor. Dar aceasta pentru motivul ca organul
care primeste Revelatia si cel ce o primeste de la el e pus in contact cu existenta
personald suprema, evidenta n ea Tnsasi, si vede implicatd Tn ea asigurarea
mplinirii sensului tuturor, sau existenta lor eterna spre care aspira.

Dar si aci adevarul realitatii care da sens tuturor nu se reveleaza decat celui ce
i se deschide. Presiunea ei, oricat de mare, nu intra in mod fizic In organul
Revelatiei, sau n cel cdruia acest organ i-o comunica. O persoanad nu se reveleaza,
adicd nu se deschide decat celui ce Tnsusi i se deschide. Aceasta tine de natura
Revelatiei ca relatie ntre persoane. O persoana nu mi se reveleaza daca nu ma
deschid ei. Cu atat mai putin Persoana divind. Dar odatd ce existenta ei mi s-a
revelat, ea Tmi devine Tn asa masura evidenta, adevarata si de un alt grad de exis-
tentd, Tncat eu nu mai pot gasi un sens existentei mele fara ea. Pot trdi in mod
brut, fara sens, dar existenta aceasta e un chin pentru mine. Treptele inferioare de
existentd au un sens pentru ca existd pentru om. Dar omul dacd nu vrea sa existe
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pentru nimeni, nu are nici un sens al existentei. De aceea Sfantul Maxim Marturisi-
torul declara ca orice lucru are un sens, o ratiune, numai raul nu are nici o ratiune,
pentru cd nu exista pentru nimic Tn mod pozitiv. Sensul este temelia existentei. in
sens e adevarul si evidenta ei. Dar persoana are un sens incomparabil mai impor-
tant decat lucrurile. Persoana da sens lucrurilor. Dupa credinta crestind sensul
absolut necesar pentru toate e n Persoana divind. Ea da sens tuturor. Existenta Ei
nu e simplu ontica, ci ontologicd. Si Revelatia Ei supranaturala ne e necesara
pentru a sti de Ea si de sensul nostru.

Persoana suprema revelatd implicd Tn Ea evidenta, dar nu se impune fara
credinta. Caci contactul cu Persoana suprema, sau cu Adevarul suprem nu poate
avea loc fara deschiderea libera fata de Ea. Evidenta ei e un fapt care se descopera
acceptarii libere sau credintei.

Persoana e aproape si e departe; ea isi deschide tezaurul ei interior si se face
cunoscuta sau nu si-l deschide si ramane ascunsa. Dar ea se deschide numai celui
ce i se deschide. Adevarul credintei crestine e tezaurul Persoanei supreme, pe care
Ea 1l deschide celui ce | se deschide prin credinta. Deschiderea aceasta Tnseamna
optiunea libera pentru ceea ce eu accept sa socotesc ca adevarat.

Credinta e Tntemeiatd pe Revelatie, dar Revelatia nu are loc fara credinta.
Acestea sunt complementare. Nu credinta produce Revelatia, dar ea se iveste
dintr-o presimtire a intentiei Persoanei supreme de a Se revela, lasdndu-se sa se
articuleze deplin Tn momentul reveldrii Aceleia. E ceva analog cu faptul ca nu
credinta mea produce revelarea unui semen al meu n ceea ce are el intim si vivifi-
cator pentru mine: dar daca nu e in mine un fel de presimtire si de asteptare a
capacitatii si dispozitiei lui de a se revela, presimtire si asteptare ce devin credinta
simultan cu revelarea lui, revelarea aceluia nu are loc. Revelarea si credinta se
provoaca reciproc inca in faza preliminara a lor. Natura umana e facuta de
Dumnezeu Tnsusi asa ca sa poata primi revelarea Lui prin credinta.

b. Dogmele, pastrate, propovaduite, aplicate sau fructificate, explicate si defi-
nite de Biserica. Temeiul prim al acceptdrii dogmelor e comunicarea lor prin
Revelatia supranaturald, in care realitatea divina personala preseaza prin initiativa
ei asupra fiintei umane.

Un al doilea temei este pastrarea, propovaduirea, aplicarea, sau fructificarea si
explicarea si definirea lor de Biserica, adicd de comunitatea celor ce cred in
Hristos si care a luat fiinta prin coborarea Duhului Sfant si prin Apostoli, pe baza
poruncii lui Hristos, indata dupa incheierea Tn El a Revelatiei supranaturale,
Tnceputul existentei Bisericii a fost si el un fapt de Revelatie, care s-a impus celor
ce s-au hotarat pe baza lui sa devina primii ei membri, cu aceeasi presiune a unei
puternice initiative spirituale de sus. Revelatia ca cuvant s-a comunicat prin pre-
siunea exercitata de o initiativa de sus asupra unor persoane individuale. Tn actul
de aducere la existentd a Bisericii se exercitd o asemenea presiune asupra unei
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adundri de oameni. Ceva analog a avut loc Tn actele prin care poporul Israel a fost
Tnchegat n Biserica Vechiului Testament la iesirea din Egipt, la traversarea pustiei,
la ocuparea Canaanului.

Dar la Cincizecime actul Revelatiei nu incheaga o colectivitate intr-o comuni-
tate religioasa nationald, ci e vorba de punerea Tn vazul spiritual al unei adunari
eteroclite a Tntregii semnificatii a lui Hristos ca Dumnezeu intrupat, Tnviat si Tnaltat
pentru mantuirea tuturor printr-o credintd comuna n El, atragandu-i in aceasta
credinta comuna in El. Dacd Tn actele de revelatie prin care s-a Tntemeiat comuni-
tatea religioasa a poporului Israel s-a deschis vederea spirituala a acestuia pentru
conducerea permanenta a lui de catre Dumnezeu, la Cincizecime Biserica univer-
sala ia fiinta printr-un act de revelare care pune in vazul spiritual al adunarii celor
prezenti prezenta mantuitoare continud a lui Hristos Tn mijlocul ei si a urmasilor
lor, spre méantuirea tuturor celor ce vor adera la ea.

Biserica a avut Tn tot timpul Apostolilor constiinta prezentei nevazute, efi-
ciente a lui Hristos Tn mijlocul ei, ca o presiune egala cu cea a Revelatiei exercitate
asupra ei ca comunitate. Aceasta constiintd a avut-o continuu si o are Biserica si
dupd aceea; dar ea nu mai experiazd presiunea Revelatiei ca un sir de acte prin
care i se comunica continuturi esential noi, ci 0 experiaza ca pe un act continuu
prin care Acelasi Hristos e prezent neincetat Tn mijlocul ei, cu toate comorile Lui
de har si de adevar. E o sensibilitate intretinutda Tn Biserica de Duhul Sfant. Duhul
Sfant a dat fiinta concreta Bisericii prin punerea, Tn vazul spiritual al primilor
oameni care au crezut si s-au alipit la Hristos, a prezentei méantuitoare a lui Hristos.
Duhul Sfant mentine Biserica prin tinerea continua n evidenta a aceleiasi prezente
lucratoare a lui Hristos. Biserica trdieste presiunea prezentei lucrdtoare a lui
Hristos, cum au trdit organele Revelatiei si poporul Israel presiunea actelor de re-
velare a lui Dumnezeu. Deosebirea este ca prin aceasta presiune nu li se comunica
mereu ceva esential nou, ci bogatia nesfarsita a Aceluiasi Hristos in Care e concen-
trata si incheiatd toatd Revelatia.

De aceea pastrarea, propovaduirea, aplicarea sau fructificarea, explicarea si
definirea de catre Bisericd a dogmelor este un alt temei de acceptare a lor de catre
membrii ei si de cdtre cei ce se deschid cu credintd marturiei lor. Pentru ca aceasta
pastrare, propovaduire, aplicare sau fructificare, explicare si definire este marturia
experientei aceleiasi presiuni a Revelatiei integrale concentrate Tn Hristos, pe care
au avut-o cei ce au devenit primii membri ai Bisericii la Cincizecime, prin
pogorarea Duhului Sfant. Revelatia ramane eficienta prin Biserica; Biserica e
mediul de persistentd a Revelatiei Tn eficienta ei. Biserica tine vie Revelatia,
Revelatia tine vie Biserica. Revelatia primeste astfel un aspect bisericesc; expresiile
sau dogmele ei devin expresiile sau dogmele Bisericii.
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c. Dogmele sunt necesare pentru mantuire. Tnca din cele spuse mai inainte s-a
vazut ca nu exista mantuire pentru persoana umana n afara de comunicarea cu
Persoana suprema. Tn afara acestei comunicari ea nu gaseste puterea pentru a se
intari duhovniceste si pentru a ramane etern ca persoana, neredusa la natura, sau
aproape la natura.

Dogmele credintei crestine precizeaza in plus ca mantuirea omului este asigu-
ratd ca o vesnica existenta fericita numai daca relatia lui cu Persoana suprema e
atat de stransa Tncat va face sa se imprime in el intr-un mod irevocabil puterile si
Tnsusirile dumnezeiesti, prin asa numita indumnezeire a omului; caci aceasta 1l face
pe el purtdtor comun cu Dumnezeu al Tnsusirilor si puterilor dumnezeiesti, care
coplesesc cu totul pornirea spre corupere a trupului omenesc.

Astfel, dogmele sunt necesare pentru mantuire ntrucat ele 7l exprima pe Hristos
in lucrarea Lui mantuitoare. Dar Hristos ne mantuieste numai daca ne deschidem
Lui, daca credem in El. Dogmele crestine exprima deci puterile lui Hristos Tn
actiunea mantuitoare, dar cu conditia ca sa credem Tn ceea ce exprima ele.

d. Dogmele, expresii ale planului de méntuire si indumnezeire a omului Tn
lisus Hristos. Prin cele spuse Tnainte s-a accentuat caracterul de Persoana al lui
Dumnezeu care Se reveleaza, necesitatea relatiei persoanei umane prin credinta cu
Persoana divind pentru mantuirea ei, posibilitatea si faptul realizarii acestei comu-
nicari prin coborarea Persoanei divine la nivelul uman Tn Hristos.

Dar cele spuse au mai ardtat ca, pentru crestin, dogma nu este o ingustare a
dezvoltarii spirituale libere a fiintei umane care crede, ci, dimpotriva, ea 0 mentine
pe aceasta capabila de o astfel de dezvoltare. Dogmele crestine sunt o asigurare a
libertatii credinciosului ca persoana, neldasand-o supusa naturii si dizolvata in ea.
Dogmele crestine, dimpotrivd, fundamenteaza dezvoltarea duhovniceasca a celui
ce crede n libertate, pentru ca ele sunt expresia comuniunii lui cu Dumnezeu ca
persoand. lar comuniunea interpersonald este domeniul libertatii prin excelenta,
desi Tn acelasi timp e domeniul credintei. De aceea spune Sfantul Chirii din
Alexandria ca cei ce devin fiii lui Dumnezeu sunt "primiti la libertatea credintei”,
care domneste "In curtea lui Dumnezeu"28.

Prin aceasta nu voim sa spunem ca dogmele crestine nu constituie si ele un
sistem, adicd un Tntreg spiritual unitar, alcatuit din mai multe componente spiri-
tuale si care se deosebeste de altele, fiind strabatut si el de un sens unitar.
Prezentarea continutului acestor componente sau dogme echivaleaza cu
prezentarea sistemului sau organismului spiritual constituit din ele.

Sistemul lor nu e alcatuit din principii abstracte, ci e unitatea vie a lui Hristos,
Persoana Tn care e unitd si care uneste Dumnezeirea si creatia. lar Hristos -
Persoana divino-umana e sistemul pe cat de atotcuprinzator, pe atat de deschis si
de promovator de libertate, in cei ce vor sa se mantuiasca prin El.

28. Sfantul Chirii din Alexandria, Explicarea Evangheliei Sfantului loan, Cartea V, la
cap. 8,*35; P.G., 73, 864.
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lar prin libertate, sistemul e deschis noului Tn mod continuu si real. El e
deschis celor ce vor sa-l cunoascd, spre Tnaintarea lor in planul infinitatii spirituale
n viata eternd, trdita de la intrarea Tn ea, dar plenar, n toata bogatia ei, prin comu-
niunea cu Dumnezeu, Persoana infinitd; traita intr-o experienta si intr-o bucurie
mereu noua si inepuizabild, care nu e Tncremenire, ci viatda mai presus de Tncre-
menire si de miscare in sensul cunoscut de noi29. Deschiderea aceasta spre viata
netrecatoare si infinitd se face prin infierea omului in Hristos, Care e Dumnezeu,
Cel ce S-a facut om pentru a ne veni aproape si a inviat, ca om, pentru ca toti sa
putem finvia la o comuniune eternda cu El ca Dumnezeu, prin umanitatea Lui
comuna cu a noastrd. Sfantul Chirii din Alexandria zice: "Pentru Hristos care S-a
sculat (ca om) la o viata f&ra de sfarsit, granita obsteascd a umanitatii s-a Tnlaturat
si umanitatea a intrat Tn nestricaciune (incoruptibilitate) si Tn nemurire"30.

Aceasta este si ideea generald care uneste toate'dogmele crestine intr-un sis-
tem: promovarea unei comuniuni tot mai intime a noastrd cu Dumnezeu cel per-
sonal, Care S-a facut om in scopul acesta. Aceasta comuniune perfectd a tuturor in
Hristos, si deci si Intre ei, e ceea ce se numeste Tmparatia cerului sau a lui
Dumnezeu, adicd ordinea desavarsita a iubirii depline. Tn alti termeni, dogmele
crestine exprima planul indumnezeirii tuturor fiintelor rationale create care voiesc
aceasta, Tndeplinit in forma lui finala desavarsita, Tn Hristos. lar in desfasurarea lui,
acest plan nu e decat precizarea si Tmplinirea reala a aspiratiei noastre naturale
spre unirea cu Dumnezeu.

Dogmele crestine alcatuiesc o unitate, deosebita de orice alt sistem unitar, atat
prin faptul ca tin in fata credinciosului o perspectiva de dezvoltare infinitd, adica
adevarata mantuire, cat si prin faptul ca puterea pentru ea si perspectiva ei este
data real Tn Hristos, Persoana divina, Care e in acelasi timp si omul aflat Tn comu-
niunea cu infinitatea dumnezeiasca. De fapt Tn Hristos e concentrat si realizat inte-
gral tot ceea ce este exprimat in dogmele crestine: e exprimata infinitatea divina la
care participa natura Sa umana si la care, prin aceastda natura umana comunad, au
putinta sa participe toti.

Dogmele crestine nu sunt un sistem de Tnvataturi, finit in perspectiva lui si
dependent de om in realizarea lui limitata, ci tdlmacirea realitatii lui Hristos Tn curs
de extindere Tn oameni. Ca atare ele exprima Revelatia cea mai evidenta, pentru ca
Hristos preseazd ca realitate divino-umana perfecta cu iubirea si cu puterea Lui
asupra noastra. Hristos este astfel dogma vie, atotcuprinzatoare si lucrdtoare a
intregii mantuiri.

e. Fundamentul dogmelor: Sfanta Treime - comuniune a iubirii desavarsite.
Dar prin realitatea Persoanei lui Hristos, venita in planul accesibil uman si presand
ca atare cu evidenta ei asupra noastrd, preseaza sau Se reveleaza deplin Treimea

29- Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua; P.G. 91, col. 1220 C-1221 B.
30. Explicarea Evangheliei Sfantului loan, Cartea VII, la cap. 10, 20; P.G., 73, 9.
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Tnsasi. Hristos arata prin Sine pe Tatal si pe Duhul, savarsind impreuna cu Ei opera
de ridicare a omenirii la comuniunea eternd cu Sfanta Treime, Care este Ea Tnsasi
structura comuniunii perfecte.

Hristos este Tn acelasi timp omul desavarsit prin care Dumnezeu conduce la
recapitularea tuturora Tn El, ca Bisericd ce se desfasoara spre imparatia cerului.
Astfel dogmele crestine sunt multe si totusi una, pentru ca Hristos e unul, dar in El
sunt date toate conditiile si toate mijloacele indumnezeirii noastre. lar Persoana lui
Hristos ca Fiu al lui Dumnezeu cel intrupat, si de aceea si opera Lui, porneste din
Treime spre a readuce pe oameni in comuniune cu Treimea. Altfel n-ar putea con-
duce pe cei ce cred la fericirea eternd Tn comuniunea eterna cu Dumnezeu si
intreolalta.

Tn afara de crestinism, Dumnezeu e vazut in doud feluri care nu asigura o
comuniune eterna a persoanei umane cu El Tn religiile pdgane persoanele zeilor
se dizolva pana la urma intr-o esentd impersonald. Aceasta doctrina si-a primit o
remarcabild expresie in filosofia lui Plotin. Soarta aceasta Ti asteapta pana la urma
si pe cei care fac parte in fond din aceeasi esentd, manifestatd numai temporar in
forma persoanelor. n iudaism si islamism Dumnezeu e atat de inchis ca persoana
n El insusi, ca pentru om nu e posibila o comuniune cu El, ci numai o ascultare si
o fericire datoratda Lui Tn baza acestei ascultari. intre El si creatie ramane o
prapastie. Lossky spune ca o singura Persoana divina nu-si poate comunica
natura3l. Dar s-ar putea spune ca ea pierde prin aceasta certitudinea existentei
sale, scufundandu-se intr-o natura care e una cu lumea. De fapt, in Dumnezeul
iudaic si islamic nu se accentueaza decat puterea fatd de lume. Aceasta Tnseamna
oarecum ca el nu are viata in sine, ci numai in functie de lume. Viata lui e lumea.
De aceea el nu are Tn sine o viatd pe care s-0 dea lumii. Fara lume el nu are un
rost, sau o posibilitate de existenta.

Pentru crestinism, Dumnezeu este o Treime de Persoane care au totul comun,
adica intreaga fiinta, fara sa Se confunde intre Ele ca persoane. Aceasta implicd o
iubire perfectd. Caci iubirea cere o deplina unitate si o reciproca afirmare a per-
soanelor care se iubesc. Aci absolutul e tripersonal, nu ceva impersonal. Dar per-
soana e asigurata prin iubirea perfectd Tntre persoana si persoand, care-si are baza
in fiinta comuna. Persoana ntr-o singuratate totala nu poate fi absolutul.

in aceastd suprema unitate si iubire, care afirma eternitatea Persoanelor
divine, e data baza pentru ca Tn opera ei indreptata in afara sa se simta iubirea din
launtrul ei. Creatia ei trebuie sa se resimta de aceasta unitate in diversitate.
Persoanele umane au si ele o naturd comuna ce se realizeaza ntr-o multiplicitate
de persoane.

Forta iubirii desavarsite implicata in unitatea de fiintd a Treimii se manifesta
nu numai n crearea unei lumi care e una si diversa si a unei umanitati cu o natura

31. VI. Lossky, Dogmaticeskoe Bogoslovie, Tn: Bogoslovskie Truda, lzdanie

Moskovskoi Patriarhii, 1972, p. 131-133.
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comuna ce se realizeaza in persoane multiple, ci si intr-o vointd de comuniune cu
aceasta. Treimea reflecta in planul de mantuire ceva din unitatea si iubirea Ei
launtrica, fara ca prin aceasta sa mearga pana la unificarea in fiinta cu creatia si cu
omenirea, ceea ce ar diminua valoarea Persoanelor treimice si iubirea dintre Ele.

Dar Tn caracterul nostru de persoane umane, unite printr-o naturd comuna
finitd, e data putinta ispitei de a accentua o tendinta de afirmare peste masurile
noastre proprii, netindnd seama de celelalte persoane umane si de Dumnezeu, de
la Care avem existenta si putinta de Tmbogatire in existentd. Cedand acestei ispite,
noi am sfasiat natura umana comuna. Dar natura comunad rdméane totusi baza
pentru aspiratia ei spre unitatea n iubire, macar ca a slabit foarte mult iubirea intre
noi®2. Dumnezeu intreprinde de aceea o actiune prin care pune o baza de neanu-
lat comuniunii Tntre Sine si noi, unind natura noastra cu natura Sa Tntr-Una din
Persoanele divine.

f. O alta dogma a iubirii. Dogma unirii celor doua firi in Hristos si legatura ei
cu dogma Sfintei Treimi Fiul lui Dumnezeu nu Se uneste cu un om. Tn acest caz,
in Hristos, omul ar fi altui decat Dumnezeu, ceea ce ar lasa pe oameni Tn afara
comuniunii depline cu Persoana divina si, prin ea, cu celelalte Persoane treimice.
Unirea celor doua firi Tn El nu Tnseamna nici o confuzie intre natura divina si cea
umand. Nici nu se uneste natura umana cu natura divind purtatda de fiecare
Persoana divina purtatoare a naturii divine. Tn acest caz n-ar mai fi data putinta
omului sa fie, ca om, In comuniune cu Dumnezeu ca Fiu al lui Dumnezeu, prin
faptul ca Fiul lui Dumnezeu a devenit Fiul omului. Fiecare Persoana divina ar fi in
acelasi timp si persoand umana.

Unirea Tntre cele doud naturi are caracterul unei uniri maxime, Tn conditia
ramanerii lor necontopite, prin faptul ca sunt unite intr-un ipostas. Ipostasul lui
Hristos este baza de unire maximala a doua naturi diferite, precum natura comuna
este puntea de unire ntre persoanele de aceeasi natura.

Hristos nu devine prin aceasta o specie noud, caci El rdamane Dumnezeu
deplin si om deplin si, prin aceasta, Mijlocitorul real al comuniunii noastre cu
Dumnezeu. El intra prin intrupare Tn comuniune perfectd cu Dumnezeu ca om si
in comuniune perfecta cu oamenii ca Dumnezeu. Tn comuniunea cu El fiecare om
este Tn comuniune perfecta cu toate Persoanele treimice. in comuniune cu El
fiecare om, devenit fiul Tatalui prin har, se bucura de dragostea deplind a Tatalui
lui Hristos, iar Tatdl Se poate bucura de dragostea perfecta a omului Hristos,
devenit Fiul Lui, dragoste in care se uneste dragostea tuturor celor ce cred in ElL

Cunostinta Treimii de persoane cu o0 naturd comuna si a unirii naturii umane
cu natura divina Tntr-o Persoana divina depaseste atat de mult putinta de gandire a
noastra, ca ea nu poate fi decat revelata. Si e revelata ca realitate Tn Hristos. Dar

32. Sfantul Maxim Marturisitorul, Epistola Il cdtre loan Cubicularul, P.G., 91, col. 306 D:
"Divizand firea Tn modul acesta, a tdiat-o in multe pareri si naluciri".
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odata revelatd Tn realitatea Persoanei lui Hristos, adica traitd in Acesta, Treimea Tsi
descoperd ca o presiune reald si calitatea Ei de sens suprem al existentei noastre,
ca Tmplinire a aspiratiei noastre dupa sensul ultim.

Dar temelia credintei in Treime este Hristos, ca revelatie concretizata si culmi-
nanta a ei. Sfantul Chirii zice: "De aceea zice Dumnezeu: "lata, voi pune la temelia
Sionului o piatra aleasa, cea din capul unghiului si preacinstita" (Is. 28, 16)133.

Numai Tn Treimea care e o unitate de Persoane neconfundate, caracterul de
persoana este deplin asigurat. Persoana farda comuniune nu e persoana. lar comu-
niunea e conditionata de o naturd comuna. Nu stim ce e natura divinda in sine,
afara de faptul ca e atotdesavarsitd. Dar stim cda ea e baza comunitatii
atotdesavarsite intre Persoanele divine. Nici o natura de caracter spiritual nu are
subzistenta fara persoana, nici persoana nu e deplin persoana fara natura, deci fara
baza unei comuniuni. Propriu-zis nici persoana umana nu exista decat in comuni-
tatea de natura cu altele.

Comuniunea eterna dupd care aspiram Tisi are originea si Tmplinirea n
deofiintimea eternda a Persoanelor treimice divine. Desigur, dacd unitatea necon-
fundata Tntre Persoanele divine e asigurata de comunitatea de natura, comuniunea
intre Dumnezeu si cei ce cred e asigurata de participarea lor la natura divind, dupa
har, sau la energiile ce iradiaza din natura comuna a Celor trei Persoane divine,
adica din comunitatea Lor iubitoare. Dar natura umanad, subzistentd Tn mai multe
persoane, trebuie sa aibd o anumitd asemanare cu natura divind subzistentd n
Cele trei Persoane, pentru ca sid se poata uni intr-o Persoand divind cu natura
divind. Dumnezeu, numai pentru ca El Tnsusi este o unitate de persoane neconfun-
date, voieste sa atraga in comuniunea cu Sine si fiintele rationale create. Numai
pentru ca intre Persoanele divine si intre cele umane existd o unitate de naturd se
poate ca Persoanele divine si persoanele umane sa aiba o unitate deplina fara sa
se confunde, iar intre primele si ultimele sd se realizeze o unire deplina.

Unirea naturii umane cu natura divinda intr-un ipostas este forma maximala a
unirii celor doua naturi. intr-un fel, toti suntem uniti prin natura noastra in
Ipostasul Cuvantului. Pentru aceastd unire maxima Dumnezeu a facut om pe Fiul
Sdu, ca asa cum Acesta Se odihneste ca Dumnezeu n sanul iubitor al Tatalui (In.
1, 18) sa Se odihneasca si ca om n El si, impreuna cu El, toti cei adunati in comu-
niunea cu Sine. "Intruparea si Treimea sunt inseparabile; si contrar unei anumite
critici protestante, contrar liberalismului, care Tncearca sa se Tmpotriveasca
Evangheliei, trebuie sa subliniem ca triadologia ortodoxa isi are radacinile Tn
Evanghelie. E posibil sa citesti Evanghelia si s& nu te Tntrebi: cine este lisus? Si
cand auzim marturisirea lui Petru: "Tu esti Fiul lui Dumnezeu Celui viu" (Mt. 16,
16), cand Evanghelistul loan ne descoperd vesnicia Lui Tn Evanghelia sa, noi
ntelegem ca singurul raspuns posibil ni-1 da dogma Preasfintei Treimi: Hristos este

33. Explicarea Evangheliei Sfantului loan, Cartea IV, la cap. 6°70; P.G., 73, col. 629 A
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Fiul Cel unic al lui Dumnezeu, Dumnezeu egal cu Tatal, identic cu El n
Dumnezeire si deosebit de El ca persoand"34. Inseparabilitatea intre Tntrupare si
Treime se vadeste nu numai Tn faptul ca Hristos arata in Sine pe Tatal, ci si n fap-
tul ca Tatal Se arata El Tnsusi in Hristos, planand asupra Lui si uneori dand
marturie clara despre El ca Fiu al Lui (la Botez, la Schimbarea la fatd). in general
Tatal prin Duhul conduce omenirea spre Hristos, Tnainte de Hristos, iar intr-un
mod mai evident, dupa Hristos. Sfantul Chirii din Alexandria spune: "Deci Tatal
conduce spre Fiul, prin cunostinta si prin daruirea unei vederi dumnezeiesti, pe cei
carora hotdraste sa le dea harul Sau dumnezeiesc. Primindu-i, Fiul le da viata si
adauga harul Sdu cel bun celor care au fost smulsi si scosi din firea lor proprie, si
varsa n ei, ca pe niste scantei de foc, puterea cea de viatd datatoare a Sfantului
Duh si-i preface pe de-a intregul spre nemurire"35. Sau: "Caci prin Amandoi (prin
Tatal si Fiul) este adusa intelegerea fiecaruia; numele Amandurora merg Tmpreuna
pentru oameni"3*.

g. Raportul Tntre Sfanta Treime si inviere, sau Tntre izvorul mantuirii si ultima
Tmplinire a ei. intruparea Cuvantului fiind manifestarea iubirii Sfintei Treimi fatd de
oameni, pune un fundament comuniunii eterne a noastra cu Sfanta Treime. Dar la
aceasta comuniune eternd a noastra cu Sfanta Treime se ajunge prin Tnviere. Tn
Tnvierea lui Hristos e activa si Se reveleaza din nou, intr-un mod si mai vadit?
intreaga Treime, ramanand astfel descoperita in vecii vecilor, pentru o comuniune
deplind cu noi. Dupa Sfantul Chirii din Alexandria, Treimea si Tnvierea sunt dog-
mele fundamentale. intre Treime si Tnviere exista o legatura. Ele sunt alfa si omega
mantuirii, "...deoarece nu firea aceasta a trupului s-a facut purtatoarea vietii, ci
lucrul s-a savarsit prin lucrarea firii dumnezeiesti si negraite, care are in ea si pu-
terea de a vivifica in chip natural toate; Tatal prin Fiul a lucrat si asupra templului
acela dumnezeiesc, nu pentru ca nu putea Cuvantul sa-Si Tnvie propriul trup, ci
pentru ca tot ce lucreaza Tatal lucreaza si Fiul, (caci e puterea Lui), Si ceea ce
savarseste Fiul e sigur de la Tatdl... Deoarece cuvantul nadejdii noastre si puterea
credintei fara pata s-a intors dupa marturisirea Sfintei si Celei de o fiintd Treimi la
taina referitoare la trup, foarte folositor a spus si fericitul evanghelist aceasta Tn
capitolele din urma"37.

invierea nu se poate explica fard Sfanta Treime. Toata iconomia mantuirii
savarsitda de Sfanta Treime se Tncheie Tn Tnviere. Pe de alta parte, prin inviere se
comunica viata dumnezeiasca eternd comuna celor Trei Persoane, si prin aceasta
cei ce cred sunt primiti Tn interiorul comuniunii treimice. E greu de spus daca noi
intrdam Tn comuniune eternda cu Persoanele Sfintei Treimi si Tntre noi, pentru ca

34. VI. Lossky, op. cit., p. 136,

35. Explicarea Evangheliei Sfantului loan, Cartea IV, la cap. 6,40; P.G., 73, col. 545 A.

36. Sfantul Chirii din Alexandria, Explicarea Evangheliei Sfantului loan, 8, 19, Cartea V-
P.G., 73, col. 592.

37. Op. cit.,, Cartea XII, la cap. 20, 35; P.G., 74, col. 724.
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primim nestricaciunea si nemurirea, sau viata dumnezeiascd, sau primim aceasta
viata pentru ca intram Tn comuniune cu Persoanele Treimii.

Viata dumnezeiasca incoruptibild se comunica prin Persoanele Sfintei Treimi,
prin primirea celor ce cred Tn comuniunea cu Ele. Viata aceasta nu subzistd in mod
real in afara Persoanelor treimice. Comuniunea Tntre persoane nu e o relatie
nesubstantiald, iar fiinta nu subzistd decat in persoanele aflate Tn comunitate.
Unirea paradoxala semnalatda de Lossky intre Tntrupare si Treime apare si intre
Tnviere si Treime.

Sfintii Parinti, traitori Tnca Tntr-o perioada Tn care ideea de persoana si de
comuniune interpersonald nu era prea dezvoltatd, pun accentul in Tnviere mai mult
pe Tmpartasirea naturii umane de viata dumnezeiasca incoruptibila. Dar cele doua
laturi formeaza un intreg. Incoruptibilitatea t{ine de perfectiunea comuniunii, deci a
iubirii treimice.

Sfantul Chirii din Alexandria, desi pare sa puna accentul Tn intelegerea Tnvierii
pe viata dumnezeiasca incoruptibila comunicata naturii umane, prin faptul ca el
considera Tnvierea drept opera a tuturor Celor trei Persoane, vede si natura umana
cdreia i se comunica viata eterna ca fiind subzistentd in Persoana Cuvantului, apoi
Tn persoanele umane. Tn fond include Tn intelegerea Tnvierii atdt comunicarea vietii
tlivine incoruptibile cdtre umanitate, cat si primirea in comuniunea Sfintei Treimi a
naturii umane personificate Tn Cuvantul. Tnvierea este o operd comuna a Sfintei
Treimi, pentru ca prin comuniune se comunica viata incoruptibild si eternd naturii
umane, dar viata aceasta se comunica de catre fiecare Persoand divina Tn unire cu
Celelalte. "Caci corpul cel cazut este al Celui din samanta lui David, dupa trup,
adica al lui Hristos, Care primul a fost ridicat la nestricaciune de catre Dumnezeu
Tatal"38. Aceasta a spus-0 si Sfantul Apostol Petru: "Dumnezeu L-a Tnviat, rupand
legaturile mortii, pentru cd nu era cu putinta sa fie t{inut de ea" (Fapte 2, 32). Slava
pe care o primeste Hristos de la Tatal pentru mantuirea omului, o primeste si Tatal
de la omul méantuit Tn Hristos. C&ci S-a ardtat ca Tata al unui Fiu care ridicd pe om
la o astfel de Tnaltime39.

Daca moartea este insingurare, Dumnezeu, ca viata incoruptibild, este comuni-
unea perfecta si da aceasta viata celor ce cred in El, primindu-i Tn aceasta comuni-
une. Cu cat e mai adanca comuniunea, cu atat e mai deplina viata spirituala.
Aceasta viatd nu se poate reduce la o comuniune goala, dar nici comuniunea nu
consta Tntr-o relatie Tn care nu se comunicd o viatd. Sunt doua laturi ale realitatii
personale legate tainic si indisolubil.

De aceea un rol special atribuie Sfantului Duh Sfantul Chirii din Alexandria, Tn
comunicarea vietii dumnezeiesti. El comunica mai intai naturii umane puterea de a
primi subzistentd Tn Persoana Cuvantului prin biruirea legilor naturii care se repeta.

38. Explicarea Evangheliei Sfantului loan, Cartea 1V, la 7, 8; P.G., 73, col. 644.
39. Op.cit., Cartea IX, la 13, 32; P.G., 74, col. 153.
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Dar aceasta forta spirituala nu e decat acolo unde exista o comuniune deplind. Pe
urma Duhul Sfant comunica naturii umane puterea de a Tnvia prin biruirea din nou
a legilor naturii. Duhul comunica aceasta putere spirituald pentru cd e Duhul
comuniunii, iar comuniunea deplind nu e decat acolo unde e depdasita doimea.
Daca o persoana, necomunicand fiinta, pierde certitudinea existentei pierzandu-se
in naturd, doua persoane riscd de asemenea sa se scufunde Tn monotonie sau n
natura Tn comunicarea exclusiva, Tnchisd, egoista dintre ele. Numai existand trei
persoane se poate mentine o continua Tmprospatare atat pentru fiecare, cat si
pentru doua cate doua dintre ele. Numai existand trei persoane, ele nu se con-
fundd una cu alta, sau nu se rup total una de alta. Numai o a treia persoana
mentine Tntre doud persoane, care se pot schimba ca partenere, unitatea distincta
si largimea iubirii. Numai prin depasirea doimii, viata e cu adevarat bogata, iar in
Dumnezeu, nelimitatd. Hristos primeste Duhul ca om pentru ca este primit ca om
in comunitatea perfectda a Treimii, pentru ca prin El si noi sa fim primiti Tn acea
comunitate prin har.

De aceea Duhul Sfant umple de viata dumnezeiasca umanitatea lui Hristos si
dupa nasterea Lui. Sfantul Chirii din Alexandria spune: "Fiindca Cuvantul lui
Dumnezeu S-a facut om, primeste Duhul de la Tatal ca unul din noi, neprimind
ceva pentru Sine. Caci El era datatorul Duhului... Tl primeste ca om ca s&-L mentina
pentru firea noastrd, si sa Tnradacineze iardsi in noi harul care ne parasise, Cel ce
n-a stiut de pacat"40.

Hristos trdieste aceasta comuniune deplina cu Tatal si cu Duhul chiar si n
trupul Sau si prin aceasta trupul Sau se umple de viata dumnezeiasca incoruptibila
si se face mediu al puterilor Sale dumnezeiesti. "El umple ntreg trupul Sau cu
lucrarea de-viata-facatoare a Duhului SS3u™ Trupul Lui devine Tn asa masura capabil
de a se umple de toatad sensibilitatea Lui curatd pentru si prin Duhul, cd e numit el
Tnsusi Duh. "De altfel EI numeste aici trupul Sdu Duh, dar aceasta nu rastoarna fap-
tul ca trupul e trup. Tnca prin faptul ca este unit in cea mai mare masura cu El si
Tmbraca Tntreaga putere de viata facatoare a Lui, trupul este numit si Duh". "Caci
prin Duh, si trupul Sdu se face de viata facator, intrucat Duhul preface si
preschimba trupul, prin faptul ca acesta primeste propriile Lui puteri"*1.

Daca e asa, Duhul are un rol si Tn Tnvierea lui Hristos cu trupul.

Spiritualitatea, comuniunea si puterea asupra naturii care se repeta lucreaza
Tmpreuna. Spiritualitatea culminanta o atinge trupul prin Tnviere. Caci in el Duhul
dumnezeiesc, Care reprezinta plinatatea unitatii neconfundate a Persoanelor
divine, Si-a produs efectul deplin asupra umanitatii lui Hristos, ridicand-o la partici-
parea, la spiritualitatea si comuniunea treimicd. Dar nu pentru ca numai trupul Sau
lipsit de ipostas propriu sa participe la comuniunea Ipostasului Sau divin cu cele-

40. Op. cit, Canea Il, la 1, 33; P.G., 73, col. 250 D.
41. Op. cit.,, Cartea IV, la 6, 63; f.G., 73, 501.
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lalte Persoane treimice, ci pentru ca, prin el, Hristos sd poata realiza o comuniune
deplina cu Persoanele Sfintei Treimi. Pentru aceasta trebuie sa sporeascd insa si
trupurile noastre in spiritualitate, iar la urma sa-si Tnsuseasca spiritualitatea deplina
a nvierii, In care se afla trupul lui Hristos. Un trup lipsit de orice spiritualitate nu e
capabil de nici o comuniune, sau Tmpiedica orice ndzuintd spre comuniune, care
s-ar mai afla Tn sufletul din el; iar prin aceasta, e incapabil de a se elibera Tn oare-
care masura de legile naturii care se repeta automat.

Pe de alta parte, Sfantul Chirii din Alexandria, ca toti Sfintii Parinti, vorbeste
despre o Tnviere care nu Tnseamna umplerea trupului Tnviat cu sensibilitate pentru
Dumnezeu, sau pentru comuniune. De aceea el nu prezinta Tnvierea noastra ca
produsa in mod special de Duhul Sfant, sau cel putin nu in toate cazurile. Tn ge-
neral el spune ca nvierea noastrda e numai o conditie pentru ca trupul sa devina
deplin capabil de salasluirea Duhului n el si deci de sensibilitatea pentru El. Dar
existd si o stare de inviere careia nu i se comunica Duhul, deci care nu face
trupurile Tnviate capabile sd primeasca puterea de viata facatoare a Duhului. E o
Tnviere care nu vivifica trupul printr-o spiritualitate, ci da materiei trupului pur si
simplu puterea neputrezirii. Odata ce materia organizatd in trup a devenit
incoruptibila in Hristos, trupul e destinat sa devind incoruptibil n toti oamenii.
"Caci a Tnvia este un lucru obstesc si celor sfinti si celor pacatosi... lar a se
Tmpartasi de Duhul Sfant nu este deloc un lucru comun tuturor, ci este ceva pe
deasupra si Tn plus fata de Tnviere si in forma unui prisos care se afla Tn comun n
toti cei carora le va fi harazit, adica in cei ce au fost imbunatatiti prin credinta cea
ntru Hristos"42.

Aceasta va fi o Tnviere spre singuratatea eterna, nu spre comuniune; o Tnviere
a unei persoane cu natura sa redusd la minimum, pentru ca nu se va Tmpartasi de
viata sau de natura dumnezeiasca. Daca un minus Tn existenta poate avea o sub-
zistenta Tntr-un ipostas, cum spun Sfintii Parinti, el poate avea si 0 existenta eterna
in el, pentru ca ipostasul respectiv sa sufere de acest minus Tn eternitate. Un astfel
de ipostas std la marginea existentei plenare, subzistenta n celelalte ipostasuri.
Chinul lui e si el o anumita participare la existenta, deci o participare la Tnvierea
celorlalti spre viata eterna, datoritd invierii lui Hristos. Fara aceasta participare
exterioara, ei n-ar suferi de minusul existentei si n-ar aduce chiar prin aceasta un
omagiu existentei plenare Tn comuniune.

h. Dogma recapitularii eterne Tn Hristos, operata prin Duhul. Dar Sfanta
Treime a hotdrat Tntruparea, rastignirea, invierea si Tndltarea ca om a uneia din
Persoanele Ei, pentru ca aceasta Persoana sa-i recapituleze pe toti in Sine si pentru
ca sa-i aduca astfel pe toti iTn comuniunea eternd cu Dumnezeu Cel in Treime. E 0
miscare in cerc care porneste din Treime spre oameni ca sa-i aduca in Treime. E o
miscare a Treimii spre noi, pentru revenirea la Ea Tnsasi Tmpreuna cu noi. O

42. Op. cit., Canea VI, la 10, 40; P.G., 73, 1033.
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Persoana divina coboara din Sfanta Treime pentru a reveni nu numai ca persoana
divind, ci si ca persoana umana Tn Treime, avand unitd cu Sine toatda umanitatea
care voieste aceasta, pentru o comuniune cu Treimea infinita.

Sfantul Chirii din Alexandria zice iarasi: "inteleptul Pavel, explicand scopul cel
unic si adevarat si atotgeneral al Tntruparii Celui Unuia Nascut zice: "Caci a
binevoit Dumnezeu sa recapituleze toate Tn Hristos" (Ef. 1, 10). lar numele si fapta
recapitularii indicd readucerea la ceea ce erau la Tnceput a celor ce au crezut Tn
ceea ce era contrar43.

De abia Tn opera aceasta a recapitularii, lucrarea Sfantului Duh primeste rolul
principal, dar nu separat de Hristos si de Tatal. "Caci desi Se sculase Hristos din
morti, nu se dadea Tncd Duhul umanitatii de catre Tatal prin Fiul. Fiindcd numai
dupa ce S-a urcat la Dumnezeu Tatal, ni L-a trimis noua pe Duhul. De aceea a si
zis: "Va este de folos ca Eu sd plec. Caci de nu voi pleca Eu, Mangaietorul nu va
veni la voi. lar de voi pleca, 1l voi trimite la voi" (In. 11, 7)44.

Trebuia sa Se Tnalte Hristos cu trupul la deplina spiritualitate si comunitate cu
Tatal, pentru ca prin trupul Sau ajuns la suprema fortd de iradiere spirituala sa
reverse pe Duhul. Fe de alta parte, ridicarea celor ce cred la comuniunea cu
Dumnezeu in Treime se face numai cand o Persoana divina reflecta in lucrarea Ei
atdt comunitatea cu o alta Persoana divind, cat si comunitatea cu Celelalte doua.
De aceea, totdeauna o Persoana e trimisda de Celelalte doua Tn unitatea Lor necon-
fundata.

Duhul creeaza comuniunea intre noi pentru cd in El e comunitatea neconto-
pit a intregii Treimi.

Duhul Sfant realizeaza ridicarea creatiei la starea de Biserica. El e totdeauna
intre Dumnezeu si mai multi oameni care cred. Prin El Revelatia, sau Hristos,
devine efectiva Tn oameni, intrucat prin El produce credinta in acestia. Prin El
Revelatia se dezvaluie Tn toatd evidenta si eficienta ei si Tntr-un continut din ce Tn
ce mai bogat. Revelatia s-a Tncheiat in Hristos, dar se dezvaluie tuturor generatiilor
si ele o valorifica prin Duhul. Prin Duhul oamenii sunt ridicati la participarea tot
mai mare a bunatatilor nesfarsite asezate in Hristos, pe care le accepta prin
credinta Tn El. lar credinta nu e niciodata a unui singur om, ci a mai multora. Unde
un om poate comunica o credinta si altul o primeste, acolo lucreaza Duhul Sfant
Tntre ei doi si Intre ei si Dumnezeu. Biserica se naste prin coborérea Sfantului Duh,
pentru ca prin El se naste credinta. Dar se naste Tn mai multi si ei sunt umpluti de
elanul transmiterii credintei. De aceea Se coboara in chip de mai multe limbi de
foc. Biserica continud prin El, pentru ca prin El continua sa se transmita credinta
de la om la om, de la generatie la generatie, prin grai de foc.

Biserica ia fiintd la Rusalii, pentru ca' atunci Se coboara Duhul ce da
Apostolilor focul credintei ferme si al propovaduirii ei fierbinti si Tntelegerea

43. Op. cir,, Cartea IX, la 14, 20; P.G., 74, col. 273.
44. Op. cit., Cartea XII, la 20, 16; P.G., 74, col. 697 C.
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intregii comori de bunatati asezate Tn Hristos. Sfantul Chirii din Alexandria spune:
“Cand cunoscatorii lui Hristos aveau sa comunice fiecarei limbi si fiecarui neam
propovaduirea evanghelica si mantuitoare, le-a dat semnul limbilor", "Le-a Tmpartit
daruri diferite, pentru ca, precum acest trup gros si pamantesc se alcatuieste din
particele, asa si Hristos sau trupul Lui sa-si aiba alcadtuirea atotdesavarsita din
multimea sfintilor adusi la unitatea duhovniceasca"45.

3. Teologia ca slujire bisericeasca de explicare
si aprofundare a dogmelor sau a planului de mantuire
si de Tnviorare a lucrarii slujitoare a Bisericii

a. Caracterul definit al formulelor dogmatice si explicarea lor teologica inter-
minabilda. Dogmele - ca expresie doctrinard a planului de mantuire si de Tndum-
nezeire a celor ce cred, realizat prin Biserica de Hristos si de Duhul Sfant, sau a
"comorilor de Tntelepciune” si de viatd dumnezeiasca puse la dispozitia noastra n
Hristos, pentru Tnsusirea lor treptatd de cdtre noi Tn cursul vietii pamantesti si a
totalitatii lor in viata vesnicd - au nevoie de o punere continua Tn lumina a
continutului lor nesfarsit. Opera aceasta o face Biserica prin teologie.

Rezultatele explicdrii teologice intrate in intrebuintarea permanenta a Bisericii
devin Tnvatatura Bisericii, care este identicd cu Traditia bisericeasca in sens larg,
cuprinzand Tn ea o Tntelegere Tmbogatita a Sfintei Scripturi si a Traditiei apostolice,
pusa n slujba propovaduirii si a slujirii sfmtitoare si pastorale a Bisericii.

Credinciosii nu pot ramane numai la repetarea formulelor schematice ale dog-
melor, ci cautd sa intre in adancimea nesfarsita a intelesului lor, ajutati de o expli-
care bazata pe Sfanta Scripturd si pe Sfanta Traditie. Teologia este astfel o necesi-
tate impusa de trebuinta Bisericii de a explica credinciosilor punctele credintei.

Nevoia explicarii teologice a dogmelor ca puncte definite ale credintei vine Tn
primul rand din faptul ca ele sunt formule concise care cuprind atat raportul lui
Dumnezeu cel infinit cu creatura finita, in drumul nesfarsit ai acesteia spre infinit,
cat si actiunea Lui neintrerupta pentru mantuirea sau indumnezeirea acesteia. Ca
atare dogmele, desi definite in forma, au un continut infinit, care se cere mereu si
tot mai mult scos la iveala, fard ca sa poata fi scos vreodatd Tn Tntregime.
Dumnezeu, in actiunea Sa de desdvarsire a noastra si avand ca raspuns actiunea
noastra spre desavarsire, Se orienteaza si dupa imprejurarile noi in care trdim, si Tnsasi
actiunea aceasta interminabild este Tnteleasa mereu sub aspecte noi de catre noi.

Caracterul definit al formulelor dogmatice nu contrazice continutul lor infinit,
ci-1 asigurd. Tnsusi faptul cd ceva existd defineste acel ceva, fatd de ceea ce nu
existd. Numai nimicul nu se defineste Tn nici un fel. Pe drept cuvant observa

45. Fragmenta in acu apostolorum; P.G., 74, col. 757.
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fizicianul Bernhard Philibert: "Ultima granitd, care Tntemeiaza existenta a ceea ce
este, este granita fatd de nimic. Ceea ce este se deosebeste de nimic. Ceea ce este
are o existentd care se manifestd iTn mod schimbdator. Nimicul Tnsusi nu are nici o
grartitd, nici o deosebire, nici o existentd care se manifestda Tn mod schimbator. in
nimic, este anulata si granita si deosebirea si putinta de manifestare
schimbd&toare™*.

Dogma unirii naturii divine cu cea umana intr-o singurd Persoand fara alte-
rarea si fara confundarea nici uneia din ele, pune si ea 0 granita precisa, riguroasa
Tntre ea si oricare alta afirmare si deci o definire, unind Tn acelasi timp doua mari
mistere, misterele fundamentale ale existentei. Tocmai prin definirea dogmatica a
acestei uniri se afirma si se pastreaza infinitatea divina si participarea umana la
aceasta infinitate. Renuntarea la aceasta definitie dogmaticd ar echivala cu
admiterea desfiintarii fie a infinitatii si absolutitatii divine, fie a participarii umane
la ea fara suprimarea omului.

Caci'trebuie mentionat cd dogma aceasta afirma faptul evident ca, prin partici-
parea la existenta divind infinitd, omul e asigurat ca existentd proprie, nu numai
fatd de nimic, ci si fatd de Dumnezeu. Dogma crestind despre unirea firii dum-
nezeiesti si a celei omenesti in Persoana lui Dumnezeu Cuvantul nu preconizeaza
pierderea omului Tn infinitatea lui Dumnezeu. Ea pune in evidenta mentinerea
noastra chiar la nivelul acestei supreme uniri intre divin si uman; ba mai mult
chiar, ea asigura umanului o0 maxima dezvoltare. Taina comuniunii Tntre persoane
se caracterizeaza tocmai prin acest paradox: unirea si mentinerea persoanelor prin
ea. lubirea Tntre persoane realizeaza unirea maxima intre ele, dar in acelasi timp
produce bucuria uneia de alta si deosebirea intre ele. Dumnezeu ca persoana
ramane mereu un Tu deosebit pentru omul unit cu El. in comuniunea persoanelor,
fiecare ramane n acelasi timp o granitd pentru cealaltd; fiecare o are Tn sine pe
cealaltda, dar ca deosebita. in interioritatea lor e o alteritate. Tn credinta crestina
omul ramane definit ca om chiar Tn maxima unire cu Dumnezeu si Tn Tmpartasirea
de infinitatea lui Dumnezeu. Sau, mai precis, cel ce crede se adanceste la maxi-

46. Der Dreieine, Christians-Verlag, Stein am Rhein, 1970, p. 103. Dumnezeu Se
deosebeste de nimic, incomparabil mai mult si mai definitiv decat orice altd existentd, pen-
tru cd El nu este amenintat n existenta Sa de nimic. Dar prin Dumnezeu este chemat si
omul sa se distingd in mod total si definitiv de nimic.

Dumnezeu si omul sunt cele douad realitdti fundamentale, definite Tn dogme. lar a doua
fiind legata de prima, constituie Tmpreund cu ea o singurd dogma. Dumnezeu si omul sunt
definiti ca dogmele fundamentale pentru cd sunt existentele fundamentale, Tn acelasi timp
evidente si neintelese. Evidente, pentru ca fara ele nimic nu are sens, si pline de mister,
pentru cd sunt de un continut inepuizabil. Tn existenta radical deosebitd de nimic a lui
Dumnezeu e datd infinitatea existentei Lui. Dar In raportul Lui cu noi intrd putinta definirii
lucrdrii Lui. Tn granita Lui radicald fatd de nimic sta infinitatea existentei Lui si neputinta de a
o Tntelege vreodatd deplin. lar in faptul cd si noi primim o granitd reald si definitiva fatad de
nimic, ne Tmpartasim si noi de o existentd infinitd in dezvoltare si inepuizabild in
cunoastere, Tntr-o forma proprie umana.
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raum si Tn ceea ce este el, ca creatura deosebitd de Dumnezeu, Tn unirea cu
Dumnezeu, Structurile diferite se mentin Tn mod strict, desi Tsi devin interioare;
sau, se mentin tocmai pentru ca Tsi sunt reciproc interioare. Acest fapt e propriu si
lumii Tn unitatea si varietatea componentelor sale, sau in raportul ei etern si
desavarsit cu Dumnezeu. Aceasta e semnificatia cea mai adanca a transcendentei
lui Dumnezeu. Daca n-ar exista un absolut transcendent, ci absolutul ar fi imanent
si impersonal, toate s-ar preface Tn toate, caci Tn acest absolut toate sunt una Tn
mod indistinct, ca Tn temelia de aceeasi esenta a lor.

Dogmele sunt definitii sau "delimitari" (horoi) stricte. Dar ele delimiteaza
infinitatea lui Dumnezeu fatd de finit si capacitatea de Tnaintare infinitd a omului,
sau infinitatea lui Dumnezeu si capacitatea de infinit a omului finit, solidara cu
infinitatea lui Dumnezeu si Tn neincetata apropiere spre ea.

Renuntarea la delimitarea fiecareia din acestea, sau la delimitarea solidard a
lor, care nu sunt - nici una, nici cealalta - lipsite de o miscare, ar transforma
adancimea fara limita a existentei lor imbinate, intr-o balta fara semnificatie, Tn care
e posibil orice, dar nimic cu adevarat nou si profund. Dogmele sunt formule destul
de generale; ele nu intra Tn amanunte. Dar tocmai prin aceasta asigura largimea
infinitatii continutului cuprins Tn ele. Totusi, generalitatea lor nu inseamna lipsa*
oricarei precizii. Structurile fundamentale ale mantuirii sunt bine precizate in con-
turul lor general.

S-a remarcat caracterul paradoxal al fprmulelor dogmatice. Dumnezeu este
unul Tn fiintd si Tntreit Tn persoane, este neschimbabil dar viu, activ si nou in
actiunea Lui de proniere si méntuire a lumii; Hristos este Dumnezeu si om; omul
ramane fiintd creatd si totusi se Tndumnezeieste. Dar paradoxul e pretutindeni. Cu
deosebire, el e propriu persoanei in general, pentru cd ea nu e supusa unei legi
uniformizatoare si pentru ca poate Tmbratisa totul. Persoana e o unitate, dar de o
nesfarsita bogatie: e aceeasi si totusi e nesfarsit de variatd si de noua n
manifestarile si starile ei. Relatiile dintre persoane manifestd si mai mult acest
caracter paradoxal. Omul este autonom si totusi nu poate avea o viata si nu se
poate realiza decat Tn comuniune cu altii. Orice reducere silnicd a unuia din
aspectele existentei umane la celalalt aspect produce in ea o suferinta, pentru ca e
contrara existentei ei. Chiar in relatiile ei cu lumea, persoana isi aratd acest caracter
paradoxal: ea Tmbratiseaza lumea Tn toata varietatea ei, aducand-o la o unitate, si
totusi ramane ea Tnsasi distincta si una, si mentine lumea Tn varietatea ei. Cu atat
mai inevitabil e paradoxul in relatiile lui Dumnezeu cel infinit cu lumea limitata si
creatd: Dumnezeu cel unul, avand viata intr-un mod mai presus de intelegere, e
intr-o iubire interpersonala.

Formulele dogmatice sunt paradoxale pentru ca prind n ele aspecte contra-
dictorii esentiale ale realitatii vii si de o bogatie inepuizabild. Dogmele exprima
astfel Tn ele totul: infinitul si finitul, unite, fara desfiintare, In toate aspectele lor.
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Teologia are ca obiect de interminabild reflexie continutul atotcuprinzator si
infinit al formulelor dogmatice, care delimiteazd si asigurd strict acest infinit Tn
bogatia neconfundata a aspectelor lui de inepuizabilda adancime si complexitate.

Dar teologia, la randul ei, trebuie sa ramana in cadrul formulelor generale si
totusi precise ale dogmelor, tocmai pentru a le mentine pe acestea ca obiect de
reflexie si de adancire interminabilda. Natura divind, natura umand, mai ales unite Tn
mod culminant dar neconfundat in Persoana dumnezeiasca a lui Hristos, cuprind si
ofera reflexiei un continut infinit. Niciodata nu se poate epuiza explicarea naturii
divine si umane Tn bogdatia lor de viatd si Tn acelasi timp Tn caracterul lor inalte-
rabil, cum nu se poate epuiza descrierea adancimii si complexitdtii unirii lor Tntr-o
Persoana care este, Ea Tnsdsi, o taind inepuizabila, mereu noud si totusi inalte-
rabila.

Toatd teologia care expliciteazd continutul infinit din cadrul formulelor precise
ale dogmelor e o expresie largitd a acelor dogme. S-a vorbit de o deosebire Tntre
dogme si teologumene. Dogmele ar fi formulele stabilite de Biserica, teo-
logumenele, unele explicari teologice care nu au cdapdtat fnca o formulare bi-
sericeasca oficiala, dar care rezultd din dogme. Dar aceasta implicd, pe langa
deosebirea Tntre dogme si teologumene, deosebirea intre explicarile socotite teo-
logumene si celelalte explicari. Aceste alte explicari ar tine Tn mod organic de
dogme. Dar atunci de ce n-ar tine si teologumenele organic de dogme, daca
rezulta din ele?

De fapt, toate explicarile dogmelor, dacd rdméan n cadrul formulelor dogma-
tice tin organic de dogme. lar dacd nu raman in cadrul acelor formule, nu pot fi
socotite nici teologumene si nu pot aspira la investirea lor cu caracter de formule
dogmatice Tn cine stie ce viitor. Ele sunt explicdri care nu sunt asimilate ca expli-
citari ale dogmelor sale de catre Biserica si cu vremea cad Tn desuetudine.

Totusi, desi orice adevarata teologie facuta in cadrul Bisericii este explicitarea
continutului dogmelor ei, Biserica nu investeste orice explicitare cu autoritatea de
fnvataturd a ei. Sau, ele au o autoritate prin Tnsusi faptul cd sunt implicate Tn dog-
mele formulate. Biserica 1si Tnmulteste necontenit explicitarile ei dogmatice, dar
concentreaza Tntr-o formuld strict dogmaticd explicitarea mai bogatd a unei formule
anterioare, numai cand acea explicitare e confruntatd cu vreo explicitare neorga-
nicd a formulelor vechi, sau cand o astfel de explicitare Tncepe sd produca confuzii
si dezbinari Tn Biserica.

b. Teologia si Tnvatatura bisericeasca. Cand explicatiile teologice sunt expli-
citari organice ale dogmelor si folositoare Tnviordrii vietii bisericesti - si ca atare
intrda Tn propovaduirea generald si permanentd a Bisericii -, ele se Tnsumeaza in
fnvatatura Bisericii Tn sens larg. Asa s-a Tntamplat cu aproape toatd teologia
Sfintilor Parinti. intre dogmele si Tnvatdtura Bisericii este pe de o parte o identitate

de fond, pe de alta, o distinctie de forma. Tnvatdtura tine pe de o parte organic de
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dogme, fiind continutul explicitat al dogmelor. Dar pe de alta parte, pana ce
invatatura nu s-a definit oficial prin Sinoadele ecumenice, sau nu s-a Tnsusit de
consensul sinoadelor locale, ea rdmane ca Tnvatatura bisericeascd in sens larg.

fnvatatura are autoritate de Traditie bisericeasca daca a intrat in uzul general
al Bisericii, dar nu are totusi autoritatea pe care o au definitiille dogmatice si
punctele de credintd asupra carora s-au exprimat oficial sinoadele locale intr-un
consens. Adicd are autoritatea bisericeasca n continutul ei general, dar nu autori-
tatea unor formule dogmatice.

Biserica isi sporeste astfel Tnvatatura, pastrand Tnsa Tn acelasi timp termenii
fundamentali dogmatici de totdeauna. Tsi sporeste Tnvatatura prin teologie, pentru
ca pune acesti termeni Tn lumind pentru fiecare generatie de credinciosi,
corespunzator intelegerii ei determinate de stadiul de dezvoltare spirituala in care
acestia se afla.

Teologia este reflexia asupra continutului credintei mostenit din marturia si
trairea initiala a Revelatiei pe care o avem in Scriptura si Tn Traditia apostolica, in
scopul de a-1 face eficient ca factor de mantuire pentru fiecare generatie de credin-
ciosi. Teologie Tn sensul acesta s-a facut de catre toti membrii Bisericii si totdea-
una. Teologie au facut si Apostolii, care n-au primit si nici nu au transmis numai
Revelatia, ci au trdit-o si au expus-o, trecuta prin trairea lor, dupa modul de
ntelegere al oamenilor din timpul lor. Teologie au facut Sfintii Parinti, teologie
face fiecare preot cand tdlmaceste Revelatia pentru a fi trditd de credinciosii sai.

Totusi nu toatd teologia devine Tnvatatura bisericeasca, ci numai aceea pe care
0 absoarbe Biserica prin consensul ei unanim Tn timp si spatiu. lar Biserica o
absoarbe numai pe aceea pe care timpul o dovedeste ca a fost asimilatd organic
trairii crestine anterioare a continutului cuprins Tn Hristos; numai pe aceea care se
dovedeste cu timpul ca a talméacit aceeasi trdire a aceleiasi Revelatii concentrate n
Hristos. Chiar din teologia facuta de teologi, multe lucruri ramén neasimilate in
Tnvatatura Bisericii si prin aceasta se dovedesc caduce.

Deci este o deosebire intre Tnvatatura bisericeasca cu un caracter obligatoriu si
permanent si teologia care poate cuprinde explicari legate de un anumit timp si
care a avut poate o circulatie curenta Tn Biserica Tntr-un anumit timp. Aceasta nu e
teologia pe care o face Biserica Tn calitate de trup unitar, ci unii membri ai
Bisericii, ierarhi, preoti, laici, intr-un mod oarecum individual. Dimpotriva,
fnvatatura Bisericii se constituie din ceea ce Biserica, Tn calitate de trup unitar al lui
Hristos, retine ca valoare permanentd din gandirea teologica a insilor, chiar daca
aceasta a fost provocatda de trebuintele diferitelor epoci. Aceasta se dovedeste
teologie a Bisericii in calitate de trup unitar.

Asadar, in Biserica se face teologie si Biserica mentine din ea ca Tnvatatura
permanentd ceea ce expliciteaza autentic planul de indumnezeire a omului.
Teologia se face Tn Biserica prin gandirea personald a membrilor ei, iar Tnvatatura
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se constituie din ceea ce ramane permanent din gandirea lor devenitda comuna,
dovedita ca teologie a Bisericii ca trup unitar. Teologia si Tnvatatura bisericeasca
nu sunt Tnsa de competenta a doua sectoare distincte si partiale din Bisericd, cum
este in catolicism. Acolo teologia o fac teologii ca specialisti, iar invatatura bi-
sericeascda o fixeaza magisterul Bisericii sau corpul ierarhiei si, in ultima instanta,
papa. Acesta pretinde ca are Tn exclusivitate o "harismd" pe care nu o are Biserica
n intregime si Tn baza acestei harisme el singur fixeaza invatdtura bisericeasca, fara
Biserica. in Ortodoxie, Biserica nu poate gresi, atat prin faptul ca e cdlauzita de
Sfantul Duh, cat si in calitate de corp al lui Hristos in intregime, care pazeste
"depozitul" mostenit prin trdire, reprezentat in sinoade de episcopi. Biserica n
intregime realizeaza prin Duhul Sfant, duhul comuniunii, o interconditionare sim-
fonicd a gandurilor personale. Din acest corp al Bisericii fac parte toti membrii ei si
toti fac teologie mai mult sau mai putin. Si din interconditionarea lor in Biserica
rezultda Tnvatatura fara greseald a Bisericii, care se verificd Tnsa ca atare numai dupa
trecerea unui timp suficient.

Dar si teologia adevarata ca exprimare a teologilor e calauzita, pe de o parte,
de responsabilitatea pentru mantuirea credinciosilor, pe care o au si pastorii ei (si
cu deosebire a credinciosilor din timpul Tn care ea se face); pe de altd parte,ea e
calduzita de credinta si de experienta duhovniceasca din Biserica. "Optiunea arbi-
trara" (hairesis) poate fi proprie uneori si unor membri ai ierarhiei. Dar Biserica, in
totalitatea ei de trup al lui Hristos, este aceea care nu greseste si recepteaza ceea
ce nu e gresit, adica ceea ce nu pericliteaza mantuirea credinciosilor ei, fie ca
emana de la teologi, fie de la ierarhi sau de la laici.

c. Responsabilitatea teologiei pentru viata bisericeasca si pentru progresul ei
spiritual. Progresul teologiei e facut posibil de infinitatea divind in forma umana
pusa la dispozitia oamenilor, dar el e facut necesar de trebuinta de a face acest
infinit accesibil credinciosilor din fiecare timp, la al caror nivel de Tntelegere si de
viata duhovniceasca au contribuit eforturile spirituale ale generatiilor anterioare.
Credinciosii acestia fac parte din Bisericd si mantuirea lor se realizeaza n solidari-
tatea lor in Biserica. Teologii trebuie sa-si Tncadreze slujirea lor in aceasta opera de
mantuire a credinciosilor Bisericii din fiecare timp. De aceea reflexia teologica per-
sonala trebuie sa fie animatd nu de dorinta de originalitate cu orice pret, ci de
explicarea a ceea ce e mostenire comuna si slujeste mantuirii credinciosilor
Bisericii din acel timp; ea trebuie sa stea Tn strénsa intimitate cu viata de rugaciune
si de slujire a Bisericii, pentru a adanci si Tnviora aceastd slujire. Fara aceasta,
Biserica poate deveni formalistd Tn slujirea ei, iar teologia, rece si individualista.

Rezultatele reflexiei teologice personale se vor Tncadra cu atat mai sigur Tn
fnvatatura Bisericii, cu cat ea va fi hranitda mai mult de aceasta invatdtura mostenita
din tot trecutul si de practicarea ei Tn rugdaciune, in cultul, In spiritualitatea auten-
ticd a Bisericii, Tn dialogul viu al Bisericii cu Hristos si cu cat ea se va Tncadra mai
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deplin Tn acest dialog, fiind ea Tnsasi un dialog cu Hristos si Tnviorand si
Tmbogatind dialogul Bisericii. De aceea s-a spus: "Daca esti teolog, roaga-te cu
adevarat; si daca te rogi cu adevdrat, esti teolog"47. "Intdi e rugaciunea, apoi
cuvantul" (de teologhisire), a spus Sfantul loan Gura de Aur. Asa au spus Si
Apostolii: "iar noi sa stdaiim Tn rugdciune si Tn slujirea cuvantului" (Fapte 6, 4). Dar
rugdciunea e mai caldd cand se face Tn comun. lar in rugdciunea comuna se rea-
lizeazd si comunitatea Tn gandire. Tot Sfantul loan Gura de Aur spune: "E cu
putintd sa te rogi si acasda, dar e cu neputintd sa te rogi ca Tn bisericd. Nu vei fi
ascultat cAnd chemi pe Dumnezeu singur asa cum esti ascultat cand o faci cu fratii
tdi. Caci aci e ceva mai mult: e unitatea Tn cuget si In cuvinte si legdtura iubirii si
rugdciunea preotilor"48.

Teologul trebuie sd participe la aceasta rugaciune si la viata Bisericii, caci
teologia vrea sd cunoascd pe Dumnezeu din experienta lucrarii Lui mantuitoare
asupra oamenilor. Dar nu o va cunoaste dacd nu intrd Tntr-un raport personal de
dragoste cu Dumnezeu si cu credinciosii, prin rugdciune. Deci si mai mult e teolog
cel ce se roagd cu ceilalti membri ai Bisericii. C&aci in dragostea lor comunda fatd de
Dumnezeu se descopera si mai mult lucrarea mantuitoare si desadvarsitoare a iubirii
Lui. Tn rugdciunile Bisericii, Tn cultul ei, respird duhul ei unitar, e transparent ori-
zontul ei eshatologic, tinta ei de desdvarsire Tn Hristos. O teologie care se hraneste
din rugdciunea si viata duhovniceasca a Bisericii e o teologie care redd si aprofun-
deazd gandirea si trdirea ei duhovniceasca si lucrarea ei sfintitoare si slujitoare.

Mai mult chiar, teologul trebuie sd& aspire sa trdiascd Tntr-un mod cat mai
deplin spiritualitatea atadt de caracteristica a Bisericii Ortodoxe. Toti Parintii Bisericii
au afirmat cd nimeni nu se poate apropia de Dumnezeu cu Tntelegerea, farda purifi-
carea de patimi. Sfantul Grigorie de Nazianz zice: "Vrei sd devii teolog si vrednic
de Dumnezeu? Urcd prin vietuire, dobandeste curdtia prin curatire; pazeste porun-
cile; Tntdi curateste-te pe tine, apoi apropie-te de Cel curat!"*9. De aceea Parintii
capadocieni vorbesc despre “"taina teologiei”. lar Sfantul Grigorie de Nyssa:
"Teologia e un munte Tnalt si greu de urcat. De abia se poate ajunge la poalele lui.
Si aceasta o poate face numai cel puternic"50.

Teologul grec Karmiris observd pe marginea acestor expresii patristice: ‘Din
acestea e clar ca numai teologul credincios si evlavios si curdtit se poale apropia
Tntrucatva de Cel absolut curat, de Dumnezeu si de teologhisirea despre EI". Pe de
alta parte, e necesara suflarea Duhului Sfant pentru o adevaratad teologhisire. “Fara
suflarea si conlucrarea Duhului Sfant nu poate exista teologie ortodoxa autentica.
De aceea si teologii ortodocsi contemporani trebuie sa devina, prin credinta si
sfintenia vietii, vase vrednice ale Sfantului Duh, adevarati pnevmatafori ("plini de

47. Evagrie Monahul, Cuvant despre rugdaciune, cap. 60; Filoc. rom. 1, p. 81.
48. Despre natura lui Dumnezeu cel necuprins, Ill; P.G., 48, col. 725.

49. CuvAntul 20, 12; P.G., 35, col. 1080.

50. Despre nap lui Moise; P.O. 44, col. 373, 376.
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Duh sfant", cf. Fapte 6, 3), care-i va lumina si-i va cadldauzi la contemplarea teolo-
gica si la urcusul pe "inaltimea teologiei... cu puterea Duhului", Care va darui
fiecaruia, Tn chip cu totul unic si personal si "dupd masura darului lui Hristos",
harul Lui lumindator51.

Progresul teologiei se explicd si din progresul spiritual al omenirii in cursul
timpului si din problemele noi ale omenirii, Tn functie de care se realizeazd acest
progres. Tn rezumat progresul real al teologiei si cu aceasta Tndreptatirea ei ca
teologie vie - cadci fard un astfel de progres teologia nu apare Tndreptatitd, fiind o
insuficienta repetare a formulelor vechi - e legat de trei conditii: de fidelitatea fata
de Revelatia Tn Hristos, redatd Tn Sfanta Scripturd si Tn Sfanta Traditie si traita
nefntrerupt Tn viata Bisericii, de responsabilitatea fatd de credinciosi din timpul Tn
care ea se face si de deschiderea fatd de viitorul eshatologic, adicd de obligatia de
a Indruma pe credinciosi spre desavarsirea lor adevarata Tn acel viitor.
Nefmplinirea uneia sau alteia din aceste conditii d& nastere unei teologii insufi-
ciente si Tn mare mdasura nefolositoare, ba uneori pagubitoare pentru Biserica si
pentru credinciosi.

Este o teologie insuficientd aceea care consta dintr-o repetare literalda a cuvin-
telor si a formulelor din trecut. Este pagubitoare o teologie care se fixeazd Tn for-
mulelfe unui sistem trecut, confundandu-le cu Revelatia Tnsasi, cum a facut teologia
catolicd secole de-a randul repetand formulele scolastice, sau uneori chiar teologi
ortodocsi, repetand comod formulele devenite opace ale unor manuale din secolul
X1X, influentate de scolastica, si facAnd din ele un criteriu infailibil de judecatad
pentru Ortodoxie. Aceasta era o teologie care Tmpiedica orice Tnviorare spirituala si
orice progres duhovnicesc, care pierduse orice sens dinamic, reflectand o ordine
statica si exterioara pe care o credea perfecta. Aceasta Tnseamnda lipsa de respon-
sabilitate fatd de credinciosii din timpul respectiv, deci fata de datoria de a lucra
pentru Tnviorarea religioasa din timpul respectiv. Dar aceasta insemna si o lipsa de
responsabilitate fatd de bogdatia si adancimea Revelatiei, exprimata Tn Sfanta
Scripturd si Tn Traditia apostolica si patristica.

Aceasta teologie era vinovatd de o ntreitd infidelitate: fata de caracterul neli-
mitat al Revelatiei, fatd de contemporaneitate si fata de viitor.

Teologia este, vrand-nevrand, legatd Tn diferitele ei perioade Tntr-o anumitad
masurd de conceptele acelor perioade. De aceea fixarea Tn conceptele care si-au
pierdut valabilitatea cu trecerea perioadei din care le-a luat, vointa de a le mentine
permanent ca bazad a teologiei fac din formularile acestei teologii piese moarte si
strdine pentru viata Bisericii si a credinciosilor din perioadele care se succed. La
aceasta se aplicd cu deosebire ceea ce am mentionat, cd nu totul din teologie este
asimilat de Tnvatatura bisericeasca definitivd. Biserica asimileazd Tn Tnvatdtura sa

51. indemnuri cédtre teologi, cuvantare rostitd la 14 noiembrie 1973, la Facultatea de
teologie din Salonic, Tn: OpB8odoéo¢ TOMoOC, Atena, 1 februarie 1974.



74 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

numai ceea ce de fapt Tsi are o relevanta pentru orice timp. De aceea e bine cand
teologia ia din gandirea fiecarui timp ceea ce e permanent valabil.

Dar si mai pagubitoare este o teologie care paraseste cu totul Revelatia Tn
Hristos pastrata Tn Sfanta Scripturd si in Traditia Bisericii, Tn vointa de a se adapta
la ceea ce considera ea cad reprezinta exclusiv spiritul timpului. Asa este teologia
protestanta bultmaniana, care declara toate evenimentele esentiale de la Tnceputul
crestinismului ca fiind mituri. Asa este conceptia Tnruditd a episcopului anglican
Robinson, sau teoria unui crestinism fara Dumnezeu a miscarii teologice ameri-
cane, "moartea lui Dumnezeu".

Crestinismul nu poate fi folositor nici unui timp, prin urmare nici celui de azi,
daca nu-i aduce ceva ce numai el Ti poate aduce: legatura cu sursa infinita de pu-
tere a lui Dumnezeu devenit om. Numai asa poate ajuta el progresului, printr-o
neincetata spiritualizare. Noi, teologii de azi, putem si suntem datori sa relevam
mai mult ca Tn trecut aportul umanist crestin al actelor principale ale Revelatiei
divine culminante Tn Hristos - ca Tntruparea Fiului lui Dumnezeu, jertfa Lui pe
Cruce, Tnvierea si Tnaltarea Lui ca om - cu consecintele care decurg din ele pentru
slujirea progresului si spiritualizarii in general. Acesta este sensul pozitiv al
deschiderii teologiei fatd de lume, ramanand fidela ei Tnsesi: sd dea toata atentia lui
saeculum, Tn sensul recunoasterii consistentei si valorii lumii, ajutorului ce trebuie
sa i-1 dea spre o adevdratd dezvoltare a ceea ce constituie adevarata umanitate
crestina. Dogmele Tntruparii, Tnvierii, indumnezeirii au un mare aport la acest pro-
gres al umanului Tn autenticitatea lui.

Unirea ipostaticad a celor doua firi Tn Hristos, contrar dochetismului (teoria
despre o umanitate parutd numai n Hristos), nu e decat fortificarea eterna a rela-
tivului prin absolut, deci a creatului.

Pe cat de pagubitoare este teologia fixata Tn formulele trecutului, pe atat de
insuficienta este teologia alipita exclusiv de prezent.

Dar tot pe atdt de pagubitoare si generatoare de dezordine este si teologia
care nu acorda atentie decat viitorului, o teologie dominatd de un spirit exclusiv
eshatologic, care neglijeaza realitatea vietii prezente si ajutorul ce trebuie dat
acesteia. Acest caracter se manifesta adeseori in teologia protestanta care depreci-
aza prezentul si obligatia de induhovnicire a omului Tn timp si de chemare a lui la
indeplinirea obligatiilor fata de semenii lui de azi, fiind preocupata exclusiv de
nadejdea eshatologica. Asteptarea Tncordata a vietii de dupa sfarsitul lumii capata
un accent aproape exclusiv, mai ales in unele denominatiuni neoprotestante.

O teologie crestind completa si deschisda unui progres adevarat trebuie sa fie
Tnsufletita desigur si de nadejdea si de perspectiva viitorului eshatologic, dar
nadejdea si perspectiva aceasta sunt sustinute de experienta prezenta a unui pro-
gres continuu Tn Tnduhovnicire si Tn Tmbunatatirea relatiilor iubitoare dintre
oameni. Spre acest viitor se Tnainteaza prin progresul spiritual prezent din sursa
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pusa la temelie de Revelatia culminanta Tn Hristos, realizata acum doua mii de ani,
precum ne asigura documentele biblice ale acestei Revelatii si marturia secolelor
crestine de pana acum.

Chiar prin fidelitatea fata de faptele si cuvintele lui Hristos, cunoscute din
predica apostolica, teologia poate totusi Tnainta Tn Tntelegere, farda sa depaseasca
continutul Revelatiei52.

Teologia trebuie sa fie, ca si Biserica, apostolica, contemporana cu fiecare
epoca si profetic-eshatologica. Dar ea nu trebuie sa se rupa de Biserica Tn progre-
sul ei, ci sa Tnainteze cu Biserica, care este condusa Tnainte spre Tmparatia cerului.
Ea trebuie sa fie apostolica, pentru ca trebuie sa fie necontenit o marturie despre
Hristos, Revelatia completa, cum si predica Apostolilor a fost o marturie despre
Hristos, Revelatia definitivd. Ea trebuie sa fie Tn aceiasi timp eshatologica, pentru
ca Tn Hristos si Tn predica apostolica se cuprinde si eshatologicul. Dar ea nu
trebuie sa fie profetica Tn sensul ca ar prezice o treapta viitoare mai Tnaltd decat
cea a Revelatiei Tn Hristos, ci Tn sensul ca schiteazd pasi viitori in descoperirea
comorilor ascunse in Hristos. Ea poate fi profetica explicAnd pe Hristos cel inviat,
ca reprezentand starea noastrda din viata viitoare, dar nu promitand o treapta
viitoare dincolo de Hristos. Acest caracter poate fi numit profetic-eshatologic, si nu
profetic pur si simplu, pentru faptul ca nu profeteste altceva decat un viitor dat n
Hristos, de care ne vom Tmpartasi si noi Tn viata viitoare.

Teologia crestind care rdaspunde tuturor conditiilor amintite promoveaza pro-
gresul si ca atare usureaza eficienta Revelatiei Tn continuare neintrerupta. in acest
sens, ea este o teologie a credintei, a dragostei si a nadejdii. Prin credinta, mani-
festa certitudinea Tn revelarea realda a lui Dumnezeu n Hristos; prin nadejde,
deschide credinciosilor perspectiva spre asimilarea completd a bunatatilor lui
Hristos cel revelat; prin dragoste, 1i ajuta sa se uneasca inca de pe acum cu Hristos
si Intre ei. Prin credintd e fidela revelatiei realizate Tn trecut, prin nadejde e
deschisa viitorului de participare deplinda la bunatatile lui Hristos si conduce
Tnaintarea spre El, iar prin dragoste sustine participarea de pe acum la aceste
bunatati, printr-o comuniune mereu sporita cu Hristos si cu semenii. Prin aceste
trei Tnsusiri, teologia este traditionala si Tn acelasi timp contemporana si profetic-
eshatologica. Ea e fidela trecutului, dar nu e Tnchisa in trecut, e fidela omenirii de
azi, dar are privirea deschisa dincolo de faza ei actuald. Teologia trebuie sa fie
ancorata in fundamentul neschimbat pus de Hristos, dar in acelasi timp face acce-

52. Teologul T. M. Parker spune: "Nici cel mai profund teolog n-a sondat deplin
adancimile Revelatiei si noi toti ne cheltuim viata crescand Tncet In ceea ce este, in cel mai
bun caz, o cunoastere incompletd a credintei. Noi acceptdm cuvantul lui Dumnezeu ca
Tntreg, pentru ca e cuvantul lui Dumnezeu, care nu ne poate Tnsela si nu poate fi Tnselat...
Dar oricat de mari ar fi cultura si inteligenta noastrd naturald, noi ramanem incapabili sa
ludm 1n mintile noastre Tnguste bogatiile depline ale credintei” (citat Tn volumul colectiv
cuprinzand "Raportul la cel de al saselea Congres Anglo-Catolic", p. 74).
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sibile bunatatile lui Hristos oamenilor de azi si 7i pregateste pentru deplina partici-
pare la ele in veacul viitor, constituind prin aceasta un ferment al progresului. in
fiecare timp.

Pe de altd parte, progresul in Tntelegerea dogmelor e posibil pentru ca si
continutul lor este infinit si, ca atare, apofatic (negrdit) sau cu neputintd de cuprins
vreodata Tn notiuni si cuvinte care sa-l1 epuizeze. "Apofatismul traditiei rasaritene
ne Tnvata sa vedem in dogmele Bisericii, Thainte de toate, semnificatia lor negativa,
care opreste mintea noastra de a urma caile sale naturale si de a forma notiuni ce
ar putea sa Tnlocuiasca realitatile spirituale. Pentru ca crestinismul nu e o scoala
filosofica, speculand cu notiuni abstracte, ci Thainte de toate este comuniunea cu
=Dumnezeu cel viu"53.

Progresul are forma accentudrii mai puternice cand a unui aspect din bogatia
inepuizabila a dogmelor, cand a altuia, potrivit preocuparilor si varstei spirituale a
credinciosilor din acel timp. Dar acest aspect mai puternic accentuat deschide
intelegerea sporita pentru tot continutul dogmelor si figaduieste o viitoare
Tnaintare Tn Tntelegerea lui. "In istoria gandirii teologice se succed diferite perioade,
ca niste cicluri Tn Tnvatatura de credintd, Tn care un aspect al traditiei crestine
primeste o Tnsemnatate exclusiva Tn comparatie cu altele, In care toate temele
Tnvataturii se trateaza, la un nivel sau altul, in legatura cu o singura problema care
a devenit, pentru constiinta dogmatica in acel moment, centrala"54.

Prin teologia ce se face Tn ea, Biserica Tnainteaza sub lumina "Soarelui
dreptatii", care creste continuu, umpland-o si pe ea de tot mai multa lumina.
Continua calatorie sub acelasi soare, care totusi isi sporeste aratarea, este Traditia
bisericeasca; iar lumina autenticd a soarelui, care se acumuleaza ca zestre si ca un
bun permanent talmacit de vederea teologicd, devine Tnvatatura bisericeasca.
Lumina aceasta din care creste si pe care o sporeste teologia talmacind-o sub
soarele mereu sporit al Revelatiei, Tmbogateste Traditia bisericeasca si - imprimata
ca forta transformatoare in fiinta credinciosilor - produce spiritualizarea lor. Caci
spiritualizarea este ardtarea treptatd a prezentei lui Hristos, prin fiinta
credinciosilor, care se transforma in Tnteles ascendent sau se subtiazd continuu ca
ntelegere, ca sensibilitate, cuviinta si dragoste in relatii, ca penetrare in complexi-
tatea si profunzimea realitatii divine si a celei umane unite cu ea.

Teologia creste sub soarele Revelatiei, care, odata aparut in Persoana lui lisus
Hristos, lumineaza tot timpul Tn Biserica si Tn membrii ei, cu aceasta lumina care se
numeste Traditie; iar talmacirea ei operatd de teologie si asimilatd de Biserica este
Tnvatatura bisericeasca. Teologia urmeaza traiectoria acestui soare si cresterea lui n
fiinta Bisericii ca comuniune, sporind Tnsasi constiinta Bisericii si redand nuantele

53. VI. Lossky, Ocerk rnisticcscoe bogoslovia Vostocinoi Tzerkvi, in: Bogoslovskie
Trudi, lzdanie Moscovscoi Patriarhii, 1972, p. 26.
54. ldem, Videnie Boga v vizancinscom bogoslovii, in Bogoslovskie Trudf, op.cit.p.195
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noi in care se arata, la fiecare pas si fara sa se schimbe Tn fond, sporul lui de
lumina. Astfel, teologia deschide perspectiva spre aratarea Lui deplind la sfarsitul
timpului.

Teologia e promovatoare de progres, ajutdnd progresul spiritual al omenirii
crestine spre comuniunea eshatologica universala si desavarsitd. Teologia face
parte din miscarea spiritului uman spre deplina unire cu Dumnezeu, avand un rol
deosebit de eficient in aceasta miscare prin rolul ei de explicatoare a acestei
miscari.

Miscarea aceasta a spiritului uman a aparat-o Sfantul Maxim Marturisitorul
Tmpotriva origenismului, care socotea miscarea ca fiind produsul caderii spiritelor
din unitatea primara55. Daca prin trairea duhovniceasca din Biserica aceasta
miscare se realizeaza practic Tn modul cel mai staruitor, teologia, care Tndeplineste
cu deosebire slujirea de a explica miscarea aceasta si deci de a o ajuta, este
chematd sa ajute Tn general toatd miscarea creatiei spre Dumnezeu. Dar ea
reuseste sa faca aceasta deschizadnd vederea spre Dumnezeu azi, o0 mai deplind
vedere a lui Dumnezeu maine, ludnd putere din Dumnezeu care i-a dat omului
acest impuls prin creatie, si Bisericii si teologiei prin Tntruparea Fiului Sau, prin
Rastignirea si Tnvierea Lui. Ea va fi eficientda daca va fi mereu in fata lui Dumnezeu,
ajutand pe credinciosi sa fie si ei la fel In toatd lucrarea lor: sa-L vada prin for-
mulele trecutului, sa-L exprime prin explicatiile prezentului, sa nadajduiasca si sa
indemne la Tnaintarea spre deplina unire cu El in viata viitoare.

55. Tn opera Ambigua; P.G., 91, col. 1031, 1418.






PARTEA INTAI

TNVATATURA
CRESTINA ORTODOXA
DESPRE DUMNEZEU






Trei moduri ale cunoasterii
lui Dumnezeu
si atributele Lui

A

Cunoasterea rationala si cunoasterea apofatica a lui Dumnezeu.
Legatura dintre ele

1. Nedespartirea cunoasterii rationale si apofatice a lui Dumnezeu

Potrivit traditiei patristice, existd o cunoastere a lui Dumnezeu rationalda sau
catafatica si una apofatica sau negraitda. Cea din urma e superioara celei dintai,
completdnd-o pe aceasta. Prin nici una din ele nu se cunoaste Thsa Dumnezeu Tn
fiinta Lui. Prin cea dintdi 1l cunoastem pe Dumnezeu numai in calitate de cauza
creatoare si sustinatoare a lumii, pe cand prin cea de a doua avem un fel de expe-
rienta directd a prezentei Lui tainice, care depaseste simpla cunoastere a Lui in ca-
litate de cauza, investit cu unele atribute asemanatoare celor ale lumii. Aceasta din
urma se numeste apofatica pentru cd prezenta tainica a lui Dumnezeu, experiata
de ea, depaseste putinta de definire prin cuvinte. Dar aceasta cunoastere e mai
adecvatad lui Dumnezeu, decat cunoasterea catafatica.

Totusi nu se poate renunta nici la cunoasterea rationald. Chiar daca ceea ce
spune ea despre Dumnezeu nu e cu totul adecvat, ea nu spune ceva contrar lui
Dumnezeu. Ceea ce spune ea trebuie sa fie numai adancit prin cunoasterea apofa-
tica. De altfel chiar cunoasterea apofaticd, atunci cand vrea cat de cat sa se
talmaceasca pe sine, trebuie sa recurga la termenii cunoasterii intelectuale, umplan-
du-i insa mereu cu un inteles mai adanc decat 1l pot reda notiunile intelectuale.

Aceasta o poate face cunoasterea apofaticad, Tntrucat pentru ea atributele lui
Dumnezeu nu sunt numai gandite, ci experiate Intrucatva direct. De exemplu,
pentru ea infinitatea si atotputernicia, sau iubirea lui Dumnezeu nu sunt numai
notiuni intelectuale, ci o experienta directa. in actul cunoasterii apofatice subiectul
uman traieste Tn mod real un fel de scufundare in infinitatea lui Dumnezeu, in
atotputernicia Lui, Tn iubirea Lui. Prin cunoasterea apofatica subiectul uman nu
numai stie cd Dumnezeu e infinit, atotputernic, etc., ci si experiaza aceasta. Dar n
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experienta aceasta infinitatea lui Dumnezeu se prezinta in fapt atat de coplesitoare,
ncat omul Tsi da seama ca ea e altfel decat cea gandita, ca este de netalmacit. E
drept ca si Tn cunoasterea rationala omul isi da seama ca infinitatea lui Dumnezeu
e mai mult si e altfel decat o poate cuprinde Tntr-un concept intelectual al ei. De
aceea 0 corecteaza printr-o negare a ei. Dar si negarea este tot o expresie intelec-
tuald. El stie ca infinitatea lui Dumnezeu e altfel decat infinitatea gandita de el. Dar
negatia se referd mereu la ceea ce s-a afirmat. Aceasta este via negativa a teologiei
occidentale. Tn traditia patristica orientala Tnsa, teologia apofatica este o experienta
directd. E drept ca si ea trebuie sa recurga in exprimare la teologia negativa in-
telectuala. Dar Tn ea Tnsasi este deosebita de aceeal.

Noi socotim ca cele doua cai de cunoastere nu se contrazic si nu se exclud, ci
se completeaza. Propriu-zis cea apofatica se completeaza cu cea afirmativa si cu
cea negativ-rationald; ea transfera pe cea afirmativ- si negativ-rationala pe un plan
mai propriu, dar la randul ei recurge la termenii cunoasterii rationale in ambele ei
aspecte (afirmativ si negativ), Tn trebuinta de a se exprima fie si intr-un mod
departe de a fi satisfacator. Cel ce are o cunoastere rationald a lui Dumnezeu si-0
completeaza adeseori cu cea apofatica, iar cel ce are 0 mai accentuata experienta
apofatica recurge Tn exprimarea ei la termenii celei rationale. De aceea, Parintii ori-
entali trec adeseori In vorbirea despre Dumnezeu de la una la alta.

Cunoasterea apofatica e prilejuita si ea de privirea lumii ca si cea afirmativ-
rationald, dar ea depdseste aceasta privire, iar uneori nu are nevoie de o privire
prezentd a lumii ca sa se producd, desi cunoasterea lumii si imbogatirea sufletului
prin ea este presupusd. Prezenta tainica a lui Dumnezeu poate aparea cunoasterii
apofatice experimentale Tn momentul in care se produce fie prin lume, fie direct.
Cunoasterea afirmativ-rationala e legata insa totdeauna de lume. Totdeauna lumea
e un termen retinut in gandirea celui ce cunoaste pe* Dumnezeu prin deductie, Tn
calitate de cauza a lumii, investit cu atribute asemandatoare ei. Faptul cd Tn
cunoasterea apofatica sufletul e absorbit de sesizarea prezentei lui Dumnezeu i-a
facut pe Parintii orientali sa vorbeasca uneori de o uitare a lumii Tn cursul acestui
act. Dar aceasta nu Tnseamna o retragere de fapt din lume. Chiar stand th lume,
cineva poate contempla pe Dumnezeu ca fiind Cel cu totul deosebit de lume, fie
ca Ti apare prin lume, fie aparte de lume.

Ceea ce mai deosebeste cunoasterea apofatica, directd si tainica a lui
Dumnezeu, de cea rationala si deductiva este cd in cea dintai subiectul uman

1. Teologul grec Hr. Yannaras remarca si el deosebirea dintre teologia negativa occi-
dentald si cea rasariteana si Tncadreaza teologia negativa occidentala impreuna cu cea afir-
mativa, Tn teologia rationald a Occidentului. Dar el nu atribuie nici o valoare teologiei afir-
mative, Tn vreme ce noi Ti recunoastem o anumita necesitate Tn exprimarea experientei apo-
fatice, desi mereu cu constiinta insuficientei ei. Yannaras spune.- "Este evident cd atitudinea
apofatica nu se poate identifica cu teologia negatiilor. Istoric, aceastd identificare s-a realizat
in apofatismul occidental. El presupune cunostinta natural-afirmativd si negarea simultana”

(De I'absence et de i’inconnaissance de Dieu, Ed. du Cerf, Paris, 1971, p. 87, 88).
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trdieste prezenta lui Dumnezeu intr-un mod mai presant ca persoana. Dar
Tntelegerea lui Dumnezeu ca persoana nu e exclusa nici in cunoasterea afirmativ-
rationald, desi taina Persoanei Lui nu i se dezvaluie atat de accentuat, de profund
si de presant. Dar trebuie retinut si aceea ca cunoasterea lui Dumnezeu ca per-
soand ne-o mijloceste Tn amandoua aceste cunoasteri ca un fapt sigur Revelatia
supranaturala. Chiar cunoasterea apofatica, cand e lipsita de Revelatia supranatu-
rala, poate experia prezenta negraita a lui Dumnezeu, ca un adanc impersonal. De
aceea nu trebuie sa deosebim cunoasterea apofaticd de cea afirmativ-rationala prin
faptul ca cea dintai ar fi o cunoastere supranaturala revelatd, iar a doua o
cunoastere pur naturald. Amandoua au la baza Revelatia supranaturald, cand e o
cunoastere a lui Dumnezeu ca persoana.

Dar cunoasterea rationala nu face uz de tot continutul Revelatiei supranatu-
rale. in acest sens ea are o apropiere de cunoasterea lui Dumnezeu din iudaism i
din islamism, Tntrucat si acelea au la baza o parte din Revelatia supranaturald, dar
nu toatad. lar prin faptul ca e mai saraca si ca atare nu are nevoie de toatd Revelatia
supranaturald, se Tntdmplda uneori sa vedem aceasta cunoastere si la oameni care
nu s-au Tmpartasit de nici o parte din Revelatia supranaturala.

Tn sfarsit, al treilea lucru care trebuie observat n privinta raportului intre cele
doua feluri de cunoastere a lui Dumnezeu este cd, pe masura ce un om progre-
seaza intr-o viatd duhovniceasca, cunoasterea intelectualda despre Dumnezeu din
lume - in calitate de Creator si Proniator al ei - se Tmbibd de contemplarea Lui
directa mai bogata, adica de cunoasterea apofatica.

Acesta e un nou motiv pentru care Sfintii Parinti alterneaza adeseori vorbirea
despre cunoasterea de Dumnezeu afirmativ-rationald, cu cea despre cunoasterea apo-
fatica. Tntrucat cunoasterea afirmativ-rationald a fost coplesita la ei de cea apofatica, ei
vorbesc mai mult de cea din urma, aratand totusi ca nu o exclud pe cea dintai.

Vorbind de cunoasterea' afirmativ-rationalda despre Dumnezeu, din lucrurile
lumii, Sfantul Grigorie de Nazianz zice: "Ca Dumnezeu existd si e cauza facatoare
si sustindtoare a tuturor, ne Tnvata vederea si legea naturald: cea dintai privind cele
vazute si bine oranduite si minunate si, ca sd zic asa, miscate si purtate in chip
nemiscat; a doua, deducand din cele vazute si bine oranduite la Conducatorul lor.
Caci cum ar fi luat subzistenta sau s-ar fi alcatuit acest univers, fara Dumnezeu,
Care da fiinta tuturor si le sustine pe toate? Fiindca nici cel ce priveste o chitara
minunat Tntocmita si buna ei armonie si ordnduirea ei, sau cel ce ascultd céntarea
chitarei, n-ar putea sa nu cugete la creatorul chitarei sau la cantaretul din chitard,
ci s-ar duce cu gandul la el, chiar daca nu-1 cunoaste din vedere. Asa ne este evi-
dent si noud Cel ce le-a creat pe toate cele facute, le misca si le conserva, chiar
daca nu-L cuprindem cu intelegerea. Si e foarte nerecunoscator cel ce nu Tnain-
teaza pana la capat, urmand dovezilor naturale"2.

2. Oratio XXVIII; Theologica Il, P.G. 36, col. 33.
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Sfantul Grigorie Teologul remarcd, pe drept cuvant, ca rationalitatea lumii fara
0 persoana care sa o fi gandit ca rationala este inexplicabila si, intrucat aceasta
rationalitate n-ar urmari Tn acest caz nici un scop, ar fi in fond lipsitd de sens sau
de rationalitate adevarata; ar fi o rationalitate absurda. in acelasi timp, Sfantul
Grigorie constatd ca Dumnezeu nu a facut o lume Tncremenita intr-o rationalitate
statica sau Tntr-o miscare circulara identica, ci o lume prin care Dumnezeu executa
0 cantare care Tnainteaza in temele ei melodice; adicda Dumnezeu Tsi continua vor-
birea Lui catre noi prin lume, sau ne conduce spre o tintd. El nu e numai Creatorul
acestei vaste chitare, ci si executantul unei uriase si complexe cantari prin ea.

Dar Sfantul Grigorie considerd insuficienta aceasta cunoastere intelectuald a lui
Dumnezeu, dedusa in mod rational din lume. Aceasta cunoastere se cere comple-
tatd printr-o cunoastere superioara care este o recunoastere a nsesi tainei Lui, 0
cunoastere apofatied, o sesizare intr-un mod superior a bogatiei Lui infinite, care
tocmai de aceea e cu neputinta de inteles si de exprimat. Vorbind ca Tn numele lui
Moise, care in urcusul pe Sinai s-a facut chipul tuturor celor ce se ridica peste
cunoasterea lui Dumnezeu din fapturi, la cunoasterea prezentei Lui nemarginite si
tainice, Sfantul Grigorie vorbeste si de aceasta cunoastere apofatied, dar alterneaza
descrierea ei cu descrierea cunoasterii catafatice sau afirmativ-rationale. El zice:
"Am iesit, ca unul ce voi percepe pe Dumnezeu, si asa m-am urcat pe munte, Si
am patruns Tn norul care m-a despartit de materie si de cele materiale, si m-am
adunat in mine Tnsumi. Dar privind, de abia am vazut spatele lui Dumnezeu. Si
acesta, acoperit de piatrd, adicd de Cuvantul intrupat. Si am vazut putin nu Firea
prima si preacuratd si cunoscutda numai Ei Tnsesi, adica a Treimii, asa cum ramane
nlawntrul primei perdele si e acoperita de heruvimi, ci asa cum ajunge dupa aceea
si coboara la noi. lar aceasta este, pe cat stiu eu, maretia cea din fapturi si din cele
create si conduse de Ea, sau, cum o numeste dumnezeiescul David, marimea Lui
(Ps. 8, 2). Acestea Tnseamna spatele lui Dumnezeu, adica semnele Lui de dupa El,
ca niste umbre si chipuri ale soarelui Tn apa, deoarece nu e cu putintd sa fie vazut
El, caci covarseste simtirea cu puritatea luminii Lui"3.

Precum se vede, ridicarea peste lucrurile lumii nu Tnseamna disparitia aces-
tora, ci o ridicare prin ele dincolo de ele. Si intrucat acestea raman, cunoasterea
apofatiea a lui Dumnezeu nu exclude pe cea afirmativ-rationald. Dar ea e Tmbibata
de cunoasterea apofatied, incat Sfantul Grigorie poate trece de la una la alta.
Lumea rdamane in cunoasterea apofatied. Dar ea a devenit transparenta pentru
Dumnezeu. Cunoasterea aceasta e apofatied pentru ca Dumnezeu, Care e sesizat
acum, este indefinibil; El e trait ca o realitate care depaseste orice posibilitate de
definire. Totusi si aceasta e o cunoastere a lui Dumnezeu cel coborét la noi, nu o
cunoastere a fiintei Lui prin Ea insdsi. Ea e atat de imbinatd cu cunoasterea afirmativ-
rationald, Tncat e greu de spus cand vorbeste Sfantul Grigorie de una si cand de alta.

3. Ibid., col. 29.
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Imposibilitatea de a prinde Tn notiuni lucirea prezentei tainice a lui
Dumnezeu, cu anumite Tnsusiri atribuite lui Dumnezeu, o reda Sfantul Grigorie de
Nazianz intr-o alta descriere a experientei lui Moise pe muntele Sinai, Tn care iarasi
e greu de despartit Tntre cele doua cunoasteri: "Dumnezeu este si va fi pururea;
mai bine zis este pururea. Céci a fost si va B sunt sectiuni ale timpului nostru si ale
firii curgatoare. lar El este pururea, fiindcd asa S-a numit El Tnsusi catre Moise,
cand acesta se afla pe munte. Caci cuprinzand totul in Sine, are Tn Sine existenta,
care n-a Tnceput si nu va Tnceta, ca pe un ocean infinit si nemarginit al fiintei,
depasind orice notiune de timp si de fire. Mintea prinde numai o umbra a Lui si
aceasta in mod foarte obscur si redus, culegdnd nu din cele ce sunt El, ci din cele
din jurul Lui, altd imagine din fiecare si Tncropind un fel de chip al adevarului. Caci
El luneca Tnainte de a fi prins si scapa Tnainte de a fi Tnteles, luminandu-ne mintea,
daca e curdtitd, ca repeziciunea unui fulger care nu sta".

Prezenta aceasta presanta a lui Dumnezeu ca persoand, din care iradiaza
infinitatea Sa, nu e concluzia unei judecati rationale, ca Tn cunoasterea intelectuala,
catafatica sau negativa, ci e sesizata Tntr-o stare de fina sensibilitate spirituald, care
nu se produce atata timp cat omul e stapanit de placerile trupesti, de pasiunile de
orice fel. Ea cere o ridicare peste pasiuni, o purificare de ele. Dupa o purificare
mai durabild, finetea sensibilitatii spirituale, capabilda de o astfel de percepere a
realitatii tainice a lui Dumnezeu, este si ea mai durabila. Exista o Tntreaga gradatie,
atat Tn ce priveste curatia, cat si adancimea si durata sesizarii apofatice a lui
Dumnezeu. Totusi ea nu exclude o cunoastere a lui Dumnezeu ca Creator i
Providentiator, ci se imbina cu aceea. Cunoasterea apofatica nu e irationala, ci
suprarationald, caci Fiul lui Dumnezeu e Logosul, avand in El ratiunile tuturor crea-
turilor. Dar e suprarational, asa cum persoana este suprarationald, ca subiect al
ratiunii, al unei vieti care 1si are totdeauna un sens.

Sfantul Grigorie de Nazianz zice, tot in numele lui Moise: "Urcand cu hotarare
pe munte, sau, mai propriu-zis, cu hotadrare si cu efort, fie manat de nadejde, fie
de sldbiciune, ca sa intru Tn nor si sa fiu cu Dumnezeu, cdci asa porunceste
Dumnezeu: de este vreun Aaron, sa urce cu mine si sa stea aproape, iar daca
trebuie sd stea afara, sa primeasca aceasta. lar daca e vreun Nadab sau vreun
Abiud, sau careva din batrani, sa urce, dar sa stea departe, dupa vrednicia curatirii.
lar daca e careva dintre cei multi si nevrednici de o astfel de Tnaltime si contem-
platie, daca e cu totul necurat, nici s& nu se apropie, caci nu va fi ferit de
primejdie; iar daca e curatit numai in mod trecdtor, s& ramana jos si sa asculte
numai glasul trambitei si al cuvintelor simple ale evlaviei'4.

Necesitatea curatirii de pasiuni pentru aceasta cunoastere, sau a unei simtiri
acute a pacatoseniei si a insuficientei proprii, aratda si ea ca aceastd cunoastere nu
e 0 cunoastere negativa intelectualda, cum a fost inteleasa in Apus, adica o simpla

4. Ibid., col. 28.
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negare a unor afirmari rationale despre Dumnezeu. Ci e vorba de o cunoastere
prin experientd. De altfel Parintii rasariteni numesc aceasta apropiere de
Dumnezeu mai mult unire decat cunoastere. Tn aceasta cunoastere apofatica expe-
rimentald, pe de o parte Dumnezeu e sesizat, pe de alta, ceea ce e sesizat da de
inteles ceva dincolo de orice sesizare. Amandoua acestea se exprima tot prin ter-
meni de teologie afirmativa si negativa.

Sfantul Grigorie continua: "Mie mi se pare cd, prin ceea ce e sesizat, ma atrage
spre El (caci Cel total nesesizat nu da nici o ndadejde si nici un ajutor); iar prin ceea
ce e nesesizat Tmi stdrneste admiratia; iar admirat fiind, e dorit din nou; iar dorit
fiind, ne curateste; iar curdtindu-ne, ne da chip dumnezeiesc; iar devenind astfel,
vorbeste cu noi ca si cu casnicii Lui; ba cuvantul cuteaza sa spuna ceva si mai
indraznet: Dumnezeu Se uneste cu dumnezei si e cunoscut de ei, si anume atata
cat 1i cunoaste El pe cei ce-L cunosc. Deci Dumnezeu e infinit si anevoie de con-
templat. Si numai aceasta se sesizeaza din El: infinitatea"s.

2. Deosebirea intre cunoasterea rationala si cea apofatica

Sfintii Parinti {in sd accentueze cd nici aceasta infinitate traita nu e fiinta Lui,
caci ea ar putea fi identificata cu esenta universului, sau a spiritului uman, sau n
continuitate de natura cu acestea, ca la Plotin. Dar Dumnezeu nu este esenta lumii,
sau a spiritului uman; El este transcendent acestora, pentru ca este necreat, iar
acestea sunt create. Transcendenta Sa e asigurata de caracterul Sau de persoana,
capabila sa fie deasupra unei infinitdti care nu e ea Tnsasi persoana.

Numai Persoana transcendenta asigura o infinitate care nu e n continuitate de
esentd cu esenta lumii sau cu a spiritului uman; ci e intr-o continuitate posibila
prin har, prin participarea omului datorita bunavointei Persoanei dumnezeiesti si a
efortului fiintei noastre. In acest caz Tmpartasirea de infinitate a celui din urma
implicd bucuria comuniunii, cu perspectiva eternizarii, fard anularea lui ca per-
soana. Altfel infinitatea nu ar asigura persoana decat momentan. De aceea spune
Sfantul Maxim Marturisitorul: "Lucruri ale lui Dumnezeu care au Tnhceput sa existe
in timp sunt toate acelea care exista prin participare... lar lucruri ale lui Dumnezeu,
care nu au Tnceput sd existe Tn timp, sunt cele la care se participa, cele la care par-
ticipa prin har cele ce se Tmpartasesc. Asa este de pilda bunatatea si tot ce se
cuprinde n ratiunea bunatatii. Si, pe scurt, toata viata, nemurirea, simplitatea,
neschimbabilitatea, infinitatea si cate sunt cugetate ca existand fiintial Tn jurul lui
Dumnezeu"6. Cunoscandu-le pe acestea prin constiinta unei participari la ele, dar
fara sa tind de fiinta noastra, nu cunoastem Tnsasi fiinta lui Dumnezeu, dar ne dam
seama ca suntem in comuniune cu Persoana Lui.

5. Oratio XXXVIII, In Theophania; P.G. 36, col. 317.
6. Capete gnostice, I, 48-49; Filoc. rom. Il, p. 139-140.
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Neoplatonismul considera divinitatea identica cu acestea. De aceea confunda
divinitatea cu esenta lumii sau a spiritului uman si socotea ca printr-o ridicare a
spiritului uman din preocuparea cu multiplicitatea lucrurilor, el se identifica in mod
actual cu divinitatea ca unitate si simplitate lipsitd de orice determinare si, Tn acest
sens, apofatied. El socotea, de aceea, ca divinitatea e cunoscuta n esenta ei. Pe
aceasta se baza si pretentia eunomienilor de a cunoaste exact fiinta lui Dumnezeu.
Aceasta Tnsemna Tnsa o negare a caracterului transcendent si personal al lui
Dumnezeu. Daca Dumnezeu e transcendent, e personal. Cunoasterea apofatiea
crestind implica atat o coborare a lui Dumnezeu la capacitatea omului de a-L
sesiza, cat si transcendenta Lui. Dumnezeu Se coboara prin energiile Lui.
Caracterul Lui de persoana asigura transcendenta Lui. Persoana Lui transcende
chiar infinitatea Lui7.

Tn acest sens Dumnezeu nu e identic cu nici una din ceea ce numim insusiri
ale Lui: nici cu infinitatea, nici cu eternitatea, nici cu simplitatea. El e mai presus
decat acestea. Ele nu sunt nici esenta lui Dumnezeu, nici Persoanele in care sub-
zista fiinta Lui in mod integral, ci sunt "In jurul fiintei lui Dumnezeu". De aceea
Sfantul Grigorie de Nazianz isi bazeaza ideea cd, cunoscand infinitatea lui
Dumnezeu nu cunoastem pe Dumnezeu deplin, pe faptul ca fiinta lui Dumnezeu
nu se poate identifica cu simplitatea. Numai Tn acest caz L-am cunoaste pe
Dumnezeu sau 1n intregime, sau nu L-am cunoaste deloc. Fiinta Lui nu e identica
cu simplitatea, asa cum nici a noastrd nu e identicd cu compozitia. Tn acest caz
deosebirea ntre divinitate si noi ar fi numai de mod, nu de esenta.

Dumnezeu fiind persoana, Tntre El si noi se stabileste un raport de iubire, care
il mentine si pe El si pe noi ca persoane. lubirea aceasta o experiem nu ca o
infinitate mereu identica, ci ca o infinitate cu perspectiva unei continui noutati, ca
un ocean de bogatie mereu noua. Mereu vom Tnainta in ea. Din ce-L cunoastem
pe Dumnezeu, din aceea dorim sa-L cunoastem si mai mult, din ce-L iubim mai
mult, ne stimuleazad la si mai multd iubire. Pentru cd Dumnezeu e persoana,
cunoasterea Lui prin experientd e si in functie de curatirea noastra de afectiunea
patimasa si oarba fata de lucrurile finite. Dar tocmai aceasta ne da sa Tntelegem
cd, dincolo de bogatia mereu noua pe care o sesizdm, exista un izvor al ei, care nu
intra n raza experientei noastre.

Putem spune ca exista doud apofatisme: apofatismul a ceea ce se experiaza,
dar nu se poate defini, si apofatismul a ceea ce nu se poate nici macar experia. Ele
sunt simultane. Ceea ce se experiaza are Si un caracter inteligibil, Tntrucat se

7. Atat Lossky (in Essai sur la ihtologie mystique de I’Eglise orientale, Paris, Aubier,
1944, cap. Les tdnebres divines si in Théologie dogmatique, in rev. Messager de I’Exarchat
du Patriarche Russe en Europe occidentale, nr. 46-47 (1964), p. 85-108), cat si Yannaras (op.
cit.) au explicat si ei teologia apofatied rasdriteand din caracterul de persoana al lui
Dumnezeu. Ceea ce ne deosebeste de ei, este cd noi nu retinem exclusiv cunoasterea apo-
fatica a lui Dumnezeu, ci o vedem ca Tmbinare a apofaticului cu catafaticul.
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exprima totusi in termeni intelectuali afirmativi si negativi. Dar aceasta inteligibili-
tate este mereu insuficienta. Fiinta care ramane dincolo de experientd, dar pe care
totusi o simtim ca izvor a tot ce experiem, subzista in persoana. Subzistand ca per-
soana, fiinta e sursa vie de energii sau de acte care ni se comunica. De aceea apo-
faticul are ca baza ultima persoana; si de aceea, nici acest apofatic nu Tnseamna o
totala Tnchidere a lui Dumnezeu in El Tnsusi.

Sfantul Grigorie de Nyssa vorbeste de asemenea despre ambele cai ale
cunoasterii lui Dumnezeu, uneori diferentiindu-le, alteori Tmbinandu-le. Dar mai
mult vorbeste de cunoasterea apofatica, pentru cd, si dupa el, in ea este inclusa
cea catafaticd sau afirmativ-rationald. Primele capitole din "Marea cuvéantare cate-
hetica" sunt dedicate cunoasterii rationale a lui Dumnezeu. Dar chiar vorbind de
aceasta, el spune ca, si iIn ea, Dumnezeu Se descopera ca o taina imposibil de
definit, care echivaleaza cu Tnceputul cunoasterii apofatice si cu dorinta adancirii in
ea. "Deci cel ce scruteaza adancurile tainei primeste in suflet in chip tainic o mo-
desta Tntelegere a Tnvataturii despre cunoasterea lui Dumnezeu, dar nu poate clari-
fica prin ratiune aceasta adancime negraita a tainei"8.

Dar Sfantul Grigorie de Nyssa, staruind mai mult Tn descrierea cunoasterii apo-
fatice, nu o vede despartitd totdeauna de contemplarea lucrurilor. Pe de altda parte,
cere si el ca o conditie a acestei cunoasteri purificarea sufletului de pasiuni, pentru
ca cel ce vrea sa contemple-sa nu mai ramana inchis exclusiv Tn orizontul vazut al
lucrurilor.

Folosindu-se tot de urcusul lui Moise pe munte, ca chip al urcusului sufletului
spre intimitatea lui Dumnezeu, el spune: "lar cel ce s-a curatit si si-a ascutit auzul
inimii, primind sunetul acesteia (al trdmbitei lui Dumnezeu), care se iveste din
contemplarea lucrurilor spre cunoasterea puterii lui Dumnezeu, e condus de ea
spre patrunderea Tn locul unde este Dumnezeu. Acesta e numit de Scripturd
ntuneric, ceea ce indica incomprehensibilitatea lui Dumnezeu si neputinta con-
templarii Lui"9, sau fiinta Lui, "a cdrei cunoastere e inaccesibila atat oamenilor, cat
si oricarei firi inteligibile” si pe care Evanghelistul loan a indicat-o cand a spus: "pe
Dumnezeu nimeni nu L-a vazut vreodata” (In. 1, 8)10.

Dar Sfantul Grigorie de Nyssa ne da si motivul mai adanc pentru care, spre a
se ajunge Tn acel Tntuneric sau in fata acestei incomprehensibilitati a lui
Dumnezeu, trebuie sa fi trecut prin cunoasterea celor create: Tn acel Tntuneric
Moise a vazut cortul nefacut de mana, iar acesta "e Hristos, puterea si intelep-
ciunea lui Dumnezeu", Care "cuprinde in Sine totul". "Céaci cort se numeste puterea
care cuprinde toate existentele, in care locuieste toata plinatatea Dumnezeirii,
acoperamantul comun a tot ce este Cel ce cuprinde totul in Sine"11l. Dar spre

8. Cuvantarea catehetica cea mare, cap. Ill; P.G. 45, col. 17 D.
9. De Vita Moysis; P.G., 44, col. 388.

10. De Vita Moysis; P.G., 44, col. 377.

11. Ibid., col. 381 B.D.
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capacitatea contemplarii tuturor in Cel ce le cuprinde pe toate Tn mod simplu si
concentrat, Tnaintdm prin contemplarea tuturor. Sunetul trdmbitei pe care-1 aude
Moise de sus, Tnainte de a intra Tn intunericul unde este Dumnezeu si unde vede
cortul cel de sus, sau puterea lui Dumnezeu care le cuprinde pe toate, e talmacit
de Sfantul Grigorie ca aratarea slavei lui Dumnezeu 7in fapturi. Fara vederea
acesteia nu se poate ridica cineva la trairea prezentei incomprehensibile a lui
Dumnezeu. "Cel ce si-a curatit si ascutit auzul inimii cand primeste acest sunet,
adica cunostinta din contemplarea lucrurilor in scopul cunoasterii puterii lui
Dumnezeu, e condus prin el ca sa strabatd cu mintea acolo unde e Dumnezeu.
Acesta e numit de Dumnezeu intuneric, care se talmaceste, precum s-a spus,
necunoscutul, nevazutul lui Dumnezeu, Tn care ajungand vede cortul acela
nevazutll2.

E de remarcat ca, urmand Scripturii, Sfantul Grigorie de Nyssa considera ca
Moise .a ajuns la vederea cortului de sus dupa ce a intrat in Tntunericul constiintei
incomprehensibilitatii lui Dumnezeu. Aceasta ne-a dat sa intelegem cd odata ce a
ajuns la o experienta a tainei incomprehensibile a lui Dumnezeu, o vede fie prin
lucruri, fie Tn afara lor, sau trece de la una la alta, la un nivel tot mai Tnalt.
Lucrurile Tnsesi devin tot mai transparente pentru slava lui Dumnezeu, Care Se
aratd prin ele, caci Tntre ratiunile lucrurilor si Dumnezeu nu e o contrazicere. "Apoi
primeste in auz sunetele trambitelor, urcand Tmpreuna cu Tnaltimea muntelui.
Dupa aceea, patrunde Tn nepatrunsul nevazut al cunostintei de Dumnezeu. Dar nu
ramane nici aci, ci trece la cortul nefacut de mana. Aci, cel ce se Tnalta prin aceste
urcusuri ajunge la capat"13.

Cunoasterea lui Dumnezeu Tisi pastreaza continuu un caracter paradoxal: pe
masura ce se Tnalta cineva Tn cunoasterea Lui, se Tnalta Tn Tntelegerea tainei Lui de
neinteles. "In aceasta std adevarata cunoastere a Celui cautat, in a cunoaste prin
aceea ca nu cunoaste. Caci Cel cdutat e deasupra oricarei cunoasteri, Tnconjurat din
toate partile de neintelegere"14. "Cand deci Moise a ajuns mai mare in cunoastere,
atunci marturiseste ca vede pe Dumnezeu Tn intuneric, adica atunci cunoaste ca
Dumnezeu este prin fire ceea ce e mai presus de orice cunoastere si intelegere...
Cuvantul dumnezeiesc porunceste in primul rand ca Dumnezeu sa nu fie asemanat
cu nimic din cele cunoscute de oameni. Caci tot intelesul care se iveste In minte
prin vreo inchipuire care cuprinde totul ca o notiune si ca o conjuncturd a firii,
plasmuieste un idol al lui Dumnezeu si nu-L vesteste pe EI"15.

12. lbid., col. 380.

13. lbid., col. 377 D.
14. Ibid., col. 377 A.
15. Ibid., col. 377 C.
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3- Dinamismul cunoasterii lui Dumnezeu
si transparenta oricarui concept despre Dumnezeu

Aceasta tine permanent deschis urcusul in cunoasterea lui Dumnezeu. Orice
Tnteles referitor la Dumnezeu trebuie sa aiba o fragilitate, o transparenta, o lipsa de
fixitate, trebuie sa ne indemne la revocarea lui si la stimularea spre un altul, dar pe
linia lui. Daca intelesul raméane fix Tn mintea noastra, marginim pe Dumnezeu in
frontierele Lui, sau chiar uitim de Dumnezeu, toata atenfia noastra concentran-
du-se asupra ntelesului respectiv sau asupra cuvantului care-L exprima. Tn acest
caz "intelesul" respectiv devine un "idol", adica un fals dumnezeu. intelesul sau
cuvantul folosit trebuie sa faca mereu transparent pe Dumnezeu, ca neincaput in
el, ca depasind orice Tnteles, ca punandu-Se n evidenta cand cu un aspect, cand
cu altul al infinitei Lui bogatii. )

Dionisie Areopagitul spune: "lata de ce cei mai multi dintre noi nu credem
cuvintelor ca ar revela tainele divine; caci le privim numai ca simboluri sensibile
legate de acelea. De aceea trebuie sa le dezbracam de cele ale simbolurilor si sa le
privim goale si curate. De le vom privi asa vom adora izvorul de viata ce se misca
in el Tnsusi si stdnd Tn el Tnsusi ca o putere unitara, simpla, de sine miscatoare, de
sine lucrdtoare, ce nu se paraseste pe sine, ca fiind cunoasterea tuturor si privin-
du-se pe sine Tnsusi prin sinell6. De fapt prin cuvinte si intelesuri trebuie sa tre-
cem mereu dincolo de cuvinte si de Tntelesuri. Numai asa sesizdm prezenta plina
de taine a lui Dumnezeu. Daca tinem prea mult la cuvinte si ntelesuri, si aceasta
se Tntampla cdnd mentinem mereu aceleasi cuvinte si Tntelesuri, ele se interpun
intre noi si Dumnezeu si rdmanem la ele, socotindu-le pe ele drept Dumnezeu.

Pe de o parte, avem nevoie de cuvinte si Tntelesuri, caci ele sunt imprumutate
de la creaturile lui Dumnezeu, in care se manifestd puterile Lui si prin care El S-a
coborat la nivelul nostru; pe de altd parte, trebuie sa le depdsim, ca sa ne putem afla
Tnaintea lui Dumnezeu Tnsusi, ca izvor al creaturilor si lucrarilor Sale, urcand mai
presus de ele. Sau chiar lucrarile Sale, experiate ca puteri care au facut si care con-
duc creaturile, sunt mai presus de acestea si deci de cuvintele imprumutate de la ele.

Pe de o parte, trebuie s& ne ridicam la sensurile tot mai Tnalte ale lucrurilor si
ale cuvintelor care le exprima si chiar ale cuvintelor din Sfanta Scripturd. Dar pe de
alta parte, trebuie sa ne ridicam dincolo de ele, in experienta tainei lui Dumnezeu
si a lucrarilor Sale. Toate lucrurile si cuvintele imprumutate de la ele sunt simboluri
n raport cu lucrdrile lui Dumnezeu si cu Persoana Lui ca izvor al lorl7. Dar in

16. Epistola IX; P.G. Ill, col. 1104 B.
17. Dionisie Areopagitul, De divinis nominibus, cap. Il, 5 VIII; P.G., Ill, col. 645: "Dar
cele cauzate au icoanele cauzelor pe cat e posibil".



TNVATATURA CRESTINA ORTODOXA DESPRE DUMNEZEU 91

aceste simboluri sunt trepte numeroase de sensuri, trepte suprapuse si, pana nu
ajungem la ele, nebanuite. Noi trebuie sa urcam mereu la alte sensuri ale lor, la
alte trepte si apoi sa ne ridicam dincolo de toate sensurile lor. Cu cat folosim
cuvinte mai nuantate si cu cat ne ridicam la unele sensuri mai Tnalte ale lor,
ajungem la ntelegerea cd Dumnezeu este Cel ce le depaseste pe toate, dar si Cel
plin de toata adancimea si complexitatea lor potentiald, in calitate de izvor unitar
al ratiunilor lor. Tocmai de aceea ne cheama la parasirea tuturor simbolurilor, sau
a cuvintelor si a sensurilor lor. Chiar cand cuvintele se referd la lucrdrile iconomiei
lui Dumnezeu, trebuie sa urcam in sensurile lor, sa trecem mereu la altele mai
adecvate si sa le parasim si pe acestea, pentru ca Tnsesi aceste lucrari sunt
necuprinse: "Judecatile Lui sunt nepatrunse - zice Sfantul loan Gura de Aur - cdile
Lui de neurmat, pacea Lui covarseste toatd mintea, darurile de nedescris pe care
le-a gatit Dumnezeu celor ce-L iubesc pe El nu s-au suit la inima omului, marimea
Lui nu are margini, Tntelepciunea Lui nu are numar, toate sunt necuprinse... Nu e
vorba de fiinta, ci de iconomii... Dar dacd iconomiile Lui sunt necuprinse, cu cat
mai mult, El Tnsusi?"18.

Dumnezeu e izvorul puterii si al luminii, care ne atrage mereu mai sus n
cunoastere, In desavarsirea vietii. El nu e un plafon care sd opreasca Tnaltarea
noastrd. El e Supremul, dar supremul fara de sfarsit si inepuizabil Tn atractia exerci-
tatd asupra noastra, in darurile pe care le revarsd asupra noastra. De fapt, lucrul
acesta nu e posibil decat daca Dumnezeu este persoana si relatia noastra cu El e o
relatie de iubire. O naturd impersonald este Tn multe privinte finita. Altfel n-ar fi
stdpanitd de o lege. lar iubirea fiintei umane trece prin virtute, care implica liber-
tatea. Tnaintarea n unirea cu Dumnezeu nu are deci numai un caracter de
cunoastere teoretica. Tntelegerea e hranita de efortul liber al virtutii si viceversa. lar
in relatia cu Dumnezeu, omul primeste putere spre aceasta. Aceasta aratd din nou
ca cunoasterea apofaticd nu se realizeaza intr-o inchidere a spiritului fata de reali-
tatea lumii si fata de persoanele semenilor, n relatie cu care sporim n virtute.

Aceasta este Tnvatatura Sfintilor Grigorie de Nyssa si loan Gura de Aur. Cel
dintai mai spune: "Asa si sufletul dezlegat de Tmpatimirea de cele pamantesti
devine usor si pornit spre miscarea catre cele de sus, zburand de la cele de jos
spre Tnaltime. Si nefiind nimic care sd opreasca miscarea lui (caci firea binelui
exercita o atractie asupra celor ce privesc spre ea), devine mereu mai sus de el Tnsusi,
ntinzandu-se prin dorinta dupa cele ceresti spre cele dinainte, cum zice apostolul
(Filip. 3, 14), facandu-si mereu zborul mai sus. Caci dorind prin cele deja obtinute sa
nu lase Tndltimea de deasupra, isi face fara oprire pornirea spre cele de sus, Tnnoin-
du-si mereu taria zborului prin cele savarsite. Caci numai activitatea virtutii hraneste
puterea pentru osteneald, neslabind vigoarea prin activitate, ci sporind-0"19.

18. Sfantul loan Gura de Aur, De incomprehensibili Dei natura, I; P.G. 48, coi. 704.
19. Op. cit., col. 401.
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Numai prin efortul de curatire sporeste subtirimea spiritului, numai aceasta
subtirime paraseste orice Tnteles atins despre Dumnezeu si tendinta trandava de
fixare n el, sau tendinta de al face idol si de a imobiliza spiritul Tn inchinarea
realitatii lui marginite. Sufletul e purtat de o sete continud mai sus si "se roaga lui
Dumnezeu sa-i apara El Tnsusi”. Cele atinse sunt mereu simboluri, sau chipuri ale
arhetipului spre a carui sporitd cunoastere tinde necontenit. lar arhetipul e
Persoana suprema. Simbolurile de baza sunt lucrurile lumii. Ele se stralumineaza
mereu de sensuri mai Tnalte.

latd cateva din cuvintele prin care descrie Sfantul Grigorie de Nyssa acest
urcus: "Aceasta Tmi pare ca o patimeste dintr-o simtire iubitoare sufletul orientat
spre Cel prin fire bun. Aceasta simtire e purtatd mereu de nadejde, de la ceea ce a
vazut deja, la ceea ce e mai sus. Nadejdea aprinde mereu dorinta spre ceea ce e
ascuns. De aceea cel aprins si Tndragostit de frumusete, primind ceea ce se arata
ca chip al Celui dorit, doreste mereu sa se umple de trasaturile Aceluia. Aceasta o
vrea cererea Tndrazneatd care trece granitele dorintei: sa nu se mai bucure prin
oglinzi si reprezentari, ci de fata (de Persoana) Binelui, Frumosului"20.

Dumnezeu nu poate fi prins In notiuni pentru ca e Viata, mai bine zis, izvorul
vietii. Nici o persoana nu poate fi de altfel definita, pentru ca e vie si intr-o anu-
mita masura izvor de viatda. Cu atat mai putin, Persoana suprema. Cine crede ca 1l
cunoaste pe Dumnezeu, adica 7l limiteaza cu notiuni, e mort spiritual din punct de
vedere crestin. Asa interpreteaza Sfantul Grigorie de Nyssa cuvantul biblic: "Nu va
vedea omul fata Mea, ramanand viu". "Acest cuvant nu spune aceasta pentru ca
Dumnezeu ar fi pricind de moarte celor ce-L vad (caci cum ar fi fata vietii pricina
de moarte celor ce se apropie de ea?), ci intrucat Dumnezeu este prin fire de-viata-
facator, iar caracteristica firii dumnezeiesti este sa fie deasupra oricarei cunoasteri;
cel ce crede ca Dumnezeu e ceva din cele ce pot fi cunoscute, abatandu-se de la
Cel ce este spre o Tnchipuire prin care pretinde sa-L cuprindd, pe care o socoteste
reald, nu va avea viata. Caci Cel ce este cu adevarat, este viata adevarata. Ca atare
este inaccesibil cunoasterii. lar ceea ce nu este viata, nu are o fire care sa ofere
viata... Prin cele spuse nvdtdm cd Dumnezeu dupd fiinta Lui este indefinibil,
neinchis de nici o margine. Caci dacd Dumnezeu ar fi cugetat inlauntrul vreunei
margini, ar trebui sa se cugete Tmpreuna cu marginea si ceea ce e dincolo de
ea"21. "Deci nu se va cugeta o marginire a firii nevazute. lar ceea ce nu poate fi
marginit nu are o fire comprehensibila... Si aceasta Tnseamna a cunoaste cu
adevarat pe Dumnezeu: a nu afla niciodata o saturare a dorintei (de a-L
cunoaste)"22.

Dionisie Areopagitul este considerat ca cel care a accentuat mai pregnant ca
oricare alt parinte bisericesc cunoasterea apofatica. Dar daca citim cu atentie scrie-

20. lbid.
21. Ibid., col. 404. Simon Frank, Connaissance et etrc.
22. lbid.
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rile lui, vedem ca pretutindeni el Tmbind cunoasterea apofatica cu cea catafatica.
Aceasta pentru ca si el vorbeste de un progres duhovnicesc al celui ce cunoaste pe
Dumnezeu. De aceea el nu vede Tn cunoasterea exprimabild o suma de afirmatii
intelectuale, pe de o parte pozitive, pe de alta negative, cum a practicat aceste
doud moduri de cunoastere teologia scolastica; ci n primul rand o cunoastere
experimentald care numai in exprimare recurge la termenii afirmativi si negativi,
intrucat in ceea ce se cunoaste despre Dumnezeu se implica in acelasi timp
constiinta misterului Lui. Numai prin socotinta ca Dionisie Areopagitul desparte
cunoasterea exprimabila de cea apofatica, teologii catolici au putut reprosa traditiei
rasaritene ca si-a Tnsusit numai teologia apofaticd a lui Dionisie, si anume ca o
teologie negativa intelectuala23.

Termenii afirmativi ai cunoasterii rationale 7i accentueazad Dionisie Areopagitul
cu deosebire Tn scrierea "Despre numirile divine". Dar Dionisie nu desparte nici aci
afirmatiile de negatii, pentru ca si acesti termeni afirmativi au la baza o experienta
apofatica ce constata in acelasi' timp taina lui Dumnezeu, sau sunt legati de expe-
rienta tainei Lui, Tntrucat pe de o parte din Dumnezeu provin toate puterile care au
creat si sustin aspectele variate ale lumii, pe de alta, Dumnezeu este o unitate mai
presus de ele: "Deci suprafiintialitatea izvorului dumnezeiesc, sau suprasubzistenta
suprabunatatii in ceea ce este ea, nu e Tngaduit sa fie laudata nici ca cuvant, nici
ca putere, nici ca minte sau viata, sau ca esenta, de nici unul din cei ce iubesc
adevarul mai presus de tot adevarul, - ci ca lipsitd, prin depasire, de orice aptitu-
dine, miscare, viata, inchipuire, opinie, nume, cuvant, cugetare, Tntelegere-esenta,
stabilitate, Tntemeiere, unire, margine, nemarginire, de toate cate sunt existente.
Dar fiindca Tn calitate de subzistenta a binelui, prin Tnsdsi existenta Sa este cauza
tuturor celor ce sunt, trebuie sa se laude providenta cauzatoare de bine a izvorului
Dumnezeirii din toate cele cauzate"24.

Nici atributele lui Dumnezeu nu se cunosc numai printr-o deductie rationala,
ci din lucrarile Lui reflectate in lume, prin participarea la ele. Lumina acestora e
proiectata in lume si, Intr-un fel, experiata. Aceasta Tnsa nu contravine considerarii
lui Dumnezeu drept cauza a lumii. Acesta e motivul pentru care nici Dionisie
Areopagitul nu desparte cu totul cunoasterea rationala de cea apofatica, cum nu o
despart nici ceilalti Parinti, ci vorbeste Tn mod alternativ despre ele, descriind Tnsasi
experienta acestor lucrari si Tn termeni de teologie afirmativa intelectuala. Vorbind
de frumusetea lui Dumnezeu, Dionisie zice: "Frumosul suprafiintial se numeste fru-
mos pentru ca Tmpartaseste din el o frumusete tuturor existentelor, si anume
fiecareia Tn modul potrivit ei; si pentru ca e cauza bunei Tntocmiri si straluciri a

23. Le Guillou, Reflexions sur la Théologie trinitaire a propos de quelques livres
anciens et rdacents, in rev. Istina, 1972, nr.3-4, p. 460.
24. De divinis nominibus, cap. | §V; P.G. lll, col. 593.
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tuturor, facand sa luceasca ca o lumina Tn toate Tmpartasirile Tnfrumusetatoare ale
razei cauzatoare"25.

Dionisie vorbeste totdeauna de o anumita Tmpartasire de Dumnezeu. Dar in
ceea ce ni se comunica din Dumnezeu experiem faptul neimpartasirii de El sau
faptul ca, Tn fiinta Lui, El ne ramane de neimpartasit. lar prin ceea ce ne
Tmpartaseste ne atrage tot mai sus in taina cunoasterii existentei Sale: "Vei afla
multi teologi care lauda (Dumnezeirea) nu numai ca nevazuta si necuprinsa, ci Si
ca dincolo de orice cercetare si urma, neexistand nici o urma care sa duca la infini-
tatea ei ascunsa. Dar binele nu e cu totul necomunicat vreunei existente, ci arata
cu bunavointa raza sa suprastatomicita Tn ea Tnsasi, prin iluminari corespunzatoare
fiecareia dintre existente si ridica mintile sfintite spre contemplarea ei posibila si
spre Tmpartasirea si asemanarea cu ea"2"

Deci, Tn unirea cu lumina mai presus de fire mintile curatite primesc in acelasi
timp cunostinta ca ea e cauza tuturor, ceea ce le indeamna sa o exprime in ter-
menii afirmativi ai unor atribute ce pot fi considerate cauzele Tnsusirilor din lume.
in aceasta experienta apofatied sunt date deci toate: experienta lucrarilor lui
Dumnezeu, constiinta fiintei Lui, care depaseste orice accesibilitate, neputinta
exprimarii deplin adecvate a acestor lucrdri, evidenta ca ele sunt cauzele lucrurilor
si, ca atare, pot fi exprimate In termeni analogi cu Tnsusirile lucrurilor si, totodata,
necesitatea de a corecta aceste exprimari intelectuale afirmative prin negarile lor.

Tn orice caz, Tn experienta mai presus de Tntelegere a lucrdrilor lui Dumnezeu
e data si experienta lor in calitate de cauze ale lucrurilor si deci necesitatea de a
exprima ceea ce se experiazd atat in termeni afirmativi cat si negativi, odata cu
constiinta ca lucrarile Tnsesi sunt mai presus de acesti termeni. Termenii negativi
singuri sunt tot asa de insuficienti ca si cei afirmativi. Totdeauna trebuie facuta o
sinteza Tntre ei. Dar la baza acestei sinteze sta o experienta care depaseste atat ter-
menii afirmativi cat si pe cei negativi ai ei. Dumnezeu are n Sine atat ceea ce
corespunde termenilor afirmativi cat si ceea ce corespunde termenilor negativi, dar
intr-un mod absolut superior acestora. lar acesta e un fapt de experienta, nu de
simpld speculatie. "Lui Dumnezeu trebuie sa-1 recunoastem toate afirmatiile Tmpru-
mutate de la lucruri, ca Unul ce e cauza tuturor, si sa-l negam, mai propriu-zis,
toate, ca fiind mai presus de toate, dar sa nu credem cad negatiile contrazic
afirmatiile, ci mai degraba sa socotim ca e mai presus de toate negatiile Cel care e
mai presus de toata negarea si afirmarea”27.

Faptul ca atat afirmatiile cat si negatiile intelectuale au o baza intr-o expe-
rientda a lucrarilor lui Dumnezeu in lume micsoreaza, la Dionisie, ca si la ceilalti
Parinti bisericesti, deosebirea prea stricta Tntre cunoasterea intelectuala si cea apo-

25. Op. cit,, cap. Il, 5VII; P.G. 3, col. 701 C.
26. Op. cit, cap. 1, $II; P.G., 3, 588 D.
27. De mystica theologia, cap. I, § Il; P.G. 3, col. 1000 B.
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faticd a lui Dumnezeu. Cunoasterea intelectualda a Logosului este o participare la
lucrarea Lui de-ratiune-datatoare si sustinatoare. Daca teologia catolicd reduce
toata cunoasterea lui Dumnezeu la o cunoastere de la distanta, teologia rasariteana
o reduce la o teologie a participarii de diferite grade, urcate prin purificare.

Dionisie, desi pe de o parte afirma ca lui Dumnezeu | se potrivesc mai bine
negatiile decat afirmatiile, pe de alta afirma ca El e cu mult mai mult deasupra
negatiilor decat deasupra afirmatiilor. Aceasta trebuie Tnteles astfel: in Sine
Dumnezeu este cea mai pozitiva realitate. Dar supremea Lui pozitivitate e dea-
supra tuturor afirmatiilor noastre. lar acesta e un motiv in plus de a nu renunta la
grdirea despre Dumnezeu Tn termeni afirmativi.

S-a insistat mult asupra faptului cd Dionisie numeste pe Dumnezeu "intuneric”,
ca fiind Cel total necunoscut. Dar Dionisie spune ca lui Dumnezeu nu | se
potriveste nici termenul de "intuneric". El e dincolo de intuneric si dincolo de
lumind, dar nu n sens privativ, ci ca mai presus de ele. El e intunericul supralumi-
nos. "intunericul dumnezeiesc este lumina neapropiata in care se spune ca
locuieste Dumnezeu. Si fiind nevazut pentru lumina coplesitoare, si inaccesibil
pentru abundenta revarsarii suprafiintiale de lumind, in El ajunge oricine se invred-
niceste sd cunoasca si sa vada pe Dumnezeu, prin faptul cd nu-L vede, nici nu-L
cunoaste, ajungand in realitate in Cel mai presus de vedere si de cunoastere,
aceasta cunoscand ca este dincolo de toate cele sensibile si inteligibile"28.

Dumnezeu nu e cunostibil, dar totusi cel ce crede 1l poate trai pe El in mod
simtit si constient. Acesta e faptul pozitiv. Omul e scufundat in oceanul neinteles,
indefinibil si inexprimabil al lui Dumnezeu, dar isi dd seama de aceasta.
Dumnezeu este realitatea pozitivd dincolo de ce cunoastem noi ca pozitiv; dar n
comparatie cu lumea creata El e o realitate negativa dincolo de ce cunoastem noi
ca negativ. Lucrul acesta il spune Dionisie si prin caracterizarea paradoxald a lui
Dumnezeu, care nu Tnseamna o anulare a unei parti prin alta, ci o depasire si a
uneia si a alteia: "Fiinta mai presus de fiinta, minte neinteleasa si cuvant negrait"29.

Sfantul Simeon Noul Teolog vorbeste mai mult de vederea lui Dumnezeu, de
catre cei purificati, ca lumina care strdluceste prin toate. Dar mentioneaza continuu
ca lumina aceasta e mai presus de orice Tntelegere si prin infinitatea ei {ine
deschisa perspectiva unei Tnaintari fara sfarsit in ea. in acelasi timp, el experiaza
pe Dumnezeu ca persoana si totodata 1l vede Tn calitatea Lui de cauza a tuturor
lucrurilor si bunatatilor. Lumina are de altfel in sine un sens si da tuturor un sens:

"Ea straluceste, cum a stralucit Dumnezeul meu n Tnvierea Sa,
Mai presus de razele soarelui pe care-1 vedem;
Si astfel stand langa Cel ce i-a slavit pe ei

28. Epistola V cédtre Dorotei; P.G., Ill, col. 1073 D.
29. De divinis nominibus I, §1; P.G. Ill, col. 588.
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Oamenii raman buimaciti de prisosinta slavei

Si de cresterea neincetata a stralucirii dumnezeiesti,
Tnaintarea Tn ea nu se va sfarsi in vecii vecilor,

Caci oprirea cresterii in acest sfarsit fara sfarsit

Nu ar fi decat cuprinderea Celui necuprins.

in acest caz Cel de care nu ne putem satura ne-ar satura.
Dar plinatatea Lui si slava luminii Lui

E un abis al Tnaintarii si un inceput fara sfarsit.
Sfarsitul este Tn ei Tnceput de slava

Si, ca sa-ti fac intelesul mai limpede,

Tn sfarsit vor avea Tnceputul, si, Tn Tnceput, sfarsitul”30.

Cel ce straluceste este Hristos ca persoand, pentru cei ce prin purificare au
ajuns la deplina iubire. Numai dintr-o persoana iese o lumina inepuizabild, o con-
tinua noutate de sensuri si de iubire:

"Tu esti imparatia cerurilor, Tu esti pamantul celor blanzi, Hristoase,
Tu esti raiul plin de verdeata, Tu esti mirele tuturor...

Si harul Tau va lumina ca soarele, Dumnezeul meu...

Si vei lumina, Tu, soare neapropiat In mijlocul sfintilor
Si toti vor fi luminati dupa masura

Credintei, a faptuirii, a nadejdii si a iubirii,

A curatirii si luminii, ce vin din Duhul Tau"31.

El e cauza tuturor, dar, ca nici una din ele. Termenii afirmativi si negativi se
completeaza, dar toti sunt expresia unei experiente apofatice, nu a unei gandiri
speculative, de la distanta.

“Céci Tu nu esti nimic din toate, pentru cd esti mai presus de toate,
Pentru cd Tu esti cauzatorul celor ce sunt, ca facatorul tuturor,

Si de aceea esti aparte de toate.

Esti cugetat deasupra tuturor celor ce sunt:

Nevazut, neapropiat, necuprins, neatins.

R&mai neinteles si neschimbat,

Simplu si variat,

Nici o minte nu poate intelege varietatea slavei Tale

Si frumusetea frumusetii Tale"32.

Sfantul Grigorie Palama a dat o precizare ultima traditiei patristice, referitoare
la cunoasterea de Dumnezeu. El nu contestda ca mintea naturala poate cunoaste pe

30. Hymnh II, in: Sym/¢on le Nouveau Thaologien, Hymnes, tome |, ed. Sources
Chratiennes, nr. 56, p. 170 - 172.

31. Ibid., p. 168.

32. Op. cit.,, Hymne XV, tom. cit., p. 283.
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Dumnezeu, dar filosofii s-au abatut de la uzul ei normal33. El spune despre aceasta
cunoastere naturald, indrumata de ratiunea neabatuta de la uzul ei firesc: "Vederea
si cunoasterea de Dumnezeu prin fapturi se numeste lege naturald. De aceea, Si
Tnainte de patriarhi si de prooroci si de legea scrisa, ea a chemat si a Tntors neamul
omenesc la Dumnezeu si a aratat pe Creatorul celor ce n-au iesit din cunostinta
naturald, ca filosofii elini. Caci cine, avand minte si vazand atatea deosebiri de
substante, pornirile echilibrate ale miscarilor opuse..., nu va cunoaste ca din chip
si din ceea ce e cauzat, pe Dumnezeu? El va avea si cunostinta de Dumnezeu prin
negatie. Deci cunostinta fapturilor a intors neamul oamenilor la Dumnezeu, Tnainte
de lege"3!

Desigur, odata ce a venit Fiul luiDumnezeu in trup, credinta adusa de El ne-a
ridicat la o cunostinta superioara. Si cine o refuzd pe aceasta e condamnabil. Chiar
n Vechiul Testament a existat o credintd mai presus de ratiune. Prin intruparea
Cuvantului aceasta credinta s-a intarit si mai mult. "De fapt credinta noastra este o
vedere mai presus de minte. lar posesiunea celor crezute e o vedere mai presus
de aceasta vedere, care e mai presus de minte. Dar ceea ce se vede si se poseda
prin aceasta ultima vedere, fiind mai presus de toate cele sensibile si inteligibile,
nu e nici ea fiinta a lui Dumnezeu"35.

Cine s-a ridicat la aceasta stare cunoaste pe Dumnezeu drept cauza tuturor, nu
atat prin ratiune, ci printr-o trdire a puterii Lui.

Vederea lui Dumnezeu in lumind e mai presus nu numai de cunoasterea
rationald, ci si de cea prin credintd. Ea e mai presus deci si de cunoasterea prin
negatie. Caci apofatismul ei e vedere mai presus de orice fel de cunoastere, chiar
de cea negativa. El se foloseste de cuvintele negative pentru a o exprima, dar ea
ea Tnsasi e mai presus de aceste cuvinte. Adresandu-se lui Varlaam, care spunea ca
cea mai Tnaltd cunoastere a lui Dumnezeu e cea prin negatia rationala, Sfantul
Grigorie Palama spune: "Altceva este, scumpule, vederea (contemplatia) si altceva
teologia, Tntrucat nu este acelasi lucru a grai ceva despre Dumnezeu si a dobandi
si a vedea pe Dumnezeu. Caci si teologia negativa este cuvant. Dar vederile (con-
templatiile) sunt mai presus de cuvant"3n

Vederea si trairea lui Dumnezeu se exprima totusi si prin termeni negativi, dar
nu pentru cd ea nu-i o vedere reald a Lui, ci pentru ca depaseste tot ce exprima
cuvintele. Dumnezeu este exprimat ca "intuneric” nu pentru cd nu se vede Tn nici
un fel, ci in sens de depasire: se cunoaste totusi ca acest intuneric e Dumnezeu.
Asa interpreteaza Palama cuvintele lui Dionisie din Epistola cdtre Dorotei: "intune-
ricul lui Dumnezeu este lumina cea mai apropiata, din pricina raspandirii

33- AOYOC UTIEP TWV IEPWC NOULXAL{OVTIWY, TWV TIPOTEPWVY 0 MPWTOC; Ed. P. Hristou, tom.
I, p. 383.

34. Noyol uTep T®WV LEPWC NOLXALOVIWVY, TWV LGTEPWV O TPIiTOC Op. cit,, p. 578.

35. lbid. p. 574.

36. Ibid., p. 582.
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covarsitoare de lumina suprafiintiald. Tn acesta ajunge tot cel ce se invredniceste sa
cunoasca si sa vada pe Dumnezeu, chiar prin faptul de a nu vedea si cunoaste;
caci fiind ridicat in ceea ce e mai presus de vedere si de cunostintd, cunoaste toc-
mai ceea ce e dincolo de toate cele sensibile si inteligibile” (Migne., P.G. Il col.
1073 B).

Comentand aceste cuvinte, Sfantul Grigorie Palama zice: "Deci aci spune
acelasi lucru, ca e si Tntuneric si lumina, ca si vede si nu vede, ca si cunoaste si nu
cunoaste. Cum e deci Tntuneric aceasta lumina?". "Pentru revarsarea covarsitoare de
luminad”, zice. Deci Tn sens propriu e luming; Tntuneric e Tn sens de depasire (x0&

'umepoxnVv), Tntrucat e invizibild celor ce ar vrea sa se apropie de ea si sa 0 vada
prin lucrarile simturilor sau ale mintii. lar capacitatea de a intra in acel Tntuneric e
a celor purificati de pasiuni egoiste, asemenea lui Moise care n-a trait decat pentru
Dumnezeu si pentru Tmplinirea voii Lui cu poporul Israel". "Teologia prin negatie
Tnsa e proprie fiecdrui cinstitor de Dumnezeu... Dar cel ajuns n lumina aceea
vede, zice, si nu vede. Cum vazand, nu vede? Pentru ca vede, zice, mai presus de
vedere. Deci cunoaste si vede Tn sens propriu si nu vede, Tn sens de depasire (ovy
opa vmepoxixwdl), Intrucat nu vede prin vreo lucrare a mintii si a simturilor, caci a
depasit toatda lucrarea cunoscatoare, ajungand mai presus de vedere si de
cunoastere; adica vede si lucreaza la un nivel mai Tnalt ca noi, ca unul ce a ajuns
mai sus decat omul si e dumnezeu dupa har si fiind unit cu Dumnezeu vede pe
Dumnezeu prin dumnezeu"37.

Am putea rezuma traditia patristicd despre cunoasterea lui Dumnezeu in
urmatoarele puncte:

a) Existd o putintd naturala de cunoastere rationala afirmativa si negativa a lui
Dumnezeu; dar ea se mentine foarte anevoie Tn afara Revelatiei supranaturale si a
harului. Ea se datoreste si unei evidente a lui Dumnezeu n lume.

b) Cunoasterea prin credintd pe baza Revelatiei supranaturale e superioara
cunoasterii rationale naturale si o face si pe aceasta ferma, o limpezeste si o
largeste. Cunoasterea aceasta are in ea si 0 anumita experientd constienta de
Dumnezeu, ca o presiune a prezentei Lui personale asupra persoanei omului. Ea e
superioara celei din cunoasterea naturald si, ca atare, e ceva ce depaseste
cunoasterea rationald afirmativa si negativa, desi recurge la termenii afirmativi si
negativi pentru a se exprima in oarecare masura.

¢) Cunoasterea din credinta se dezvolta, prin purificare de patimi, Intr-o par-
ticipare la ceea ce ne comunicda Dumnezeu, Care este mai presus de cunoastere.
Ea poate fi numitd mai degraba necunoastere, sau cunoastere apofatica Tntr-un
grad superior cunoasterii apofatice din credinta amintitd la punctul b), pentru ca
depaseste tot ce putem cunoaste prin simturi sau prin minte si e mai mult decat
simpla presiune a prezentei Persoanei lui Dumnezeu. Ea nu exclude o cunoastere

37. Op. cit,, ed. cit., p. 583 -584.
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a lui Dumnezeu drept cauza si necesitatea de a-L exprima si acum prin termeni
afirmativi si negativi, desi continutul a ceea ce se cunoaste depaseste intr-o masura
cu mult mai mare continutul acestor termeni, decat cunoasterea Lui prin credinta
simpla.

d) Cel ce are vederea sau trairea aceasta a lui Dumnezeu are Tn acelasi timp
constiinta cd, dupa esentda, Dumnezeu e dincolo si de aceastd vedere sau trdire.
Aceasta Tnseamna trairea cea mai intensa a relatiei cu Dumnezeu ca persoana, care
in aceasta calitate nu se poate defini, fiind cu totul apofatica.

e) In general, trdirea apofatica a lui Dumnezeu e o caracteristica definitorie a
Ortodoxiei Tn Liturghie, Taine, ierurgii, superioard celei occidentale, care e sau
rationald, sau sentimentald, sau, concomitent, si una si alta. Trdirea apofatica
echivaleaza cu un simt al misterului, care nu exclude ratiunea si sentimentul, dar e
mai adanc decat ele.

B

Cunoasterea lui Dumnezeu in imprejurarile concrete ale vietii

Daca cunoasterea intelectuala, afirmativa si negativd, e un produs mai mult al
gandirii teoretice, iar in cea apofatica sporesc oamenii duhovnicesti, aceasta a treia
cunoastere se impune tuturor crestinilor in viata practica.

Pe Dumnezeu il cunoaste fiecare credincios in actiunea Lui providentiald prin
care este condus Tn Tmprejurarile particulare ale vietii sale, uneori harazindu-i-se
bunuri, alteori fiind privat in mod pedagogic de ele. Acest din urma mod de con-
ducere 1l numeste Sfantul Maxim conducere prin judecata. Fiecare cunoaste pe
Dumnezeu prin apelul ce-1 face Acesta la el, punandu-I in diferite Tmprejurdri, n
contact cu diferiti oameni care-i solicitd Tmplinirea unor indatoriri, care-i pun
rabdarea la grele Tncercari. Fiecare 1l cunoaste Tn mustrdrile constiintei pentru
relele savarsite; n sfarsit, 7l cunoaste Tn necazurile, in insuccesele mai trecatoare
sau mai Tndelungate, in bolile proprii, sau ale celor apropiati, ca urmari ale unor
rele savarsite, sau ca mijloace de desavarsire morald, de Tntarire spirituald, dar si in
ajutorul ce-1 primeste de la El in biruirea lor si a altor piedici si greutati ce-i stau Tn
cale. E o cunoastere care ajuta la conducerea fiecarui om pe un drum propriu de
desavarsire.

E o cunoastere palpitantd, apasatoare, dureroasa, bucuroasa, care trezeste Tn
fiinta noastra responsabilitatea si Tncalzeste rugaciunea si care o face sa se stranga
mai mult langa Dumnezeu.

n ea, fiinta noastra trdieste practic bunatatea, puterea, dreptatea, Tntelepci-
unea lui Dumnezeu, grija Lui atenta fata de noi, planul special al lui Dumnezeu cu
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ea. In acest raport persoana umana trdieste un raport de intimitate particulara cu
Dumnezeu ca persoana suprema. in aceasta cunoastere eu nu mai vad pe
Dumnezeu numai ca pe Creatorul si Proniatorul a toate, sau ca Misterul care Se
face vadit tuturor, umplandu-i pe toti de aceleasi bucurii mai mult sau mai putin la
fel; ci 7l cunosc Tn grija Lui speciala fatd de mine, Tn raportul Lui intim cu mine, n
istoria relatiilor Lui cu mine, in planul Lui Tn care ma conduce in mod special pe
mine spre tinta comuna, prin durerile, revendicarile si directiile particulare pe care
mi le adreseazd mie Tn viata. Desigur, acest raport intim al lui Dumnezeu cu mine
nu ma scoate din solidaritatea cu altii, din obligatiile fata de altii, fata de familie, de
natie, de locul meu, de timpul meu, de lumea din timpul meu. Dar mi Se face
cunoscut in apelurile ce mi le face in mod special mie, pentru a ma stimula la
Tmplinirea datoriilor mele, sau in remuscarile mele deosebite pentru neimplinirea
Tndatoririlor mele speciale.

Sfantul loan Gura de Aur a pus n relief caracterul palpitant, imbibat de frica si
de cutremur, al cunoasterii lui Dumnezeu. El provine, In conceptia Sfantului loan
Gura de Aur, Tn mare parte din trdirea Tn general a misterului cutremurator al lui
Dumnezeu. Dar acest mister se traieste cu deosebire Tn aceste stari de responsabili-
tate, de constiinta a pacatoseniei, de trebuinta a pocdintei, de dificultati insur-
montabile ale vietii. Psalmii Vechiului Testament dau expresie Thdeosebi acestei
cunoasteri a lui Dumnezeu. Toate aceste Tmprejurari produc o sensibilizare, o
subtiere a fiintei noastre pentru sesizarea realitatilor de dincolo de lume, pentru
cautarea unui sens al lor. Cunoasterea de Dumnezeu e Tnsotita de responsabilitate,
de frica si de cutremur cu deosebire Tn astfel de Tmprejurari. Ele fac sufletul mai
sensibil pentru prezenta lui Dumnezeu, sau pentru prezenta lui Dumnezeu care
vrea ceva deosebit cu mine, caci planul Lui deosebit cu mine e cel ce le produce.
Dumnezeu nu este cunoscut intr-o stare de indiferentd. El nu vrea sa fie cunoscut
intr-o stare de indiferentd, care nu ma ajutd la desavarsire. De aceea ma aduce Tn
astfel de Tmprejurari, prin care Se face transparent, din interesul Lui fatd de mine.
El este mai ales Tn acest scop "mysterium tremendum®.

Tmprejurarile dificile care se Infig ca niste cuie in fiinta noastra ne Tmping la
rugaciune mai simtitd. lar in cursul rugaciunii de acest fel prezenta lui Dumnezeu
ni se face si mai evidenta. in general bine este ca rugaciunea sa se faca Tn orice
Tmprejurare, caci ea este in sine un mijloc de sensibilizare a sufletului pentru
prezenta lui Dumnezeu si un mijloc de adéncire a cunoasterii de noi insine n fata
lui Dumnezeu. Sfantul loan Gura de Aur zice: "intai rugaciunea, apoi cuvantul. Asa
zice si apostolul: "lar noi vom starui in rugdciune si n slujirea cuvantului" (Fapte 6,
4). Asa face si Sfantul*Apostol Pavel, rugandu-se in introducerea epistolelor ca, pre-
cum lumina din sfesnic, asa lumina rugaciunii sd& mearga Tnaintea cuvantului. Daca te
vei obisnui sd te rogi cu sarguintda, nu vei avea lipsa de Tnvatatura celor ce sunt
&npreuna-robi, caci Tnsusi Dumnezeu ti va lumina cugetarea fara mijlocitori“38.

38. De incomprehensibili Dei natura, I11; P.G. 48, col. 725-726.
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Starea de rugaciune e o stare de sesizare printr-o accentuata sensibilitate, a lui
Dumnezeu ca un Tu prezent. Tocmai din acest motiv in rugaciune Ti vorbim direct
lui Dumnezeu, cata vreme in cugetare credinciosul se simte singur, in afara unei
relatii directe cu Dumnezeu.

Tn starea aceasta de relatie directda cu Dumnezeu, puterea Lui se simte si ea
direct. Mai ales cand cel care crede Ti cere ajutorul cu constiinta ca acest ajutor nu-i
mai poate veni decat de la El. Daca sunt grade ale prezentei cuiva Tn fata noastra,
gradul cel mai accentuat de prezenta il are cineva cand ne std in fatd ca persoana a
doua si cand suntem 1n convorbire cu ea. lar prezenta aceasta castiga un grad si
mai mare cand 1l simtim pe acela deschis apelului nostru la el. De aceea
Dumnezeu, Céaruia ne adresam Tn rugdciune cu convingerea ca El ne ascultd si ca e
hotdrat sa ne ajute, este simtit in gradul celei mai accentuate prezente in fata noastra.

Sfantul loan Gura de Aur tdlmaceste acest lucru astfel: "lar cand zic
rugaciunea, nu zic pe cea simpla si plinda de indiferenta, ci pe cea facutda cu
staruinta, cu sufletul Tndurerat, cu cugetul concentrat. Aceasta se ridica la cer si
aduce vindecarea. Caci cugetul omenesc, cata vreme se bucurd de multa libertate,
se revarsa si se Tmprastie. Dar, cand vreo Tmprejurare de jos 1l stramtoreaza si 1l
preseaza puternic, trimite rugaciunile curate si fervente spre Tnaltime. Si ca sa afli
ca mai ales cele facute intr-un necaz sunt ascultate, asculta ce spune proorocul:
"Intru necazul meu catre Domnul am strigat si m-a auzit" (Ps. 119, 1). Sa ne
Tncalzim deci constiinta, sa ne indureram sufletul cu amintirea pacatelor, sa-1 indu-
reram, nu ca sa-l aducem la disperare, ci ca sa-l pregatim sa fie ascultat, ca sa-l
facem sa fie treaz si sa vegheze si sa atinga cerurile Tnsesi. Caci nimic nu alunga
atat de mult nepasarea si moleseala, ca durerea si necazul care aduna cugetul din
toate partile si-l intorc spre Dumnezeul39. Atunci apelam direct la izvorul ultim al
tuturor puterilor, care e experiat ca persoana ce nu poate ramane indiferenta. lar
acest izvor al tuturor puterilor cere sa i te adresezi cu toata puterea. Relatia deplind
intre persoana si persoanda e o relatie de putere in sensul bun al cuvantului, o
relatie de simtire opusa indiferentei si moleselii.

Dumnezeu ni Se face cunoscut in toate dificultatile noastre, cand cautam sa
vedem greselile noastre care le stau la baza. De cele mai multe ori aceste dificultati
se ivesc pentru ca am uitat sd& vedem, in toate cele ce avem, darurile lui
Dumnezeu si drept urmare sa le folosim si noi ca daruri fatd de altii. Caci
Dumnezeu vrea ca sa ne facd si pe noi daruitori ai darurilor Sale, ca sa crestem in
iubirea fatd de altii facand aceasta. Simion Metafrastul zice ca atunci cand cei ce te
lauda te-au parasit si te barfesc si te persecuta, sa te gandesti ca "acestea ti s-au
intamplat din dreapta judecatd si porunca a lubitorului-de-oameni Dumnezeu,
pentru ca te-ai aratat nerecunoscator fatd de El. Caci cele ce le-ai dat Binefacatoru-
lui tau, acelea le-ai si luat. Si cu ce masura ai masurat, cu aceea {i se va masura i

39. Ibid. V; P. G. 48, col. 744.
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dreapta este judecata lui Dumnezeu care s-a facut cu tine, suflet nerecunoscator si
nemultumitor, care ai uitat de binefacerile lui Dumnezeu, Caci ai uitat marile si
bogatele daruri ale Binefacatorului tau, pe care El ti le-a facut"40. Deci atunci cand
ne merge bine, cat si atunci cand ne merge rau, sa ne gandim la responsabilitatea
noastra fatd de Dumnezeu pentru fratii nostri. Tn amandoua cazurile aceasta tine n
constiinta noastra treaz gandul la Persoana lui Dumnezeu, ne tine in relatie cu El si
ne face sa cugetam la El. lar aceastda cugetare adanceste cunostinta noastra despre
El. in primul caz, Dumnezeu ne da bunurile, invitdndu-ne sa ne unim cu El si cu
altii Tn iubire. Tn al doilea caz, ne mustrda pentru ca n-am facut aceasta si ne
Tndeamnd sa ne caim si sa facem Tn viitor ceea ce n-am facut In trecut. Tn aman-
doua cazurile ne vorbeste Dumnezeu, chemandu-ne sa-lI raspundem prin faptele
noastre.

El ni Se adreseaza si trezeste responsabilitatea noastra intr-un mod deosebit
de patrunzator prin fetele celor lipsiti. A spus-0 aceasta El Tnsusi (Mt. 25, 31-46).
Dumnezeu pune in relief valoarea incomensurabild a omului ca om Tn fata Lui; ea
e atat de matre, cd El Tnsusi Se identifica cu cauza lui. Trebuie sa ne gandim in
aceste cazuri cd, asa cum Dumnezeu ne cere sa ajutam pe altii, asa cere si altora sa
ne ajute pe noi in cazul in care vom avea nevoie. "Suflete, ajuta celui nedreptatit,
ca sa poti scapa din mana celui ce te nedreptadteste. Si nu Tntarzia sa-1 ajuti, ca si
Dumnezeu sa te ajute sa te izbaveasca din mana celor ce te necdjesc pe tine"41.

in fiecare sarac si asuprit si bolnav ne intampina Hristos, cerandu-ne, prin
coborére, ajutorul nostru. Th ména ntinsa a celui sarac e ména intinsa a lui Hristos,
in vocea lui stinsd, auzim vocea stinsa a lui Hristos; suferinta lui, din pricina lipsei
si a umilintei In care-l tinem, e suferinta lui Hristos pe cruce, pe care noi o pre-
lungim. in toate, Dumnezeu Se coboara la noi si ni Se face cunoscut. Chiar aceasta
coborare face evidenta taina Lui mai presus de orice pricepere; face evidenta
iubirea Lui care Tntrece toate iubirile din lume. Toate Tmprejurarile si persoanele
prin care ne graieste Dumnezeu sunt apeluri si chipuri vii si transparente ale Lui;
Dumnezeu cel simplu Se coboard la noi intr-o multitudine de forme si de situatii,
propriu-zis in toate situatiile si formele vietii noastre. Dar, cunoscut prin toate
acestea, taina Lui ramane totusi mai presus de intelegere. Mai dureros se impune
misterul apofatic al lui Dumnezeu in suferinta dreptului. lov este chinuit nu numai
de durere, ci si de neintelegerea cauzelor ei. Prin pilda lui lov, Dumnezeu arata ca
iubirea fata de El si de semeni trebuie sa treaca prin proba de foc a suferintei.

Explicand viziunea profetiei lui Isaia despre serafimii care-si acopereau fetele
nspre Dumnezeu (Is. 6, 3), Sfantul loan Gurad de Aur zice: "Cand proorocul zice ca
nu puteau privi pe Dumnezeu nici coborat, nu zice altceva decat ca nu pot avea

40. Katavuiig, Athena, 1875, p. 381.
41. Simeon Metafrastul, op. cit., p. 150.
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cunostinta Lui clara si exacta si cuprinzatoare si nu pot privi direct spre fiinta Lui
curatd si intreaga, nici chiar in coborarea Lui"42.

Experierea aceasta existentiala a lui Dumnezeu se Tmbind cu experierea Lui
apofatica, punand Tnsa mai accentuat Tn relief caracterul patetic personal al lui
Dumnezeu in raporturile Lui cu noi, decat in experienta apofatica, care vede lumi-
na lui Dumnezeu intr-un fel de coplesire a lumii. Dar ea se Tmbina si cu
cunoasterea lui Dumnezeu ca creator si proniator al lumii (cunoasterea catafatica),
facand pe Dumnezeu cunoscut ca atare Tntr-un mod mai intim omului, dar Tn
acelasi timp largindu-se ea Tnsasi prin cea din urma. Tmbinarea tuturor acestor trei
cunoasteri o vedem 1n cazul lui lov, sau Tn atatea locuri din Psalmi. Lui lov, care
vrea sa inteleaga pentru ce i-a trimis Dumnezeu suferinta, Acesta Ti aratd minunile
Sale din naturd, tocmai pentru ca sa accepte misterul actelor Lui, mai presus de
orice Tntelegere. lar psalmistul cunoscand prezenta lui Dumnezeu mai presus de
Tntelegere din atatea Tmprejurari personale ale vietii sale, 1l laudd in acelasi timp
din maretia actelor Lui din natura.

Prin toate aceste trei cdi de cunoastere se pune n relief interesul personal al
lui Dumnezeu fata de om, dar si taina si maretia Lui mai presus de intelegere. Prin
toate trei, Dumnezeu este cunoscut ca iubitor pe masura iubirii noastre fata de El
si de semeni.

42. Op.cit., IV; P.G. 48, col. 731.



Fiinta si atributele lui Dumnezeu

A

Atributele si lucrarile necreate ale lui Dumnezeu, in genereal.
Raportul lor cu fiinta Lui

Parintii rasariteni au facut o distinctie intre fiinta si lucrdrile lui Dumnezeu.
Sfantul Grigorie Palama n-a facut decat sa staruie Tn deosebirea dintre fiinta lui
Dumnezeu si lucrarile necreate izvorate din ea. Dar uneori vorbindu-se de vari-
etatea lucrarilor dumnezeiesti, se uitda sd se mentioneze ca prin fiecare lucreaza
Dumnezeu, Cel unul in fiintd. Trebuie sa avem insa mereu n vedere faptul para-
doxal ca, desi de fiecare data Dumnezeu este eficient printr-o lucrare deosebita,
este Intreg 1n fiecare lucrare. Pe de altd parte, prin fiecare lucrare Dumnezeu pro-
duce sau sustine un anumit aspect al realitdtii, care prin urmare isi are cauza Tn
ceva corespunzator, dar, intr-un sens neinteles, in Dumnezeu Tnsusi. Lucrarile care
produc atributele lumii sunt deci purtatoarele unor atribute care exista Tntr-un mod
simplu si neinteles Tn Dumnezeu. Lucrdrile nu sunt deci decat atributele lui
Dumnezeu n miscare, sau Dumnezeu Tnsusi, Cel simplu, Intr-o miscare de fiecare
data specificata, sau Tn miscari multiple specificate si unite intre ele. in fiecare din
aceste lucrari sau energii este in acelasi timp Dumnezeu Tnsusi intreg, lucrator si
mai presus de lucrare sau de miscare. Lucrdrile Lui sunt prin aceasta cele ce fac
vadite Tn creaturi Tnsusirile lui Dumnezeu, creandu-le pe acestea cu Tnsusiri
analoge, dar infinit inferioare Lui, si apoi Tmpartasindu-le acestora in grade mereu
mai Tnalte lucrarile sau atributele necreate ale Sale43.

De aceea, Dionisie Areopagitul vede pe Dumnezeu mai presus de orice nume
si, Tn acelasi timp, indicat Tntreg prin multe nume: Oare nu acesta este numele
Lui, cu adevdrat minunat, ca e mai presus de orice nume?... Dar inteleptii Tn cele
dumnezeiesti 7l lauda prin multe nume din toate cele cauzate: ca bun, ca frumos,

43. Dionisie Areopagitul, De divinis nominibus, cap. IX, 9: "Oare cand teologii
iarasi ca Cel nemiscat iese si Se misca spre toate, nu trebuie sa intelegem si aceasta Tn chip
demn de Dumnezeu? Caci trebuie sa socotim cu evlavie ca El Se misca, nu prin vreo purtare
(fard voie), nu prin vreo schimbare, sau alterare, sau modificare, sau prin miscare spatiala,
fie dreaptd, fie ciclica, fie iIn ambele feluri, nu prin vreuna inteligibild sau psihica, sau fizica,
ci prin faptul cd Dumnezeu le aduce la fiintd si le sustine pe toate si le poarta de grija in tot
felul si este prezent in toate printr-o cuprindere nesilitd a tuturor si prin iesirile si lucrérile
proniatoare spre toate*

spun
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ca Tntelept, ca vrednic de iubit, ca Dumnezeul dumnezeilor, ca Domnul domnilor,
ca Sfantul sfintilor, ca vesnic, ca Cel ce este, ca fiind cauza veacurilor, ca datatorul
de viata, ca Tntelepciune si ca minte, ca ratiune (cuvant), ca cunoscator, ca mai
presus de toate comorile a toatd cunostinta, ca putere, ca stapanitor etc."44. El il
vede pe Dumnezeu Tn intregimea Lui Tn toate actiunile Tndreptate spre lume. Dar il
vede si ca mai presus de toate aceste lucrari.

Toate numirile se refera la "iesirile binefacatoare" ale izvorului Dumnezeirii,
nu la aceste Tnsusiri4b.

Noi nu cunoastem atributele lui Dumnezeu decat Tn dinamismul lor si Tn
masura Tn care ne Tmpartasim de ele. Dar aceasta nu Tnseamna ca Dumnezeu
Tnsusi ramane pasiv Tn simplitatea Sa si miscarea variata e proiectata de noi asupra
Lui. Din Dumnezeu Tnsusi pornesc lucrdrile care produc in lume noi si diferite
Tnsusiri. Dar noi nu le cunoastem decéat prin prisma efectelor produse in lume.
Dumnezeu Tnsusi variaza pentru noi in lucrdrile Sale, ramanand ca sursa acestor
lucrari simplu si fiind prezent intreg in fiecare. "Caci toate cele dumnezeiesti si cate
ni s-au aratat noud se cunosc numai prin participare. Ele Tnsele, cum sunt Tn
obérsia si in temelia lor, sunt mai presus de toatda mintea si esenta si cunostinta.
De exemplu, cand numim ascunzimea suprafiintiala Dumnezeu, sau viata, sau
esentd, sau luming, sau ratiune, nu intelegem nimic altceva decat puterile care vin
la noi, puteri indumnezeitoare, de esenta-facatoare si de viata-facatoare, de
Tntelepciune-datatoare"46.

Noi nu experiem din Dumnezeu, in continut, decat lucrarile Lui variate, referi-
toare la lume, adica Tn relatie cu noi. incolo stim ca la baza lor este esenta subzis-
tenta personal, dar cum este ea nu stim, pentru cd e o esentd mai presus de toate
esentele. Tot ce cunoastem din Dumnezeu e dinamismul Sau trait Tn relatiile cu
lumea, sau prin prizma noastra, dinamism nesupus vreunei necesitati, adica

nepatimitor, ci cu totul liber.
De altfel chiar persoana umana ca subzistentd a fiintei, care ca atare mentine

fiinta ca fiind o rezerva ce nu se epuizeaza Tn nici un fel de acte, nu are nici un
nume care sa o caracterizeze Tn ea Tnsasi. Numele ce le dam persoanelor (lon,
Petru etc.) sunt conventionale. Nu spun ce este persoana. Toate numirile celelalte,
prin care vrem sa o caracterizam, se referd la modurile sale de manifestare. De
aceea persoana insasi foloseste un pronume (eu) pentru a se indica pe sine. lar in
relatia de intimitate cu celdlalt, Ti spune acestuia tu. Cu atat mai putin poate avea
nume Subiectul suprem. Numele nu indica continutul persoane* Numele restrange
si stdpaneste. Persoana nu poate fi restransa si dominata prin cunoastere. Persoana
este Tn general si prin excelenta apofaticd. Ea e deasupra existentei sesizabile
direct. Ea se sesizeaza prin actele ei. Ea este in alt plan, Tn planul supraexistential.

44. De div. nom., cap.l, VI; P.G. Ill, col. 596.
45, Op.cit., cap.l, 1V; P.G. I, col. 589 D.
46. De divinis nominibus, cap. I, VII; P.G., 111, col. 645.
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Cu atat mai mult, Persoana suprema. Dar nici atributele nu pot fi cuprinse Tn
numiri. Atributele au un caracter dinamic si-si activeaza eficienta prin diferite acte.
Sau Tnsdsi simplitatea inepuizabila a esentei divine se activeaza sub forma unor
Tnsusiri variate prin actele ei.

Tnsusirile lui Dumnezeu, asa cum le cunoastem noi, isi dezvaluie bogatia lor
n mod treptat, pe masura ce noi devenim apti sd& ne Tmpartasim din ele. Dar ca
fiintd subzistenta personal, Dumnezeu ramane totdeauna mai presus de ele, desi
intr-un fel oarecare El este izvorul lor. Deci nu gresim daca le socotim existente, Tn
totalitatea lor, Tntr-un mod mai presus de orice intelegere si Tntr-o simplitate
inepuizabila in fiinta Lui. De aceea, ca manifestari dinamice ale lui Dumnezeu, ele
sunt "In jurul fiintei Lui", si nu fiinta Lui Tnsasi.

Noi 7l cunoastem pe Dumnezeu Cel pentru noi, dar aceasta cunoastere nu ni-L
arata opus lui Dumnezeu in Sine.

Tn coborarea Lui la noi, El ne comunica Tn moduri corespunzatoare ceva din
ceea ce El este de fapt, conducandu-ne spre stari tot mai corespunzatoare Lui. Tn
mod rational, sub forma atributelor, 1l cunoastem si-L Tntelegem si-L exprimam
foarte schematic, general. Mai concret, mai intens il cunoastem in lucrari. Dar
exprimarea ramane neadecvata; ea foloseste mai mult simboluri si imagini.

1. Dumnezeu ni Se comunica prin lucrarile Sale necreate

Tn comunicarea variata si treptata a continutului Sau inepuizabil, Tn
dezvéluirea treptata si variata a continutului atributelor Lui, se arata Tnsasi bogatia
nesfarsita a lucrarilor Sale necreate. Un plus din continutul Sau Tmpartasit noua,
sau o nuanta din acest continut, ni se Tmpartaseste printr-o noua lucrare sau
energie. Un atribut Tn sensul acesta apare ca expresia unor multiple lucrari care ne
Tmpartasesc un bun dumnezeiesc intr-o anumitda masura comun lor, pe care 1l
traim. Daca in atribute fiinfa dumnezeiasca ne apare coboratd la intelegerea
noastrd intr-un anumit numdar de aspecte, lucrarile specificd si mai mult, sau in
mod nenumarat aceste aspecte, sau atribute. Ele ne fac cunoscut pe Dumnezeu
adeseori prin trdire atat in aspectele Lui generale coborate la noi, cat si Tn speci-
ficarile nenumarate n care ni se impartasesc n fiecare clipa.

Pe de altd parte, Acelasi Dumnezeu intreg ni Se face cunoscut si adeseori
experiat prin fiecare lucrare si Acelasi Dumnezeu intreg ni Se face prin ele cunos-
cut ca purtator al unui numar de atribute generale. Dumnezeu e bun. Dar cate
nuante nu are bunatatea Sa pe care ne-o arata prin nenumarate lucrari, potrivit cu
necesitdtile noastre de fiecare clipd, potrivit cu necesitatile tuturor? Dumnezeu
manifesta ceva din fiinta Sa fata de noi prin atributele Sale, dar acestea se specifica
ntr-o simfonie uriasa si continua de acte mereu noi care duc creatia si fiecare
fapturd in parte spre tinta finala a deplinei uniri cu El. Prin toate, El urmareste
realizarea acestui plan.
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Astfel lucrarile lui Dumnezeu nu ne apar grupate numai dupa atributele pe
care le activeaza si ni le Tmpartasesc, ci si dupa diferite sectiuni ale planului
urmarit de Dumnezeu cu creatia. Prin unele din aceste lucrari se inaugureaza unele
perioade noi, prin acte mai culminante care sunt anticipate si continuate prin
lucrdri Tn legatura cu acelea. Creatia lumii e o lucrare sau o suma de lucrari urmate
de lucrarile providentei, iar mantuirea e pregatitd printr-o suitd de lucrari, care cul-
mineaza 1n Tntruparea si nvierea Fiului lui Dumnezeu si Tsi are aplicarea printr-un
sir de alte lucrari ce decurg din acelea. Tot dinamismul sau miscarea creatiei spre
Tndumnezeire Tsi are cauza Tn dinamismul lucrarilor dumnezeiesti, care urmaresc
conducerea creatiei spre Tndumnezeire. in Dumnezeu este puterea pentru actele ce
pornesc din El si prin care creatia este dusa spre El. Aceste acte nu-L Tmbogatesc si
nu-L schimba pe El Tnsusi. Caci El este mai presus decat toate actele Sale si decat
toate atributele pe care le manifestd prin ele.

Cuvintele referitoare la lucrari pot servi si ca nume ale fiintei, caci lucrarile
sunt produsele ei. Si ele pot fi pe de o parte noi, pentru ca lucrarile sunt noi; pe
de alta, la baza cuvintelor noi raman unele cuvinte fundamentale pentru ca in
lucrarile noi se Tmpartasesc lumii aceleasi atribute divine, chiar daca in o tot mai
mare adancime si bogatie si Tn tot mai fine nuante. Dar taina realitatii personale a
lui Dumnezeu se traieste propriu-zis prin renuntare la toate cuvintele care indica
atributele si lucrarile Lui indreptate spre noi.

2. Sensul caracterului "de sine" al atributelor divine
si supraexistenta lui Dumnezeu

Dionisie Areopagitul socoteste cd, intrucat aspectele existentei noastre le avem
prin Tmpartdsire din Tnsusirile Tmpartasibile ale fiintei lui Dumnezeu, acelea toate
pot fi socotite ca fiind de sine. Dar ele au un suport care e dincolo de orice
Tnsusire, atribut de Sine, a lui Dumnezeu. Tnsa el ridicd "existenta de sine" mai sus
decat toate celelalte atribute de sine. S-ar parea ca el o identifica pe aceasta cu
esenta lui Dumnezeu (esse-esenta). Dar Tntrucat esenta nu e datd real decat Tn
subiect, sau Tn ipostas, se poate spune ca suportul tuturor atributelor lui
Dumnezeu de care se impartasesc fapturile, chiar suportul existentei, este realitatea
ipostaticd, sau intreit ipostaticd divind. "E propriu Lui sa fie prin existenta Tnsasi
mai sus ca viata de sine, intelepciunea de sine si decat toate cele la care participa
existentele care, Tnainte de a participa la ele, participa la existenta"47. "Dar Tnsasi
existenta este a Celui ce este. Si existenta este a Lui, si nu El al existentei. Si exis-
tenta este Tn El, si nu El in existentd"48. "Cel ce este, este mai presus de fiinta, de
existenta, cauza-suport a fiintei, a firii. Si nu numai cele ce exista, ci si existenta

47. Op. cit.,, cap. V; P.G. cit., col. 820.
48. Op. cit., col. 820 A
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Tnsdsi a celor ce existd, este din Cel ce preexistd”. "Caci Dumnezeu nu este Th oare-
care mod, ci in mod simplu si nedeterminat, cuprinzand Tn Sine si de mai Tnainte
existenta"49.

El este, ca realitate personald, izvorul nedeterminat al tuturor Tnsusirilor ce se
determina oarecum prin iesirea din El. Realitatea personald divina este nedetermi-
nata Tn mod eminent, pentru ca este ipostazierea supraesentei, din care Tsi
primeste existenta orice esentd creatd. Se poate spune ca Dumnezeu este supra-
esenta tripersonald, sau tripersonalitatea supraesentiala. Ce este supraesenta
aceasta, nu stim. Dar ea este de la sine Tnsdsi. Tnsd ca orice esenta, ea nu e reala
decat prin faptul ca subzistd Tn mod ipostatic, Tn persoane.

Dumnezeu insd, ca existentd ipostaticd supraesentialda, nu se Tncadreaza Tn
categoria existentei cunoscute sau nchipuite de noi, ci este mai presus de ele.
Pentru ca toate cele ce le cunoastem noi ca existente Tsi au existenta de la altceva
si depind Tn existenta lor de un sistem de referinte. Aceasta indica o relativitate sau
o slabiciune a existentelor. Cel ce exista insa prin Sine are o existenta liberda de
orice relativitate. El nu e incadrat intr-un sistem de referinte. El nu are nici o
slabiciune. EIl este existenta nu numai la modul susperlativ, ci o existenta
supraexistenta. Ca atare, El nu suporta existenta Tn mod pasiv si nu e supus deci
nici unei pasiuni sau patimiri. Acesta e sensul cuvantului grec ama6r¢, aplicat lui
Dumnezeu, si nu acela de nepasator50. Toatd viata lui Dumnezeu este act sau
putere. Toate atributele le are de la Sine, deci nu prin Tmpartasire de la altul. De
aceea toate le are Tn mod incomparabil superior creaturilor; caci toate acestea Tsi
au atributele lor prin impartasire de la atributele Lui, prin lucrdrile Lui.

Viata de sine, existenta de sine, Tntelepciunea de sine nu pot exista ca niste
atribute generale ale unei multimi de entitati, care ele Tnsele depind una de alta. Tn
acest caz aceste atribute nu ar fi traite in concret de nici una din entitati, ca
atribute de sine. Existenta lor de sine ar fi o abstractiune. Lumea, fiind Tn realitate
0 suma de entitdti dependente, nu poate fi ca intreg o realitate independenta.

Aceste atribute nu pot avea existenta decat ca atribute ale unei realitati per-
sonale unice. De fapt numai o persoana suprema poate fi, ea Tnsasi si toate ale ei,
de sine.

Chiar persoana umana, ca chip al Persoanei suprafiintiale, are in oarecare fel
calitatea de a fi de sine. Ea este ultimul for care decide de faptele sale, de géan-
durile, de cuvintele sale. Asupra ei se exercita multe actiuni. Dar ea le opreste si
ea decide singura daca vrea sa le transmita mai departe si forma in care vrea sa le

49. Op. cit., col. 818.

50. E ceea ce numesc Dionisie Areopagitul si Sfantul Maxim Marturisitorul &oxetog;
Dionisie Areopagitul, De divinis nominibus, op. cit., cap. V, VIII; cap. IX; P.G. IlII, col. 826,
917 etc. Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, P. G. 91, col. 1153 C etc. Acelasi lucru 1l
exprima Sfintii Parinti prin termenul e§npnuevo¢ (desprins de toate): Dionisie Areopagitul,
De divinis nominibus, cap. 11, 5VIII; P. G., 645 D,
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transmita. Ea nu e o simpla piesa intr-un angrenaj prin care trece o miscare pornita
din altd parte. Ea nu e pentru sistemul general din care face In oarecare masura
parte, ci e de sine, putand fi in oarecare fel mai presus de sistem. Ea reflecteaza in
ce fel 1i poate fi de folos o actiune ce se exercita asupra ei, care in felul acesta mai
mult 7i solicitd adeziunea, decat trece prin ea fara sa o intrebe. Persoana nu e
pentru nimic, ci toate sunt pentru ea. Totusi persoana noastrd umana e adusa la
existenta de alt factor si ea are nevoie de legaturile cu elementele unui sistem
pentru a se Tmbogati, chiar daca foloseste aceste legaturi in modul in care voieste
ea. Ea se dezvolta prin ansamblul actelor produse de ea si al relatiilor ei cu cele
Tnconjuratoare. Dar si acestea sunt mereu in functie de ea. Ba intr-un anumit fel ea
vine la existenta Tnsasi nu printr-un act de confectiune, ci rasare Tn existenta
raspunzand unei chemari a lui Dumnezeu.

Astfel, chiar persoana umana nu face cu totul parte din sistemul de referinte n
care este Tncadratd Tn mod total natura prin legile ei stricte. Deci numai o realitate
de felul ei, dar incomparabil superioara poate avea capacitatea de a nu face parte
catusi de putin dintr-un sistem de referinte. in sistemul de referinte al naturii, toate
sfarsesc Tn moarte, ca sa apara altele. Fiinta noastra umana nu poate exista ca per-
soana neincadratd integral Tn sistemul de referinte, decat pentru faptul ca existda o
astfel de Persoana suprema. Raportul cu acea Persoana nu e identic cu apartenenta
intr-un sistem de referinte involuntar. in raportul cu acea Persoand suprema, ca si
CU orice persoana, persoana noastra umana e libera. Ba tocmai acea Persoana
suprema Ti da posibilitatea unei libertati fatd de sistemul de referinte, cum Ti da in
oarecare masura si persoana semenului. Orice alta persoana cu care persoana
umana este Tn relatie face apel ia ea pentru a savarsi anumite acte, nefolosind-o ca
simplu punct de trecere pentru miscarile ei.

Deci chiar persoana noastrd umana e de la sine, sau absoluta intr-un anumit
sens, Tntrucéat ea Tnsasi decide Tn toate actele sale, care au un efect in ea si Tn reali-
tatea externa.

Persoana suprema este Tnsa de la Sine Tn sensul suprem al cuvantului. Caci Ea
nu e de fapt de la nimeni si toate sunt de la Ea: actele proprii si realitatile produse
de ele. Ea nu produce numai modificari in realitdtile dinafara de Sine, ci le si
creeaza. Existenta de Sine, ca existenta reala si nu numai ganditd (de oricine ar fi
ganditd), e subzistenta, e ipostaticd, e existenta ipostatica absoluta. Aceasta
Tnseamna ca toate Tsi au originea in puterea si voia Ei. Aceasta mai Tnseamna ca
fiinta Ei este de un ordin cu totul altfel decat fiinta creatd. Ea e supraesentiald, ea e
supraexistentiald, e transcendenta Tntregii creatii. Realitatea Persoanei supreme e in
mod total liberda de orice sistem de referinte, e in mod deplin forul ultim al tuturor
actelor Sale, iar de aceea, si al oricaror alte existente. Numai aceasta explica exis-
tenta persoanelor noastre umane si le poate asigura acestora o libertate oarecare
fata de sistemul de referinte Tn care se gasesc.



110 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

Numai ca Persoana suprema Dumnezeu este de /a Sine si toate atributele Sale
sunt de la Sine si poate da si persoanei umane putinta sa se Tmpartaseasca de
aceastd calitate de sine a sa si a actelor sale.

in felul acesta atributele: viata, existentd, Tntelepciune nu pot exista de sine,
decat daca sunt ale unei persoane supreme. De fapt numai n relatiile cu o astfel
de persoand ne simtim si noi inundati de puterile ei, ca de niste puteri ce nu mai
sunt din altad parte, ce nu mai sunt relative. Pentru ca aceste atribute sau lucrari nu
le experiem ca lipsite de vreun suport, ca fiind de sine in ele insele, sau consti-
tuind ele Tnsele esenta ultima. Tn Ca/.al acesta ele ne-ar inunda Tn mod impersonal,
involuntar si total, dar in acelasi timp si intr-un mod care se epuizeaza sau ne
anuleaza. N-ar fi in ele o rezerva incomunicabild, cu adevarat infinita, din care noi
putem primi, pe masura unei cresteri voluntare a noastre in iubirea de Dumnezeu.
De aceea Dionisie Areopagitul declard ca, chiar daca adaugam acestor atribute par-
ticula "de sine™, trebuie sa cugetam la suportul lor. Prin acest suport sunt acestea
de sine si ni se comunicd prin voia Lui, pe masura noastra.

De aceea numele de "existenta de sine", "viata de sine" etc. indica pe de o
parte suportul lor in El Tnsusi ca realitate suprema, pe de alta, faptul cd de la el au
toate existenta, viata etc. Tmpartasindu-ne de acele atribute, noi intram Tntr-o
relatie cu Cel mai presus de relatie. Suportul lor este Cel ce le are pe acestea prin
Sine, Cel care le explica pe acestea. "Dar fiindca mi-ai spus ca esti nedumerit, cum
de zic odata ca Dumnezeu este viata de Sine, altddata cd e suportul (ipostasul)
vietii de Sine..., am socotit necesar sa te scap de aceastd nedumerire... Nu este o
contradictie intre a spune ca Dumnezeu este putere de Sine sau viata de Sine si a
spune ca e suportul (ipostasul) vietii de Sine sau al pacii, sau al puterii. Cele dintai
se spun din cele ce sunt (din fapturi) si mai ales din cele dintai ale celor ce sunt,
Tntrucéat acelea sunt cauza tuturor. Celelalte, ca fiind Tn chip suprafiintial mai presus
de toate.. Caci nu spunem ca existenta de sine, care e cauza tuturor, e vreo fiinta
dumnezeiasca sau Tngereasca (fiindca numai existenta suprafiintiala de sine e
obarsia, esenta si cauza existentei tuturor), nici nu e vreo altd dumnezeire
datatoare de viata a tuturor celor ce vietuiesc afara de viata cea mai presus de
dumnezeire si cauza vietii de sine, nici, ca sa spun pe scurt, alte suporturi ca prin-
cipii formatoare ale celor ce sunt, pe care le-au inventat unii flecarind, ca: dum-
nezei si demiurgi ai lucrurilor, fard sa-i cunoasca propriu-zis nici ei, nici parintii
lor. Ci numim existenta de sine, viata de sine, Dumnezeirea de sine, in Tnteles de
obarsie, de Dumnezeu si de cauza, Cel unul si cauza tuturor cea mai presus de
obarsie si de fiinta, iar in sens participat, puterile proniatoare izvoratoare din
Dumnezeu cel neparticipat, adicd pe cea de sine Tntemeietoare de fiinta, de sine
proniatoare de viatd, de sine Tndumnezeitoare, la care participd potrivit cu ele
Tnsesi cele ce sunt, cele ce viaza si cele ce se Tndumnezeiesc151.

51. De divinis nominibus, cap. IX, §6; P. G. cit., col. 953, 956.
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Chiar infinitatea experiata de noi isi are suportul in Persoana supraexistenta,
apofatica, fiind deci mai presus si de ea, si "depasind toatd infinitatea"52.

Sfantul Maxim Marturisitorul spune acelasi lucru cand declara ca Dumnezeu
nu e supus categoriei existentei, pentru ca tot ce e sub categoria existentei se afla
sub un "cum" al existentei si ca atare e limitat, caci orice fel de "cum" exclude alte
feluri de "cum"”. De acest "cum" al existentei tine si un "cand" si un "unde", sau un
timp si un loc, care de asemenea limiteaza o individuatiune. "Dumnezeu nu este
accesibil nici unei ratiuni si nici unui Tnteles, din care cauza nici nu categorism
existenta Lui ca existentd. Caci toata existenta este din El, dar El Tnsusi nu este
existentd. Caci e mai presus si de existenta spusa sau gandita intr-un mod oarecare
sau Tn chip simplu"53.

Dar Dumnezeu nu ar avea ce face cu existenta de Sine daca nu ar avea totusi
nici o posibilitate sd o primeasca sau sa o comunice. Revelatia supranaturala satis-
face prin Tnvatatura ei despre Sfanta Treime ambele laturi ale paradoxului.
Dumnezeu are existenta de la Sine, dar El e totusi viu, pentru ca primeste si comu-
nica existenta Tn interiorul Sau. Acest fapt din urma Tntregeste caracterul persoanei,
care este nu numai realitate de sine, ci si comuniune. Persoanele divine sunt inte-
rioare Una, Alteia, deci nu primesc nimic din afard, dar nu Se confunda intre Ele,
aflandu-Se intr-o miscare si comunicare a fiintei si a iubirii. Comunitatea interper-
sonal totald intensificd in gradul suprem caracterul personal al lui Dumnezeu.

3. Caracterul apofatic al lui Dumnezeu ca realitate personala supraexistenta

Realitatea personala divina fiind deasupra tuturor atributelor sale, care se pot
defini cu toate ca nu le are de la altul, este realitatea prin excelenta apofatica.
Daca tot ce intrd Tn raza cunoasterii si tot ce poate fi participat face parte din cate-
goria existentei, subiectul personal este supraexistent. Am vazut ca chiar persoana
noastra umana, ca chip al lui Dumnezeu, are si ea Tn privinta aceasta, Tn oarecare
fel, un caracter supraexistential, apofatic.

n supraexistentialitatea lui Dumnezeu std cauza imposibilitatii definirii Lui.
Caci toate cuvintele sunt din ordinea existentei, care e definibila.

Dumnezeu - fiind existent prin Sine, adica neintrand in nici un fel Tn vreun
sistem de referinte si fiind prin aceasta Tn mod culminant supraexistent, sau per-
soana - este prin excelenta apofatic, indefinibil. Tntrucat existenta nu-l este data
din afard, ci este El Tnsusi izvorul existentei si, prin aceasta, realitatea personala
suprema, nici El Tnsusi nu este definit si nu este numit decat prin pronume per-
sonale, sau este identificat cu existenta prin excelentd, sau cu izvorul existentei
mai presus de existenta.

52. Op. cit.,, cap. IX; P. G. 909.
53. Ambigua; P. G. 91, col. 1180 D.
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La Tntrebarea lui Moise despre numele Sdu, Dumnezeu Ti raspunde: "Eu sunt
Cel ce sunt" (les. 2, 14).

Ca Cel ce este cu adevarat existent, prin faptul ca este prin Sine, sau suportul
existentei de Sine, si ca atare supraexistenta sau suprafiintial, Dumnezeu este reali-
tatea personala suprema. Numai realitatea personala suprema este total apofatica,
pentru cd numai ea este supraexistentd Tn mod eminent. Desigur ea este supraexis-
tenta sau apofatica prin excelentd ca subzistenta fiintei dumnezeiesti, ntrucat
Dumnezeu este ipostazierea fiintei supraexistente divine.

Din caracterul de realitate personala supremd a lui Dumnezeu Paul
Evdokimov a tras concluzia ca El nu poate fi dovedit rational: "Insuficienta argu-
mentelor existentei lui Dumnezeu se explica din faptul fundamental ca Tnsusi
Dumnezeu este criteriul adevarului Sdu, nsusi Dumnezeu este argumentul exis-
tentei Sale... Dumnezeu nu poate fi supus niciodata logicii demonstratiilor si inchis
intr-un lant cauzal... Aceasta Tnseamna ca credinta nu se inventeaza, ea e un dar...
Credinta e data pentru ca Dumnezeu sa poata realiza prezenta Sa Tn sufletul
uman"54. Dumnezeu e marturisit ca Cel ce a produs credinta in suflet. Dumnezeu
vorbeste cu noi ca persoana cu persoanad. Credinta e experienta acestei
comunicari.

Acest lucru e adevarat. Dar adevarat e si ca odata ce are cineva aceasta expe-
rientd toate devin dovezi ale existentei si lucrarii lui Dumnezeu. Ochii celui care
crede se deschid si vad pe Dumnezeu in toate. Atunci "a crede" devine ceva cu
totul rational si "a nu crede", ceva nerational. Dar prin ratiune nu se experiaza
interiorul lui Dumnezeu, ci numai calitatea Lui de cauzd. Pe de altd parte, exista
chiar Tn ratiune, daca nu e pervertita de pacat, o capacitate de a vedea pe
Dumnezeu 1n calitate de cauza. Caci ratiunea noastra are ca suport ultim ratiunea
unei persoane care a creat-o.

Astfel, Dumnezeu numindu-Se ca Cel cu adevarat existent, sau supraexistent,
Se infatiseaza totodata ca realitate personala: Eu. El este Eu prin excelenta.
Existenta de sine nu poate avea decat caracter personal. Esenta impersonald nu e
supraexistenta. Ea ar cadea Tn toate privintele intr-un sistem de referinte. Esenta
nesubzistentd Tntr-un ipostas nici nu se gaseste nicdieri. Dar existenta cea mai
deplind o axe esenta subzistand ca persoana, iar existenta desavarsita, cea care
exista ca realitate personald supremd. Esenta suprema e subzistenta prin sine, e
personald. Esenta care e supusa unui sistem de referinte nu susbzistd prin sine nici
in forma, nici Tn realitatea ea. Ea intrd in ordinea existentei determinata de subiec-
tul supraexistent.

Numai subzistand ca realitate personala supremd, supraesenta dumnezeiasca
poate fi prin sine, o datd ce numai asa exista si pentru sine. O esentd, sau o naturd
subzistdnd ca obiect, exista pentru un subiect deosebit de ea, pentru o persoana si

54. les ages de la vie spirituelle, Desclae de Brouwver, Paris, 1964, p. 46.
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in baza acestui fapt Tsi primeste, in raport cu persoana umana, forma de la aceasta;
iar In raport cu Persoana divind, Tsi primeste chiar substanta de la Ea. Realitatea
care e pentru altul, Tsi primeste si existenta sau forma de la acela. Ea e inferioara
persoanei si ca atare nu e supraesenta, ci esenta pur si simplu, in sistemul de
referinte. Numai o persoana existd pentru ea Tnsasi si numai ipostasul e prin exce-
lentd supraesential.

4. Existenta prin Sine - izvorul a toata existenta

Numai pentru ca exista o realitate personala ca suport supraexistent suprem al
existentei de sine, e data peste tot o existenta. Existenta din planul accesibil fiind
produsul voluntar al realitdtii personale supraexistentiale, nu poate fi nigi cauza ei,
nici cauza ultima a vreunei existente peste tot. Numai realitatea personala
supraexistentd, ca suport al existentei de sine, poate produce fara sa se epuizeze
existenta din toate planurile accesibile.

Existenta din planul accesibil este un argument pentru izvorul ei in realitatea
personald supraexistenta, de sine existentd. Sau aceasta nu poate fi cunoscuta si
Tnteleasa decat prin mijlocirea existentei din planul accesibil, sensibil si inteligibil.
Dar si invers. lar experienta si cunoasterea noastra directd nu poate ajunge decat
panad la lucrarile de existenta facatoare, sustinatoare si implinitoare ale realitatii
personale supraexistente, pana la Tmpartasirea de atributele manifestate in ele.

Tntreitul Ipostas suprem creeaza, sustine si desdvarseste toate prin actele Sale
inepuizabile, pentru ca este intreitul Ipostas al supraesentei. Subiectul nostru este
ipostazierea unei naturi a carei parte fundamentald e spiritul, care dintre toate
esentele create de Dumnezeu este chipul supraesentei ipostaziate de Persoanele
treimice. Numai de aceea subiectul nostru poate avea caracter de persoana si
numai de aceea el e dotat cu o stabilitate eternd, cum n-au celelalte esente. Tngerii
sunt si ei asemenea esente. Si humai de aceea subiectul uman este si el apofatic si
nu se epuizeaza in acte, caci actele lui (sau energiile lui) nu sunt una cu esenta, ca
la obiecte. Numai ca ipostas al unei naturi ce are ca baza o esenta dupa chipul
esentei divine, deci e permanentd ca aceea, poate sa si invieze cu trupul.
Fermitatea noastra, ca ipostase ale unei esente dupa chipul supraesentei divine, ne
face apti pentru o comuniune inepuizabild si deci eterna cu intreitul Ipostas divin.

Toate atributele sau lucrarile lui Dumnezeu sunt infinite, pentru ca niciodata
El nu Se epuizeaza in daruirea lor, pentru ca niciodata creaturile nu vor ajunge la
capatul Tmpartasirii de ele, niciodata nu vor inceta de a iradia din suportul lor
ipostatic suprafiintial. Dar acest suport ipostatic, sau pluriipostatic e mai presus de
infinitatea lor, ca fiind izvor al ei.

Realitatea personala divina si apofaticd din care pornesc toate lucrdrile de-
fiinta-facatoare si indumnezeitoare, e trditd intr-o relatie voita de ea. Pe ea nu o
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putem prinde, defini, dupa modul in care prindem, definim si experiem toate
gradele si modurile de existentd. Nu vom lauda "fiinta mai presus de fiinta, ci
iesirea de-fiinta-facdtoare spre toate cele ce sunt ale obarsiei dumnezeiesti, ale
obarsiei fiintei... Numirile dumnezeiesti doresc sa laude manifestarile proniei; nu
promit sa exprime bunatatea mai presus de fiinta si fiinta si viata si intelepciunea
Dumnezeirii suprafiintiale, care e, mai presus de toate, bunatatea si Dumnezeirea
si fiinta si Tntelepciunea si viata ce staruie neclintit in cele ascunse, ci pronia
binefacatoare si cauza tuturor bunatatilor care, manifestandu-se, ramane totodata
deasupra tuturor: existenta, viata, Tntelepciunea, cauza de existenta (de-fnnta)-
facatoare, de viata-producatoare, de Tntelepciune-ddtatoare a celor ce se
Tmpartasesc de existenta (de fiintd), de viata, de minte, de ratiune si de simtire.
Caci nu e altceva binele si altceva existenta si altceva viata sau Tntelepciunea, nici
nu sunt multe cauzele..., ci ale unui unic Dumnezeu sunt toate iesirile bune si
numirile lui Dumnezeu laudate de noi"55.

Dar nu numai existenta definibila isi are explicatia exclusiv intr-o realitate per-
sonald suprema supraexistenta, ci si persoanele umane, partase ntr-un anumit
grad de supraexistenta, absolutul si apofatismul ei.

Dupd credinta noastrd, daca nu ar exista o Persoana supraexistenta,
neincadrata Tn sistemul de referinte al naturii, n-ar putea exista nici persoana
umana, intr-un anumit fel supraexistenta si ea, capabila de o existentd neincadrata
deplin Tn sistemul de referinte al naturii - sau incadratd cu un brat al ei Tn aceasta
pentru a o patrunde de caracterul ei personal - si chemata la comuniunea cu o
astfel de existentd perfecta si eternd, adica in relatie liberd cu Persoana suprema.
Numai transcendenta Persoanei divine asigura existenta persoanelor umane
nefncadrate deplin n sistemul de referinte al naturii (dupda ce Dumnezeu le asigura
aceasta libertate). Altfel totul ar caddea sub legile fara sens ale naturii si ale mortii.

Pe langa aceasta, fara existenta persoanelor umane, lumea ca creatie ar aparea
fara rost, sau ca o simpla demonstratie de putere unilaterald si deci limitata a lui
Dumnezeu, pentru Sine Tnsusi. lar un Dumnezeu care ar avea nevoie de o astfel
de demonstratie de putere ar purta Tn El Tnsusi o sldbiciune. Lumea naturii e creata
pentru subiectele umane, si anume nu pentru ca acestea sa aiba putinta de a-si
manifesta prin ea o putere creatoare asemenea lui Dumnezeu, ci pentru a fi un
mijloc de comunicare intre ele si Persoana divind, pentru a fi Tncadrata prin per-
soanele umane in planul relatiei personale divino-umane.

Pe de altd parte, realitatea personala suprema, ca existenta sau ca existenta de
sine, sau absolutd, nu e monopersonald, ci o comunitate personald. Céaci ea e
plinatate de viatd. lar plindtatea de viatd e trditd Tn comunitate personald. Ea e o
comunitate personala de sine existentd, supraexistenta, suprafiintiald, absoluta. Ea
decide Tn comuniune toate actele ei. Ea e izvorul comun ai tuturor actelor si
realitdtilor existente.

55. De divinis nominibus, cap. V, S1; P. G. Ill, col. 810.
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B

Atributele legate de supraesenta lui Dumnezeu
si participarea creaturilor la ele

1 Infinitatea lui Dumnezeu
si participarea creaturilor marginite, la ea

Supraesenta sau supraexistenta tui Dumnezeu, cu totul necunoscutd nouad ca
ceea ce este Tn ea Tnsdsi, se manifestd intrand in relatie cu noi si facAndu-se cunos-
cutd noua ntr-o serie de atribute dinamice. in comparatie cu aceste atribute, lumea
si fiinta noastrda manifesta unele atribute corespunzatoare cu caracterul lor creat si
finit. Caci asa cum esenta finita a creatiei nu se poate explica fara supraesenta lui
Dumnezeu si fara sa stea Tn legdturd cu ea, la fel'atributele ei nu se pot explica
fara atributele dinamice ale lui Dumnezeu, fara legatura lor cu acelea. Mai mult,
esenta finita a lumii si esentele Tn care se ramifica ea sunt randuite sa se ridice spre
0 participare tot mai mare la atributele divine prin har.

Unul din atributele supraesentei divine este infinitatea. El se manifestd in nes-
farsitele lucrari ale lui Dumnezeu cu privire la crearea lumii, la sustinerea, con-
ducerea si desavarsirea ei. Tn veci Dumnezeu nu va inceta sa indumnezeiasca
lumea. Dar Tn general lumea e nvaluita si patrunsa de infinitatea divinda si nu
poate exista Tn afard de legatura cu ea. Acestui atribut Ti corespunde, ca atribut al
esentei noastre create, marginirea. Dar marginirea noastra nu poate exista decéat in
cadrul, sau Tn sanul infinitatii divine, rezultand din puterea ei, sustinuta de ea - alt-
fel s-ar epuiza - si fiind randuita sa participe Tn mod direct la ea si sa fie penetrata
de ea, fara sd Tnceteze ca atribut natural al lumii create. Totdeauna dincolo de
orice margine mai este ceva, fara de care nu poate fi si nu se poate concepe.
Creatura nu poate deveni infinitd prin nici un adaos. Infinitatea Ti este transcendenta,
Tnsa Tn acelasi timp e conditionatd de ea si i se da participarea la ea prin har.

Sfintii Parinti afirma atat infinitatea lui Dumnezeu si marginirea creatiei, cat si
destinatia acesteia de a ajunge la participare directa la infinitatea Lui, prin har.

Supraesenta divina este izvorul infinitatii. lar esenta divina este ipostaziata, dar
ipostaziata Tn mod treimic. Astfel infinitatea ei {ine de acest caracter Intreit personal
al supraesentei divine. Comunitatea treimica nu s-ar putea Tmplini printr-un carac-
ter limitat al continutului ei.

Persoana unei esente finite este si ea marginitd, caci spiritul ei se misca n
cadrul unor puteri finite si e legat de realitatea finitd a unei lumi de obiecte. Chiar
comuniunea intre persoanele create, desi largeste mult continutul de viata al
fiecareia din ele, este finita.

Dar nici acest continut limitat al realitdtilor create nu poate exista fara puterea
si In afara infinitatii treimice. Existdnd de la Tnhceput printr-o participare la acea
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infinitate, ea e chemata sa ajunga la o participare din ce in ce mai sporita la ea. De
aci se explica posibilitatea ambiguitatii ca creatia sa poata fi considerata nu numai
ca finita, ci si ca infinita.

Sensul infinitatii adevarate l-a lamurit Sfantul Maxim Marturisitorul, declarand
cd Tn ea nu exista interval pe care sa nazuim sa-1 parcurgem pentru a ajunge la
granita lui, dincolo de care sa Tnhceapa alt interval. in infinitate e data si posedata
plenitudinea Tn mod real, nu e numai o aspiratie continua. De aceea nu e nici timp
Tn ea. Totul e posedat Tintr-un prezent continuu. La trdirea acestei plenitudini
suntem chemati sd ajungem prin depasirea granitelor ce se succed in fata efor-
turilor noastre din viata terestra. Dorul acestei infinitati sustine miscarea noastra n
ordinea finitd. in sensul acesta noi trdim de pe acum in orizontul infinitatii, sau
avand Tn fata noastra zarea infinitatii. "Natura celor create, ...dupa strabaterea na-
turala a timpurilor si a veacurilor, se va sdldslui in Dumnezeu, Cel unul dupa fire,
nemaiavand nici o margine, caci in Dumnezeu nu este nici un interval (nici o dis-
tanta)"s"

Fara sa ne identificam cu Dumnezeu, ne vom ridica in relatia maxima a Lui cu
noi, pe care o reprezinta infinitatea, depasind polul uman al acestei relatii,
reprezentat de marginire.

Ridicarea Tn infinitatea divina prin har, sau prin bunadvointa lui Dumnezeu,
Care intra Tn comunicare directd cu noi, Tnseamna Tn fond o comuniune maxima cu
El ca subiect, dincolo de cugetarea obisnuita sa trateze toate ca niste obiecte, adica
prin trecerea de la o latura la alta. Tn relatia intima cu un subiect in general, ramai
mereu Tn el. Cu atat mai mult in relatia cu subiectul divin. Ea Tnseamna o expe-
rienta simpld, dar plenard a vietii infinite a subiectului divin, mai bine zis a mani-
festarii Lui directe prin ea de dragul comuniunii Lui cu noi.

"Cand vor trece toate Tntelesurile celor cugetate, fie sensibile, fie inteligibile,
va Tnceta, odatd cu toate ntelesurile, toatd Tntelegerea si relatia cu cele sensibile si
inteligibile... Atunci sufletul se va uni cu Dumnezeu, mai presus de minte si de
ratiune si de cunostinta, intr-un mod neinteles, necunoscut si negrait, printr-o
simpla intrare Tn atingere, nemaiintelegdnd si nemairationdnd pe Dumnezeu...
Atunci va fi liber de orice fel de schimbare. Caci orice miscare in jurul a ceva din
cele ce sunt va lua sfarsit in infinitatea din jurul lui Dumnezeu, in Care toate cele
ce se misca Tsi primesc stabilitatea. Caci infinitatea e in jurul lui Dumnezeu, dar nu
e Dumnezeu, Care e mai presus si decat aceasta Tn mod incomparabil"57.

Sfantul Maxim cunoaste taina supraesentei ipostatice a lui Dumnezeu,
atributele Lui dinamice, intre care si infinitatea si formele participate ale creaturilor
care participad la ele: "Dumnezeu este infinit mai presus de toate cele ce sunt, atat
de cele ce participa, cat si de cele la care acestea participa"58.

56. Raspuns catre Talasie, 65; Filocalia roméaneasca, vol. Ill, p.431.
57. Ambigua, P.G. 91, col.1220.
58. Capete gnostice, op. cit.,, 1, 49; Filocalia romaneasca, vol. 11, p.140.
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Infinitatea e ambianta 1lui Dumnezeu, prin care Se face accesibil, sau Se comu-
nica fapturilor ajunse la unirea cu El ca subiect suprem. Dumnezeu ca subiect
suprem, sau ca comuniune treimica de subiecte, e deasupra infinitatii intrucat e
suportul si sursa ei. Numai fiind a Persoanei divine sau a comunitatii personale
divine, ea nu e o infinitate ambigud, monotond, de care se va putea satura per-
soana umana, ca n teoria platonic-origenista. Numai Persoana divina sau comuni-
unea de Persoane divine e cu adevarat inepuizabila si ofera persoanei umane
putinta de a se bucura de bogatia ei inepuizabilda. lar fiinfa noastra, numai n
comuniune cu Dumnezeu ca persoana sau ca comunitate de persoane, isi poate
face proprie experienta infinitatii lui Dumnezeu, pe care o realizeaza in parte Tn
comuniunea interpersonald, fara ca fiinta umana sa-si piarda granita ei dupa fire.
Absorbind in sine ambianta infinitatii divine, aceasta iradiaza si din ea. Ea se
intinde, prin lucrarea divina ce-i devine proprie, dincolo de granitele sale, in
infinit.

Chiar Tn cursul vietii pamantesti credinciosul poate pregusta experienta comu-
niunii luminoase cu Dumnezeu, in care nu vede nici o granitd, dar nu are nici sen-
timentul vreunei monotonii sau plictiseli, ci se simte continuu ca la Tnceput:
"Fiindca nu pot afla un capat al luminii. El se purifica fara sfarsit. Caci cu cat ma
purific mai mult, cu atat sunt luminat mai mult, nevrednicul de mine. Oricat mi Se
aratd Duhul care ma purificd, Tmi pare ca'sunt la Tnceputul purificarii si al vederii.
Caci cine poate vedea un mijloc sau un sfarsit in abisul nemarginit, Tn Tnaltimea
nemasuratd?"59.

Tn Hristos, dupa Tnviere, umanitatea Lui a fost ridicata la participarea suprema
la infinitatea divina, Tntelegdnd Dumnezeirea mai presus de intelegere si bucuran-
du-se deplin de energiile ei imprimate Tn energiile umane. lar in unire cu Hristos,
toti cei ce cred Tn El sunt ridicati la aceasta participare la infinitatea divina. "Sa va
dea (Dumnezeu)... sa Se salasluiasca Hristos in inimile voastre..., ca sd cunoasteti
coplesitoarea iubire a cunostintei lui Hristos, ca sa va umpleti de toata plinadtatea
lui Dumnezeu" (Ef. 3, 16, urm.).

2. Simplitatea sau unitatea lui Dumnezeu
si participarea la ea a creaturii compuse

La Tnceputul expunerii sale despre atributele divine, Dionisie Areopagitul
asaza unitatea lui Dumnezeu, Care are Tn Sine totodata si distinctia treimica din
care pornesc lucrdrile creatoare, sustinatoare si desdvarsitoare ale lumii.

Dar prin aceste distinctii nu se introduce, dupa el, nici o compozitie Tn

Dumnezeu. Caci Persoanele sunt unite Tn Tatdl ca unic izvor al Lor. lar procesiu-

59. Symeon le Nouveau Theologien, Hymnc VIII; Hymnes, tom. |, ed. J. Koder, n:
Sources Chratiennes, nr, 156, 1969, p. 218.
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nile cele bune spre fapturi sunt unite in fiinta cea unica a Celor trei Ipostase.
Distinctiile acestor procesiuni apar in referirea fiintei divine la noi; iar modul cum
Cele trei Ipostase nu contrazic unitatea supraesentei divine e mai presus de
intelegerea noastra. "Toate cele dumnezeiesti si cate ni s-au descoperit noua se
cunosc numai din Tmpartasiri; dar cum sunt ele Tnsele Tn obarsia si in fundamentul
lor, este mai presus de orice esenta si cunostintd. Astfel, cand numim ascunzimea
supraesentialda: Dumnezeu, sau viatd, .sau esentd, sau lumind, sau ratiune, nu
intelegem nimic altceva decat puterile ce vin la noi din ea, pe cele indum-
nezeitoare, sau de-fiintad-facatoare, sau de-viata-producatoare, sau de-intelepciune-
datatoare. La ea ne referim prin parasirea tuturor lucrarilor intelegatoare, neavand
nici o indumnezeire sau viatd, sau esenta, care sa aiba vreo asemanare exacta cu
cauza ce e deasupra tuturor in calitate de cauza ridicatd peste toate. lar daca
Dumnezeirea izvoratoare este Tatal, iar lisus si Duhul au fost vazuti pe baza Sfintei
Scripturi ca niste vlastare dumnezeiesti crescute din Dumnezeirea nascatoare, daca
putem zice asa, si ca niste flori sau lumini supraesentiale, nu e cu putintd nici a
spune, nici a ntelege cum sunt acestea"0.

Asa cum subiectul nostru este simplu in sine, dar din el rasar la nesfarsit gan-
duri, sentimente si acte, intr-un mod asemanator, dar infinit mai Tnalt, este simpla
in sine ntreita si comuna subiectivitate divina, dar din abisul ei nesecat ies la ne-
sfarsit acte prin care se face cunoscuta fritr-o multime de atribute.

Tntrucat cele create de Tntreita subiectivitate divina sunt multe, ele alcatuiesc o
lume compusa. Mai mult chiar, fiecare unitate din lume e constituita din elemente
identice sau variate, deci e compusa; caci fiecare element dintr-o unitate are la
originea lui o ratiune eterna si o lucrare speciald divina, si ratiunile tuturor si
lucrarile de la baza lor se unesc intr-o ratiune si o lucrare comuna si in acelasi
tynp foarte complexa pentru a crea, a sustine si a desavarsi o unitate partialda din
lume, iar pe plan general, unitatea intregii lumi.

Numai subiectul uman - ca sa nu vorbim aci de cel Tngeresc - este simplu in
fundamentul lui spiritual. Dar pentru deplinatatea lui are si el nevoie de un corp
compus din elemente numeroase, identice si variate, ca si de lume, din care e
adunat corpul lui, si care este mediul lui de gandire si de activitate. Astfel fiecare
element al lumii si fiecare lucrare divina referitoare la el, are la baza un gand si o
lucrare unitard a lui Dumnezeu si deci compozitia lumii are in acelasi timp la baza
ei 0 unitate, fiind tinuta Tn unitatea ei tainica de o lucrare unitard si Tn acelasi timp
diversda a lui Dumnezeu, Cel unul Tn esenta Lui, ca obarsie unitara a tuturor gan-
durilor si lucrdarilor Lui.

Sfantul Maxim Marturisitorul vede Tntreaga creatie prefiguratd ntr-un ansamblu
de ratiuni eterne ale lui Dumnezeu, care se ramifica din unitatea lor Tn opera de
creare a lumii si de desavarsire a ei, si apoi se intorc in unitatea lor; mai bine zis

60. De divinis nominibus, cap, Il, §VII; P. G. cit., col. 645.
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conduc lumea intreaga spre o unitate eternda in Dumnezeu, chiar prin lucrarea de
desavarsire a unitatilor ei componente, ca un fel de matca dinamica a ei. Prin fap-
tul cd& Dumnezeu e mai presus de toate, El nu poate fi inteles, nici exprimat, nici
participat de cele create. Dar prin faptul ca din El provin toate, "ratiunea cea una e
(de fapt) multe si ratiunile cele multe sunt (de fapt) una. Prin iesirea buna,
facatoare si sustinatoare a ratiunii celei una la creaturi, ratiunea cea una e multe,
iar prin relatia si pronia fatd de ele le intoarce si le conduce ca spre izvorul
atottiitor, sau spre centrul liniilor iesite din el, cnre are de mai Tnainte Tnceputurile
lor si le aduna pe toate cele multe care sunt una"™ 1l

Unitatea ontologica a lumii Tn Dumnezeu se arata mai Tntai in faptul ca toate
unitatile existente Tn cadrul ei sunt Tn relatie intre ele si cu Creatorul si Atottiitorul,
Care, de alta parte, e mai presus de orice relatie care L-ar determina si diferentia si
pe El. Apoi se arata Tn faptul ca toate cele diferentiate intre ele sunt unite prin
identitatile existente intre ele si, Tn ultima analiza, prin ratiunea eficienta generala a
lumii create. Caci ratiunea generala a ei nu se divizeaza cu genurile din ea. Si
ratiunea nici unui gen nu se divizeaza cu speciile lui si ratiunea nici unei specii nu
se divizeaza cu indivizii speciei. Exista deci o ratiune generalda a lumii, cu toata
varietatea de genuri, o unitate a fiecaruia dintre genuri, cu toata varietatea de
specii subordonate, si o unitate a fiecarei specii, cu toata varietatea de indivizi
care-i apartin; dar si o unitate a individului, cu toata varietatea de elemente com-
ponente si de accidente. lar unitatea cea mai accentuata si mai misterioasa este cea
a subiectului uman, prin caracterul lui fundamental spiritual62.

Unitatea Tn sine si relatia cu toate 7l face pe om apt de a fi adevaratul inel de
legatura, adevaratul centru dat al lumii, dar si centrul care conduce lumea spre o
tot mai mare unitate. Pe de altd parte, el fiind Tn uniune cu Dumnezeu, Tn masura
in care sporeste in aceasta uniune, uneste si lumea tot mai mult Tn uniunea cu
Dumnezeu. Daca Dumnezeu nu ar fi o unitate absolut simpl&d, dar in acelasi timp
izvorul atitor ratiuni si acte creatoare si desavarsitoare ale lumii, lumea n-ar fi nici
diversa si n-ar avea unitatea ei si n-ar spori in ea. "Ultimul introdus intre creaturi
este omul, ca un inel de legatura naturala intre toate, ca cel ce mijloceste intre
extremitati prin partile lui si aduce Tn sine la unitate pe cele ce sunt distantate
dupa fire unele de altele printr-o mare departare". Pornind "de la despartirea care
este In ele" si procedand dupa randuiald, lucrarea lui de unificare "ia sfarsit in
Dumnezeu, in Care nu este despartire"63. Omul are capacitatea de a le uni toate
intre ele si cu Dumnezeu, pentru ca in gandirea lui se Tntalnesc toate, iar prin
vointa lui poate realiza o unitate in sine Tnsusi, 0 armonie cu toti si cu Dumnezeu.
De aceea, omul poate fi numit "lumea mare" (macrocosm), pentru ca le poate
cuprinde si stapani spiritual pe toate64.

61. Ambigua; P. G. 91, col. 1081 C.

62. Ibid., col. 1312-1313.

63. Ibid., col. 1305.
64. lbid., col. 1096.
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Cel care a refacut si a desavarsit unitatea in Sine, si Intre toate si Dumnezeu, a
fost Hristos, tocmai Tntrucat a fost si Dumnezeu si om. Deoarece omul nu s-a
miscat spre desavarsirea unitatii sale cu Dumnezeu si cu toate, Dumnezeu S-a facut
om, ca sa vindece Tn umanitatea asumata "sfasierile" ivite prin pacat si sa recapi-
tuleze toate Tn Sine si pe noi cu Dumnezeu. El a facut toatd creatia una si la sfarsit
"a unit firea creata cu cea necreata prin iubire, ca s-o0 arate una si aceeasi prin apti-
tudinea cea dupa har". Tn Hristos, omul "s-a intrepatruns in ntregime intreg cu
Dumnezeu si a devenit tot ce este Dumnezeu, afara de identitatea dupa fire"65.
Din puterea lui Hristos pot realiza si oamenii aceastd opera unificatoare.

Omul credincios se unificd mai ntai Tn sine Tnsusi, depasind dezbinarea dintre
suflet si taip si dintre diversele sale tendinte. Aceasta se realizeaza prin ntarirea
spiritului, care echivaleaza cu o eliberare a trupului si a spiritului de pasiunile care
slabesc pe om si-l dezbina Tn sine Tnsusi si Tn raporturile cu semenii si cu
Dumnezeu.

El o face aceasta supunand toate miscarile sale, miscarii spre Dumnezeu66.
Simplitatea monadei divine, care are si ea in sine un dinamism Tn raport cu creatia,
imprimandu-se in om, 1l elibereaza pe acesta de toatd varietatea de miscari i
dorinte, sau impune peste toate miscarea si dorinta spre Dumnezeu. Renuntand la
indreptarea cugetdrii spre obiecte finite variate, vazute n ele insele, el isi concen-
treaza puterea spiritului, chiar si prin ele, spre Cel ce este mai presus de orice
compozitie, Tntr-un fel de cunoastere mai presus de cunoastere. "Cdaci in
necunoastere se face cunoscut Dumnezeu. lar prin necunoastere sa nu intelegi pe
cea a ignorantei (caci aceasta e Tntuneric pentru suflet), nici pe cea care-L cunoaste
(caci Cel necunoscut nu e cunoscut), pentru ca aceasta e numai o0 specie a
cunoasterii. Ci sa Tntelegi acea necunoastere, prin care, intinzandu-ne peste
ntelegeri si depasind orice Tnteles referitor la Dumnezeu, devenim simpli"67. Dar
Tn aceastd Tntelegere aducem toata bogatia simplificatd a cunostintei celor multe si
a experientei de viata, asa cum aduce albina in picatura de miere polenul adunat
din toate florile.

Prin dobandirea unitatii sau simplitdtii Tn Dumnezeu, compozitia creaturii
nvinge forta descompunerii, a coruptibilitatii. Astfel prin Tnvierea lui Hristos
trupurile dobandesc incoruptibilitatea (nestricaciunea). Coruptibilitatea e coplesita
de forta unitard a spiritului. Tn iad are loc, dimpotriva, o sféasiere extrema intre
suflet si trup, ba chiar intre tendintele sufletului si trupului, ca si intre oameni si
Tntre om si lume.

Unitatea ce o realizeaza Tn sine si cu Dumnezeu Tn Hristos, omul o extinde
prin efortul sau si la raporturile cu ceilalti semeni. Liniile urmarite de ei se leaga

65. Ibid., col. 1308-1309.
66. Ibid., col. 1193-1196.
67. Pachymerae paraphrasis la De divinis nominibus, cap. Il, 54, P- G-cit,, col. 664 C.
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intre ele Intr-o comunicare continua si tot mai stransa, care urca spre aceeasi sursa
si tinta68. Toti ajung la o suprema simplificare si unitate, in simplitatea divind. Dar
aceasta este echivalenta cu suprema plenitudine. Dumnezeu si toate cele create
vor avea o unica simplitate si plenitudine.

Plenitudinea spre care tindem este mai presus de dualitatea intre prezent si
viitor, intre virtute si cunoastere, intre bine si adevar. Avand in Dumnezeu totul,
nu vom mai tinde spre altd tintd. Vom fi mai presus chiar de deosebirea intre
uman si divin, spune Sfantul Maxim Marturisitorul. Caci credinciosul ajuns in
Dumnezeu nu se mai distinge de Dumnezeu, desi dupa natura creaturile raman
deosebite de Dumnezeu si intre ele. Dar, prin har si prin deprinderea in bine a
vointei, ele formeaza o unica monada cu Dumnezeu "Ce! simplu si nedivizat si de
o singura forma si putere, se face una cu Treimea simpld si nedivizata dupa
fiinta169.

Tn aceasta Tnvatatura se exprima in fond credinta in comuniunea eterna per-
fecta a subiectivitatii noastre pluripersonale cu subiectivitatea divina tripersonala.
n aceastd comuniune tot universul obiectelor va fi subiectivat. Noi nu vom mai
simti nici o separatie intre persoana noastra si obiecte si intre ea si celelalte per-
soane umane. Lucrurile Tsi accentueaza separatia in raport cu persoana, cand prin
ele o persoana se opune celorlalte persoane, sau cand ele 1i sunt rapite de cele-
lalte persoane.

De aceea unii oameni pot parcurge si drumul invers, spre o tot mai mare
sfasiere lduntrica, spre o despartire de Dumnezeu si de semenii lor. Orgoliul,
lacomia, mania, pofta nemasurata sunt factorii acestor despartiri si sfasieri in firea
umana si piedicile Tn calea comunicabilitatii deschise si depline intre oameni.
Acestea sporesc si 0 falsa complexitate de probleme, de idei, de tendinte Tn
oameni si intre oameni. E o falsa complexitate, Tntrucat in fond se misca in aceeasi
monotonie a patimilor, care prin aceasta manifesta o nesdturare in finit, sau o
"infinitate" a finitului. Adeseori analize psihologice interminabile, care in aparenta
surprind alte si alte stari si porniri sufletesti determinate de ele, alte si alte raporturi
ntre oameni, - se misca Tn acest infinit al finitului, al monotoniei esential identice,
ntr-un labirint ale carui carari infinite se Tntorc Tn aceeasi marginire, dand nastere
unui limbaj din ce Tn ce mai complicat, mai nuantat, mai divers; dar complicat si
nuantat intr-o fundatura finitd, neproiectand nici o lumina de dincolo de ea. Este
infernul care se Tnchide Tn compozitie monotona si o adanceste pe aceasta intr-o
sfasiere si intr-o "infinita" complexitate. E ca un trup pe de o parte de nedesfiintat,
pe de alta macerat la infinit. Omul nu poate parasi pasiunea infinitatii nici cand se
nchide total n finit.

68. Ambigua; P. G., cit., col. 1393-
69. Ibid., col. 1196.
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3. Eternitatea lui Dumnezeu si timpul ca interval intre El si creatura
si ca mediu de crestere a creaturii spre participarea la ea

a. Eternitatea lui Dumnezeu - plenitudine a comuniunii treimice. Tn crestinism
s-au conturat doua conceptii despre Dumnezeu. Una care vine din Biblie si care
este proprie vietii crestine si alta care vine din filosofia greaca si care este expusa
in manualele de Dogmaticd, mai ales Tn cele influentate de scolasticd. Cea dintai
ne prezintd un Dumnezeu viu, plin de Tntelegere pentru oameni; a doua, un
Dumnezeu nemiscat, impasibil, strdin de creatia Lui.

Parintii rasdriteni au reusit sd sintetizeze cele doua conceptii: neschimbabili-
tatea lui Dumnezeu, cu viata Lui, cu activitatea Lui privitoare la fapturi. Aceasta
sinteza a gasit formularea cea mai pregnanta in doctrina palamita despre energiile
necreate, care se schimba pornind din esenta lui Dumnezeu care ramane neschim-
bata. Aceasta doctrina, care de fapt a dat o formulare mai precisa gandirii
Parintilor, a luat n serios faptul cd Dumnezeu are un caracter personal si, ca atare,
poate trdi pe mai multe registre, ca fiecare persoand, sau mai bine zis pe doua re-
gistre principale: registrul existentei Tn sine Tnsasi si registrul activitatii pentru altul.
O mama poate sa se joace cu copilul, coborand la varsta lui, dar Tn acelasi timp ea
pastreaza constiinta sa matura de mama. Dumnezeu cel in Sine, mai presus de
timp, Se Tntdlneste cu creaturile temporale prin energiile Sale.

Eternitatea lui Dumnezeu se cuprinde Tn fantdna inepuizabild a existentei de
Sine a Lui. Existenta Thdeobste nu s-a putut naste din neant. lar existenta de sine
nu poate fi decat o existentd personald. Este existenta personala suprema, care,
fiind Tn sine o existenta inepuizabild, este izvorul ultim al tuturor actelor in care se
manifesta viata ei. Propriu-zis, Dumnezeu, Cel ce e mai presus de orice deter-
minare, sau Cel supraexistent, e mai presus si de eternitate. Ca etern, 1l experiem
noi, Tn comparatie cu noi, intrucat a binevoit sa intre in relatie cu noi.

Eternitatea nu poate fi calitatea unei substante inalterabile (chiar concepand
aceasta inalterabilitate ca o eterna compunere si descompunere), nici calitatea unei
legi etern valabile, existenta Tn ea insasi. O astfel de substanta, ca obiect exterior,
este lipsitd de cea mai esentiala dimensiune a caracterului inepuizabil: cea de inte-
rioritate. Si o astfel de lege, ca obiect al ratiunii, nu poate exista in ea insasi, fara o
substantd, sau fara o ratiune care s-o poata cugeta din aceeasi eternitate.
Eternitatea nu poate fi lipsitd de cea mai esentiala dimensiune a caracterului
inepuizabil, care trebuie sa fie Tn acelasi timp o dimensiune a vietii in plenitudine.
O eternitate lipsita de viata libera si constienta este in cel mai bun caz o eternitate
ambigua, lipsita de plenitudinea existentei, deci Tn fond o falsd eternitate. Chiar
eternitatea unei ratiuni pure este de o0 monotonie care ucide si e deci limitata.

Eternitatea adevarata trebuie sa fie calitatea unei subiectivitati desavarsite, caci
numai aceasta este total incoruptibild si poseda dimensiunile cele mai esentiale ale
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caracterului inepuizabil si ale noutatii infinite de manifestare: interioritatea si vointa

Dar adevdrata viatd nu existd acolo unde nu este comuniune. Plenitudinea
vietii nu poate subzista decat in comuniunea perfecta intre subiectele perfecte.

Dupa invatatura crestind, e o falsa eternitate atat aceea a unei substante
neschimbabile, cat si aceea a unei deveniri continui. Deasupra acestor doud false
eternitati de tip parmenidian si hegelian, adevarata eternitate este aceea a Sfintei
Treimi. Treimea Persoanelor perfecte este plenitudinea; Ea explica de fapt totul. Ea
ramane etern neschimbata in iubirea Sa, dar iubirea este viata.

Eternitatea este viata si viata este miscare; dar nu o miscare identica, n cerc,
caci aceasta este monotond, finitd ca modalitate; nici o miscare a unuia spre altul
exterior. Ci ea este o miscare deasupra oricdrei miscari (Kivnoig OTep magav
Kwvnaotv). Karl Barth a spus cu dreptate: "Ceea ce este pur nemiscat este moartea.
Daca deci Dumnezeu este pur nemiscat, atunci Dumnezeu este moartea. Adica
moartea este instituita ca absolutul. Ea este prima si ultima realitate. Ea este exis-
tenta propriu-zisa. Atunci trebuie sa se spuna ca moartea nu are limitd, nici sfarsit,
ca ea este atotputernica, ca nu exista un Tnvingator al mortii si pentru noi nu este
speranta unei victorii asupra mortii"70.

Dar si ceea ce se afla intr-o mobilitate identica, automata, este mort. Numai Tn
comuniunea desavarsita Tntre subiectele inepuizabile si Tn interioritatea reciproca a
infinitatii lor se afla viata nesecatd, nelimitata si eternd. Si cel ce participa la o astfel
de comuniune interpersonaléd diviné/prime§te si el viata eterna. "Aceasta este viata
de veci, ca sa Te cunoasca pe Tine, singurul Dumnezeu adevarat si pe Cel ce L-ai
trimis, pe lisus Hristos" (In. 17, 3).

Viata nesecatd a subiectivitatii nu poate consta intr-o trecere de la preocu-
parea de un lucru, la preocuparea de altul. Viata eternd a subiectivitatii nu poate
depinde de obiecte finite, chiar dacd aceste obiecte sunt gandite de ea si sunt infi-
nite Tn numarul lor. O astfel de viatd, chiar daca ar fi infinitd, ar fi facutd din
momente finite, sau s-ar compune din ganduri finite. Dumnezeu ar trebui in acest
caz sa gandeasca la lucruri finite pentru a avea viatd. Viata Lui ar depinde de ceea
ce e finit, limitat, trecator. Chiar Tn viata divina ar avea loc o trecere continua, ceea
ce n-ar fi o adevarata eternitate.

Viata subiectivitatii eterne trebuie sa fie o plenitudine netrecatoare in toate
privintele; ea trebuie sa constea ntr-o iubire fata de o alta subiectivitate si intr-o
unire desdvarsitda cu aceasta subiectivitate de aceeasi plenitudine, pentru a fi in
acelasi timp viata nesecatd. Ea este o referintd infinitd la subiectivitatea sa contem-
plata intr-rm alt eu, pentru a fi cu adevarat iubire si iubire eterna, nesecata; ea este
o referintd la un alt eu, care este si el purtatorul subiectivitatii sale infinite si
raspunde cu aceeasi iubire eterna, nesecata. Un eu divin iubeste cu o iubire vesnic

70. Karl Barth, Kirchliche Dogmatik 7l/I, 4 Auflage, 1959, p. 155.
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inepuizabild, ceea ce Ti este propriu, sau plenitudinea sa, ca pe aceea a unui alt eu,
si aceasta, Tntr-o reciprocitate. Aceasta este viata dumnezeiascd. Ea se conciliaza cu
plenitudinea inalterabilda. Este aceeasi existentd infinita a iubirii, iubirea unei per-
soane infinite, indreptatd spre o persoand demna de o iubire infinita si invers, dar
n interiorul aceleiasi subiectivitati. Altfel eternitatea ar fi sau o plictiseala insu-
portabilda, daca ar fi apanajul unei constiinte singulare, sau un nonsens, daca ea ar
fi apanajul unei substante sau al unei legi care nu tinteste spre nimic.

Viata dumnezeiasca este o plenitudine infinitd continuu prezenta, care nu e
simtitd nici macar ca o continuitate; pentru ca acolo unde este simtitd continui-
tatea, este simftitd trecerea si se asteapta viitorul. Tn viata dumnezeiasca nu exista
un trecut, pentru ca prin trecut se masoara distanta parcursa spre desavarsire; nici
un viitor, pentru ca prin viitor se spera o Tnaintare intr-o desavarsire care nu e
posedatd in prezent. in viata dumnezeiasca este un prezent fara o referire la trecut
si la viitor, pentru ca se traieste pururea in plenitudine.

Dumnezeu este etern, pentru ca nu exista la El o depasire a comuniunii rea-
lizate, spre o alta mai deplind. O asemenea depadsire e posibila numai acolo unde
fiinta e limitatd, dar Tn acelasi timp e si capabild de crestere. De aceea numai fiinta
umana e capabila de depasire, iar aceasta, pentru cd nu e supusa deplin legilor de
repetitie ale naturii si pentru ca poate creste dintr-o existentda cu adevarat infinita.
Altfel, capacitatea de crestere a fiintei umane nu s-ar dezvolta decat de la un
Tnceput la un sfarsit, deci nu ar satisface setea ei de atingere a infinitatii si a eter-
nitatii, daca nu ar exista o existentd personald suprema, deci eterna si infinita.

Dar viata dumnezeiasca nu e nici o Tncremenire farda inceput si fara sfarsit, ci
e 0 comuniune vie Intre Subiectele supreme. Dumnezeu este deasupra oricarui
mod de existenta determinata care, chiar prin aceasta, arata ca nu are in sine totul.
Dionisie Areopagitul zice: "Dumnezeu nu este existent in oarecare mod, ci simplu
si indefinibil, cuprinzand si anticipdnd Tn Sine existenta. De aceea Se numeste Si
Tmparatul veacurilor, intrucat in El este si subzista toata existenta. Si nici nu a fost,
nici nu va fi, nici nu a devenit, nici nu va deveni; mai bine zis nici nu este"71.
Eternitatea lui Dumnezeu tine de plenitudinea Lui si de faptul ca nu face parte din
nici un sistem de referinte, ca e mai presus de existenta.

Numai pentru ca este prin Sine plenitudinea mai presus de orice determinare
si devenire, de orice crestere si descrestere, Dumnezeu a putut crea o lume desti-
nata Tmpartasirii de eternitatea Sa, Tnteleasa ca plenitudine a comuniunii interper-
sonale. Caci alt rost nu ar avea crearea lumii. lar o lume existenta prin ea ca o
eternitate impersonala, care creste si descreste continuu Tntr-un cerc nchis, n-ar
avea nici ea vreo ratiune si ar fi cu totul inexplicabila.

b. Eternitatea lui Dumnezeu poarta in ea posibilitatea timpului. Deci
Dumnezeu este eternitatea adevaratd, sau are eternitate adevaratd, pentru ca este

71. De divinis nominibus, cap. V 8 IV. P. G. cit,, col. 817 D.



TNVATATURA CRESTINA ORTODOXA DESPRE DUMNEZEU 125

comuniune perfectda de persoane supreme, mai presus de orice limitare. Numai o
eternitate Tn acest sens face posibila Tntelegerea timpului si raportul eternitatii cu
el. Eternitatea Tn acest sens adevarat nu mai poate fi consideratd ca ireconciliabila
cu timpul, dar nici ca identica cu timpul. Timpul nu e ceva contrar eternitatii, o
cadere din eternitate, dar nici o eternitate Tn desfasurare. Eternitatea dumnezeiasca,
ca viata In plenitudine, ca dialog al iubirii eterne si desavarsite intre subiecte care
sunt perfect interioare unul altuia, poarta Tn ea posibilitatea timpului, iar timpul,
posibilitatea Tmpartasirii de eternitate, fapt care se poate actualiza In comuniunea
cu Dumnezeu prin har. Caci Dumnezeu fiind comuniune interpersonald eterna,
poate intra in relatii de iubire si cu fiintele temporale. Sfantul Maxim Marturisitorul
spune ca "ratiunile timpului sunt Tn Dumnezeul72.

Dumnezeu a creat lumea ca s-o faca partasa de eternitate sau de comuniunea
Sa, nu prin fiinta ei, ci prin har, prin Tmpartasirea de ea. Caci eternitatea fiind
transcendenta fapturii temporale, nu poate veni ca adaosuri temporale, ci ca un
dar din alt plan.

Sfintii se Tmpartasesc Tnca Tn cursul vietii terestre de o pregustare a eternitatii
lui Dumnezeu. Sfantul Maxim Marturisitorul spune despre Melchisedec, pe care
Scriptura 1l prezinta ca fiind "fara tata si fara mama" si ca pe unul ce "nu are nici
Tnceput zilelor, nici sfarsit vietii" (Evr. 7, 3), ca "s-a ridicat peste timp si fire si s-a
nvrednicit sa se asemene cu Fiul lui Dumnezeu, devenind prin deprindere, adica
dupa har, pe cat e cu putinta, asa cum credem ca e Datatorul harului dupa fiinta".
Caci sfintii, Tn general, "unindu-se intregi cu Dumnezeu intreg, pe cat e cu putinta
puterii naturale existente in ei, s-au imprimat atat de mult de calitatea Lui, Tncat nu
se mai cunosc decat din El, ca niste oglinzi atotstravezii, avand chipul lui
Dumnezeu care Se priveste n ele, ardatandu-se Tn mod nealterat prin trasaturile Lui;
caci nu a mai ramas in ei nici una din trasaturile vechi, prin care se vedea omenescul,
ci toate au cedat celor mai tari, cum se umple de lumina aerul amestecat cu ea"73.

lar Sfantul Grigorie Palama, citand pe Sfantul Maxim, spune si el ca cel
indumnezeit devine "fara inceput" si "fara sfarsit"74 El citeaza si pe Sfantul Vasile
cel Mare, care spune ca "cel ce se Tmpartaseste de harul lui Hristos se Tmpartaseste
de slava Lui vesnica"75, si pe Sfantul Grigorie'de Nyssa, care spune ca omul ce se
Tmpartaseste de har "iese" din firea sa si "devine din muritor - nemuritor, din patat
- curat, din efemer - vesnic si din om, devine cu totul dumnezeu"76.

Dar daca n cursul vietii temporale numai sfintii ajung partasi, in unele clipe,
de eternitate, la sfarsitul acestei vieti, Tn planul eshatologic, toti cei ce.au crezut si
s-au straduit sa trdiasca potrivit voii lui Dumnezeu se vor Tmpartasi de eternitate,
pentru ca se vor impartasi de comuniunea cu Dumnezeu cel necreat.

72. Ambigua, P.G. 91, C D col.1164 D; Fapte, 17, 26.
73. Ibid., col. 1137 CD.

74. A treia, catre Acbindin, ed. P. Hristou, vol. I, p.308.
75. Despre Sfantul Duh, 15; P. G. 32; col. 132 B.

76. Cuv. 7 la Fericiri; P. G. 44, col. 1280 C.



126 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

c. Creatura castiga eternitatea prin miscarea ei spre Dumnezeu, n timp. In
aceasta se vede cd Dumnezeu a creat pe oameni si lumea pentru eternitate. Dar
eternitatea se castiga printr-o miscare spre El, care se realizeaza Tn timp. Timpul
este astfel mediul prin care Dumnezeu cel etern conduce creaturile spre odihna n
eternitatea Sa.

Sfantul Maxim Marturisitorul a apdarat pe larg miscarea aceasta si deci si tim-
pul, Tn opera sa "Ambigua”, Tmpotriva teoriei platonic-origeniste, care considera
miscarea ca o cadere pacatoasa a fiintelor spirituale din unitatea lor in Dumnezeu,
motiv pentru care au fost Tnchise drept pedeapsa in trupuri. Tn timp ce, potrivit
acelei teorii, sufletele Tnchise Tn corpuri cautd sa se elibereze cat mai repede de
miscarea temporald si de lume, ridicAndu-se in eternitatea divind, Sfantul Maxim
considerda cda miscarea este imprimata de Dumnezeu Tnsusi fiintelor rationale create
de El, ca singurul mijloc prin care ele pot Tnainta spre odihna finala in eternitatea
divina. Teoria origenista vedea lucrurile in schema: miscare (prin cadere), facere,
stabilitate finala. Sfantul Maxim inverseaza primele doua elemente ale acestei tri-
ade: creatie, miscare, odihna fericitda in eternitatea lui Dumnezeu.

Fiintele create nu puteau avea de la Tnceput eternitatea, caci aceasta ar fi
Tnsemnat sa fie eterne prin firea lor; dar intre calitatea de "creaturi" si atributul
"eternitate prin fire" este o contradictie. Ele trebuiau sd ajunga la eternitate
printr-un efort propriu, ajutat de harul dumnezeiesc. De aci rezultd necesitatea
pozitiva a miscarii si a timpului. Miscarea in timp este folosita astfel de eternitatea
divind, pentru atragerea fiintelor create in sanul ei. Mama pune copilul la o dis-
tanta de ea si 1l cheama spre ea, pentru ca el sa se Tntareasca in exercitiul miscarii
ce-1 face spre ea, atras de dorul ei. "Creatia tuturor celor sensibile si inteligibile
trebuie cugetata Tnaintea miscarii. Caci nu e posibil sa fie miscarea Tnaintea
creatiei"77. "Deci daca toate fiintele rationale sunt create, ele sunt puse desigur si
n miscare, miscandu-se spre existenta cea buna prin vointd de la inceputul lor,
dupa fire, pentru faptul ca exista. lar sfarsitul miscarii este existenta in Cel ce Se
afla Tn existenta eternda cea buna, precum si Tnceputul lor este Tnsasi existenta sau
Dumnezeu, Care este datdtorul existentei si daruitorul existentei bune, Tnceputul si
sfarsitul"78.

Miscarea de care se folosesc fiintele rationale pentru a ajunge de la existenta,
prin existenta buna, la existenta fericitd eterna in Dumnezeu este o miscare prin
vointa, si capata Tn acestea numele de lucrare. Prin lucrare aceste fiinte Tnainteaza
spre Dumnezeu, Tntrucat se purifica de pasiuni, dobandesc virtutile, intre care cea
mai Tnaintata este iubirea si astfel, eliberate de pasiuni, cunosc ratiunile dum-
nezeiesti ale lucrurilor, adica vad sensurile acestora in Dumnezeu, sau pe
Dumnezeu in toate. E un drum de desavarsire eticd, de Tmbogatire Tn cunoastere.

77. Ambigua; P. G. cit.,, col.1072 B.
78. lbid., col. 1073 C.
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La sfarsitul acestui drum le apare Dumnezeu, sau intra in comuniune iubitoare
directd cu El. "Ziua a opta si prima, mai bine zis, ziua cea una si netrecatoare, este
aratarea preacurata si atotluminoasa a lui Dumnezeu, care se produce dupa
oprirea celor ce se misca. El vine intreg in cei ce s-au folosit prin vointa lor de
ratiunea cea dupa fire a existentei si le oferd vesnica existentd buna prin
Tmpartasirea Sa, ca Cel ce e singurul existent, vesnic existent si fericit existent"79.

Parintii accentueaza ca odihna Tn eternitatea dumnezeiasca e rezultatul efortu-
lui ridicarii fiintei umane spre iubirea culminanta a lui Dumnezeu: "Deci tot cel ce
si-a mortificat madularele de pe pamant (pornirile spre pamant) si si-a stins tot
cugetul trupesc al sau si s-a scuturat de toata afectiunea fata de trup - prin care-si
imparte iubirea ce o datoreaza numai lui Dumnezeu, ..Incat poate sd spuna ca
fericitul Pavel: "Cine ne va desparti pe noi de iubirea lui Hristos?" (Rom. 8, 35) - a
devenit fara tata si fara mama si fara neam ca marele Melchisedec, nemaifiind
retinut nici de trup, nici de fire, pentru unirea cu Duhul"80.

Sfintii Parinti accentueaza ca la eternitatea lui Dumnezeu participa deplin cel
ce a devenit intreg ai lui Dumnezeu, céci Tn acest caz si Dumnezeu a devenit
intreg al lui. Dar aceasta Tnseamna o iubire totald intre om si Dumnezeu. La
aceasta stare se ajunge Tnsa prin efort si in timp. Tnsa iubirea porneste de la
Dumnezeu ca oferta si aceasta ofertd o face El continuu. lubirea omului e numai
un raspuns la aceastd ofertda si ea n-ar putea avea loc daca n-ar fi aceasta oferta,
care e totodatad si o putere datda omului de a-l raspunde. Aceasta Tnseamna ca eter-
nitatea lui Dumnezeu tine legat de sine timpul creaturii, sau timpul acesteia e legat
continuu de eternitatea lui Dumnezeu. Mai mult, eternitatea lui Dumnezeu e
prezentda Tn timpul omului prin oferta iubirii Sale, care provoaca si ajutd pe om la
raspuns.

d. Eternitate, timp, eon. Sfantul Maxim Marturisitorul zice: "Timpul, cand se
opreste din miscare, este eon, si eoftul, cand se masoard, este timp purtat de
miscare. Astfel eonul este, ca sa spun pe scurt, timpul lipsit de miscare, iar timpul,
eonul masurat prin miscare"81. Si tot el a spus: "Indumnezeirea, ca sa spunem pe
scurt, este concentrarea si sfarsitul tuturor timpurilor si tuturor veacurilor si tuturor
celor ce sunt in timp si Tn veac"82.

Aceasta Tnseamnd ca eternitatea care se va instala la sfarsitul timpului va fi o
concentrare a fntregului timp, Tmpreund cu eforturile facute de oameni, concen-
trare penetrata de eternitatea divind, cu care omul a intrat in comuniune deplina.

Cu alte cuvinte, eonul devine timp cand apare creatia cu miscarea ei, si timpul
devine eon cand creatiunea se opreste din miscarea ei, in Dumnezeu Cel ce e mai
presus de miscare, ca Unul ce are Tn Sine totul din veac si pana in veac. Eonul pre-

79. Ibid., col. 1392 B.

80. Ibid., col. 1144.

81. Ibid., col. 1164 C.

82. Raspunsuri cdtre Talasie, 59; Filoc. rom., vol. IlI, p. 315.
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existd ca virtualitate a timpului Tn sanul eternitatii divine, fara s se confunde cu
ea, ca o ratiune a timpului legatd de ratiunea cosmosului (Fapte, 17, 26).

Dumnezeu le da celor create fiinta reala si sustine dezvoltarea lor prin energi-
ile Sale necreate. In acest sens e prezent si El in ele, cu eternitatea Lui.

Timpul a inceput, fara indoiala, odata cu lumea creata. Totusi, fara o eternitate
preexistenta, el n-ar fi putut Tncepe. Dar el nu e nici numai o simpla perioada n
nesfarsitele perioade ce au fost si vor fi. Eternitatea dinainte si cea de dupa timp
este altceva decat timpul. Dar eternitatea explica timpul, care din ea vine si In ea
se sfarseste. A fost in ea ca eon virtual si sfarseste ca eon actualizat si eternizat cu
toate realitdtile traite ca timp desfasurat. Si ea e baza lui. Timpul ca desfasurare a
eonului e un fel de scara intinsd de eternitate, sau de o lucrare a ei, spre lumea
creatd. E scara Tntinsa de eternitatea lui Dumnezeu pusa la dispozitia mea, dupa
masura mea, printr-o lucrare a lui Dumnezeu la nivelul meu. C&ci eu nu pot tréi
inca eternitatea ca atare.

Timpul nu tine de fiinta creaturii, spune Sfantul Maxim Marturisitorul. Aceasta
pentru ca n viata viitoare el nu mai e trait in desfasurarea lui. Dar tot el spune ca
in existenta ei terestra creatia nu se poate concepe fara timp. Timpul ca atare nu
ramane exterior creaturii, ci devine de la Tnceput o conditie a urcusului ei. Dar tot
asa de adevarat e ca creatura e facuta sa depaseasca miscarea si timpul. Se poate
deci spune ca timpul e conditia relatiei dinamice a creaturii, care n-a ajuns Tnca n
Dumnezeu, cu Dumnezeu Cel etern. Odata ajunsa deplin Tn El, se instaleaza cu
timpul ei redevenit eon, Tn eternitatea Lui. Atunci relatia lui Dumnezeu cu creatura,
ajunsa la unirea cu El, a dobandit o maxima intimitate. in fond, aceasta arata cat
de mult creatura e facuta pentru Dumnezeu, cat de mult e legatd de eternitatea lui
Pumnezeu.

intrucat relatia cea mai Tnalta intre Persoana divina si cea umana nu poate fi
decat o relatie de iubire si nu poate urmari altceva decat unirea ntr-o iubire
deplind, viziunea despre legdtura intima intre eternitate si timpul menit sa devina
eon Tmbibat de eternitate, se poate transcrie Tn termenii acestei relatii.

e. Timpul, ca interval intre chemarea lui Dumnezeu si raspunsul nostru.
spus ca eternitatea lui Dumnezeu poate fi conceputa ca prezenta in timpul nostru
prin oferta iubirii Sale, care provoaca si ajuta raspunsul nostru.

lubirea este oferirea de sine a unui eu, altui eu si asteptarea oferirii aceluia, ca
raspuns la oferirea sa. Numai Tn raspunsul imediat si deplin al celui cdruia i se
ofera iubirea este Tndepartata orice asteptare, orice interval temporal, realizandu-se
unirea imediatd. Dumnezeu ne-a oferit iubirea Sa de la crearea noastrd. Dar
raspunsul nostru la daruirea de Sine a lui Dumnezeu nu este o daruire de noi
Tnsine care sa nu poata fi si mai deplind, adica sa Tnldture asteptarea si speranta
unei daruiri si mai depline. Noi suntem limitati ca creaturi, dar Tn acelasi timp sun-
tem capabili de a ne depdasi si tindem sa ne depasim. Aceasta introduce timpul,

Am
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adicd trecutul cu nemultumirea pentru ceea ce am fost si pentru gradul Tn care
ne-ara daruit, si viitorul cu tendinta de a fi mai mult si de a ne darui mai mult.

Dar multumiti nu vom fi decat atunci cand vom fi depd&sit orice nedeplindtate,
cand ne vom putea darui intr-un mod care sa nu mai poata fi depdasit. lar aceasta
n-o vom avea decat participdnd deplin la Dumnezeu, cand vom fi indumnezeiti
deplin prin har. Totusi efortul nostru de crestere Tn aceastd directie e necesar.
Astfel noi suntem atat temporali, cat si Tn tendintd spre eternitate si legati de ea.
Ndazuinta aceasta e a noastrd, dar realizarea o avem prin Dumnezeu. Si Intrucéat
caracterul nostru temporal, sau necesitatea de a creste in iubirea de Dumnezeu si
prin efortul nostru, nu ne permite sa avem dintr-odatd pe Dumnezeu oferit inte-
gral, Dumnezeu Tnsusi ni Se oferd Tn masura Tn care putem raspunde cu daruirea
noastra.

Dumnezeul Cel etern Se plaseaza Tntr-o asteptare Tn raport cu noi. Astfel apare
raportul Tntre El si timp. De aici se vede ca Dumnezeu tine timpul legat de eterni-
tatea Sa. Eternitatea acceptda timpul Tn ea, adicda Dumnezeu accepta faptura, care
traieste in timp, Tn eternitatea Sa, desi timpul reprezintd si o distanta spirituala intre
persoanele create si Dumnezeu. Eternitatea este astfel atadt Tn timp, cat si deasupra
timpului. R&mane o distantd Tntre noi si Dumnezeu, dar n acelasi timp aceasta dis-
tantd are loc Tn cadrul iubirii, deci al eternitdtii lui Dumnezeu. Distanta e deci tim-
pul, ca asteptare a eternitdtii Tndreptate spre creaturi si ca sperantd a creaturii
indreptate spre eternitate.

Aceastd distantd va fi Tnvinsd numai Tn deplina uniune finald dintre noi si
Dumnezeu. Sfantul Maxim Marturisitorul zice: "Taina Cincizecimii este deci unirea
directda cu providenta a celor providentiati, adicd unirea naturii create cu Cuvantul,
prin lucrarea providentei, unire in care nu se mai aratd nici timp, nici devenire"83.

in Dumnezeu durata asteptarii este redusad la zero, cdci iubirea intre Subiectele
dumneziesti este simultana Tn toata perfectiunea ei. Neputand creste mai departe si
neputadnd cddea din aceastd simultaneitate si desavarsire, iubirea dumnezeiasca
persistd, ca ofertd si ca raspuns, Intr-un act bilateral (sau trilateral) etern.

Partenerii creati de Dumnezeu ai iubirii Tntre ei si cu EIl Tnsusi, Tntrucat nu
puteau fi, ca El, prin naturd si prin ei Tnsisi purtadtorii subiectivitatii Sale infinite sub
toate raporturile - deci si a iubirii -, trebuiau sa ajungd prin vointa la relatia
desdvarsitd in iubire si deci la eternitate. Ei nu pot ajunge la eternitate decat prin
raspunsul nelimitat la oferta de Sine nelimitatd a lui Dumnezeu cel etern, pentru ca
numai prin aceasta ei se deschid eternitdtii lui Dumnezeu, sau pot participa la ea.

Persoanele divine nu primesc din afard de ele eternitatea, pentru ca nu
primesc din afard plenitudinea vietii prin rdspunsul Ja iubirea unei fiinte supe-
rioare. Fiintele create cu o existentd marginita, trebuind sd& raspunda iubirii lui

Dumnezeu ca sa se deschida Lui, nu pot face aceasta decat treptat. Aceasta

83. Réspunsuri catre Talasie, 65; Filoc. rom., vol. Ill, p. 439.



130 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

Tnseamna crestere si efort. Raspunsul lor nu putea fi deci de la inceput o daruire
de sine si, Tn consecinta, o iubire echivalentd ofertei divine si deci de o promptitu-
dine simultana si de o plindtate desavarsita. Pentru aceea, Dumnezeu le oferd, la
randul Sau, gradat si Tn masura cresterii lor si a capacitdtii lor de raspuns, iubirea
Sa. Astfel raspunsul lor deplin nu va avea loc decat atunci cand Dumnezeu li Se va
darui deplin, dupa ce ele vor fi crescut in directia aceasta. n relatiile cu ele
Dumnezeu actualizeaza energiile Sale intr-un mod treptat; El nu comunica cu ele
prin esenta Sa integrald, cum comunica n viata interioara a Sfintei Treimi.

Dar, pe aceasta cale a noastra spre eternitate, Dumnezeu Tnsusi traieste cu noi
asteptarea si deci timpul, in planul energiilor Sale sau al relatiilor Sale cu noi. Si
aceasta pentru ca El Tnsusi traieste voluntar limitarea ofertei iubirii Sale. A se vedea
spre exemplu istoria Revelatiei si a deplinei ei actualizari. Dumnezeu trdieste simul-
tan eternitatea Sa in relatiile intertreimice si raportul temporal cu fiintele spirituale
create; sau, chiar Tn relatiile cu acestea, El traieste atat eternitatea cat si timpul.

Aceasta este 0 chenoza acceptata voluntar de catre Dumnezeu pentru creatie,
0 coborare (katabasis) Tn raport cu lumea, traita simultan cu eternitatea vietii Sale
treimice. El le traieste pe amandoua prin faptul ca face sa se simta oferta iubirii
Sale eterne chiar in momentul nostru temporal. Dar aceasta iTnseamna ca, in necesi-
tatea de a raspunde, si noi traim, nu numai temporalitatea noastra, ci si eternitatea
de unde vine aceasta oferta, chiar daca noi raspundem numai pe jumatate, sau
refuzam sa raspundem.

Dumnezeu asteapta "cu Tndelunga rabdare" intoarcerea noastrd la El, trezirea
noastra la iubirea pe care ne-o ofera. Dar simultan cu aceasta El Se bucura de
netemporalitate, sau de absenta intervalului in manifestarea reciproca a iubirii Intre
subiectele treimice. Or, ceea ce mareste si mai mult paradoxul este ca bucuria
iubirii intratreimice coexistd cu asteptarea raspunsului persoanei omenesti si cu
tristetea Tntarzierii lui: "latd, Eu stau la usa si bat. Daca va auzi cineva glasul Meu si
va deschide usa, voi intra la el" (Apoc. 3, 20). Timpul inseamna pentru Dumnezeu
durata asteptarii intre bataia Sa la poarta si fapta noastra de a o deschide. El nu
intra cu forta Tn inima oamenilor. Timpul implica Tn acest sens si libertatea si
respectul acordat de Dumnezeu creaturilor constiente. Unirea cu El In iubire nu se
poate realiza fara raspunsul liber al oamenilor la oferta iubirii Sale. Dar Dumnezeu,
asteptand, traieste timpul fara sa uite eternitatea Sa, fiira sa iasa din ea, Tn timp ce
noi, cand nu auzim glasul Lui, trdim un timp fara constiinta eternitatii.

Vederea lui Dumnezeu cu privire la noi se intinde peste tot viitorul si de
aceea El asteapta cu Tndelunga rabdare si Se multumeste cu mai putin ca noi. El
este astfel In asteptare, sau in timp, si deasupra asteptarii, Th eternitate.

Tntrucat actele lui Dumnezeu de oferire a iubirii Sale tin seama de nivelele la
care am ajuns in capacitatea noastra de a raspunde, se poate vorbi de o "istorie" a
Revelatiei si a actiunii lui Dumnezeu in relatiile Lui cu noi, de o Tnaintare a Lui cu



TNVATATURA CRESTINA ORTODOXA DESPRE DUMNEZEU 131

noi Tn devenirea noastra. Dar intrucat prin devenirea noastra noi nu reducem
numai durata care ne desparte de deplina unire cu Dumnezeu, ci realizam si o
Tnaintare continua Tn atmosfera iubitoare a Persoanei Sale, se poate spune ca
timpul nostru se umple treptat de o eternitate tot mai simtitd. lar Dumnezeu, astep-
tand cu nadejde si traind apropierea noastra continua cu El, are eternitatea la fel
prezenta in timpul asteptat de El.

Dar durata intre oferta lui Dumnezeu si raspunsul nostru nu se reduce cu
necesitate in mod treptat. Noi am putea sa raspundem mai repede, daca am voi sa
participam mai repede la Dumnezeu prin har. Si unii raspund de fapt mai repede.
Dar altii dezamagesc asteptarea lui Dumnezeu: "lerusalime, lerusalime, de cate ori
am voit sa adun pe fiii tdi cum aduna pasarea pe puii sai sub aripile ei, dar ei n-au
voit'l(In. 5, 4).

Dumnezeu anunta viitorul prin prooroci. El anuntad binefacerile sau pedepsele
Sale viitoare. Aceasta Tnseamna atat conditionarea de timp a faptelor Sale, cat si
imbratisarea anticipata a timpului. Timpul nostru este o realitate si pentru El, dar
totusi El este si deasupra timpului. El e deasupra chiar prin faptul ca omul este
miscat interior de oferta lui Dumnezeu, sau de apelul Lui, de faptul cad noi suntem
miscati la un raspuns de iubirea eterna oferitd de Dumnezeu. Prin actiunea mani-
festata prin apelul continuu, Dumnezeu este ca un arc intins peste intervalul intre
Oferta Sa si raspunsul nostru, intre eternitate si timp. Numai cand noi devenim total
insensibili la aceastd ofertd, cdnd nu mai avem in noi nici o preocupare de
raspuns, nu mai suntem atarnati de lucrarea lui Dumnezeu si nu mai suntem tinuti
de ea intr-o miscare spre eternitate. Astfel Dumnezeu face eficienta eternitatea Sa
in faptul ca noi suntem condusi spre depdsirea duratei Intre oferta iubirii Sale si
raspunsul nostru, deci spre depasirea timpului. Suntem condusi spre aceasta
depasire de puterea iubirii Sale intertreimice, deci gratie eternitatii lui Dumnezeu,
gratie iubirii Sale si vietii Sale mai presus de timp.

Sensul acesta al timpului se poate vedea si in faptul ca noi suntem totdeauna
ntinsi Tnaintea noastra, ca nu ne aflam Tnchisi Tn ceea ce suntem si ca n-am ajuns
nici la ceea ce vrem si ne cere existenta noastra sa fim, ca suntem neincetat pe
drum, sau calatori. Timpul este expresia faptului cd noi nu ramanem si nu putem
ramane n ceea ce suntem, dar nici n-am ajuns definitiv in acea plenitudine Tn care
ne putem odihni; cd noi suntem suspendati deasupra abisului neantului. Aceasta se
arata si in faptul cad noi cautam totdeauna un sens mai satisfacator a ceea ce sun-
tem si a ceea ce este Tn jurul nostru.

Deci ceea ce este Tn noi este cautarea, tendinta spre viitor, lasarea Tn urma a
ceea ce suntem, intinderea spre alta tinta (Fii. 3, 14; epectazele Sfantului Grigorie
de Nyssa). Aceasta atesta ca noi nu avem Tn noi suficienta existentei noastre nicio-
data Tn timp, ca noi suntem facuti pentru eternitate. O odihna definitiva sau pre-
lungitd Tn momentul prezent nu e posibila atata timp cat trdim nca Tntr-o viata
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insuficienta, adica in timp. Momentul prezent este un moment ntins spre viitor; el
nu este exclusiv un moment prezent. Noi n-avem propriu-zis un prezent, pentru ca
n-avem Tn noi o viatd desavarsita, infinita. Numai Dumnezeu, existenta plenara
este un prezent etern. Si numai in El noi ne putem odihni, pentru ca in El avem
viata fara limitari. Aceasta nu Tnseamna ca‘noi nu trebuie sa lucram in fiecare clipa.
Dar fiecare act, desi imediat, este pentru viitor, este intins spre viitor si noi suntem
vii numai Tntrucat noi ne intindem spre viitor prin actul prezent. Dacda vrem sa
ramanem Tn ceea ce suntem, suntem morti, suntem intr-o viata care se epuizeaza
ntr-o clipa.

Prin timp noi ne grabim spre raspunsul mai satisfacator la apelul Ilui
Dumnezeu, la oferta iubirii Lui si Dumnezeu Tnsusi ne atrage spre aceasta, ne
atrage Tn El, ca Tn adevarata existenta. Pentru ca raspunsul deja dat nu ne mai tine
n existenta, Tntrucat Dumnezeu lanseaza spre noi si In noi o oferta si deci o
energie mai avansatd, corespunzatoare cu ceea ce urmeazd dupd starea la care am
ajuns. De aceea noi trebuie sd ne facem pe noi Tnsine morti pentru momentul
prezent, ca sa lucram Tn prezent pentru viitor, pentru a gasi n viitor adevarata
noastra existentd. Trebuie sa ldsam ceea ce este, pentru ceva care nu este nca,
pentru cé ceea ce este e pe cale de a deveni mort.

Timpul ca duratd este totdeauna interval, sau miscarea in intervalul dintre
doua capete ale unei punti. Noi nu putem suferi sa ramanem in interval.

Tn timp este ceva ambiguu. El este si nu este. Asa l-a vazut Sfantul Vasile cel
Mare. El este lansarea de la o stare pe cale de a deveni moartd peste neant, spre o
plenitudine. El este fuga din Egipt prin desertul Sinai, spre Tara Fagaduintei. A
ramane pe loc Tnseamna a muri. Trebuie sa ne lansam, renuntand la o stare
amenintata de moarte, Tn credinta sigurd ca vom gasi plenitudinea. Este parasirea
prezentului ca o viata aparenta, ca o viatd amenintatd de moarte, trecand prin
neantul care duce la viatd, trecand intr-un anumit sens prin Cruce. Tntre toate
clipele este asezata Crucea si dupa fiecare Cruce, momentul urmator ne vine ca un
dar al lui Dumnezeu. Miscarea aceasta peste gol o facem din nadejdea Tn
Dumnezeu, ascultand din credintda apelul lui Dumnezeu pentru a ajunge Tn tara
fagaduita.

n fond, aceasta Tnseamna a nu mai trai tie insuti, ci Celui pe care nu L-ai aflat
Tncd, sau nu L-ai aflat deplin: a muri tie Tnsuti. Aceasta Tnseamna a accepta moartea
unei vieti aparente, pentru a afla viata adevarata. Tnseamna a invinge moartea prin
moarte. Trairea Tn timp e traire din gratia lui Dumnezeu sau moarte si obtinere a
vietii mereu din ména lui Dumnezeu.

Dar numai Tntrucat aceastd asteptare a mortii pentru tine insuti Tnseamna a
accepta sa trdiesti din Dumnezeu, aceasta moarte aduce adevarata viata. Altfel,
mori fara sa vrei fatd de fiecare clipa trecuta, fard sa obtii viata. "Cel ce tine la viata
sa, 0 va pierde (cdci nu poate tine clipa trecutd, n. n.) si cel care va pierde viata sa
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pentru Mine, o va afla" (Mt. 10, 39). Nu se poate intra la Dumnezeu decat Tn stare
de jertfd, spune Sfantul Chirii din Alexandria8™* adicd Tn starea de moarte voitd fata
de tine Tnsuti, Tntr-o daruire totald lui Dumnezeu.

Prin aceasta timpul implica in el cea mai mare libertate a creaturii. Farad
aceasta libertate timpul n-ar avea nici un sens. Daca ea ar fi fixatda Tn bine ca
Dumnezeu, ea ar fi eternda. Daca s-ar misca monoton in cerc, nu s-ar vedea rostul
miscarii si al timpului. Daca Dumnezeu ar purta creatia spre Sine fara libertatea ei,
ne-am putea Tntreba de ce n-a dus-o de la Tnceputul ei la Sine. Timpul fard liber-
tate Tsi pierde sensul. Tn acest caz si eternitatea ar fi lipsita de libertate. Ea ar fi o
eternitate impersonald, o eternitate a relativitatii. Timpul presupune comuniunea
Persoanelor supreme, care a adus la existenta persoane create libere.

Desigur, timpul nu existd Tn comuniunea perfecta a Persoanelor supreme, dar
se explicd din aceasta comuniune, Tntrucat ea vrea sa atraga Tn aceasta comuniune
si alte persoane care nu existd din eternitate, care sunt create Tn acest scop. 1Tn
cursul timpului se manifestd libertatea si capacitatea de decizie ambivalenta, spre
comuniunea cu alte persoane si, in ultima analiza, spre comuniunea cu Persoanele
supreme, sau spre Tnchiderea definitivd Tn ea Tnsdsi a fiintei create constiente.
Timpul Tnceteaza fie Tn comuniunea desdvarsitda cu comuniunea Persoanelor
supreme, adicd Tn plenitudinea infinitd a comuniunii, fie in infundarea Tn vidul pro-
priu. Acestea sunt cele doud eternitdti, cele doud opriri ale timpului. Tn eternitatea
comuniunii desdvarsite este deplina libertate si un sens unic si suprem pentru
toate si o miscare deasupra miscarii; Tn eternitatea solipsistd este incapacitatea
oricarei miscdri si deci a oricarei libertati.

Cel ce foloseste timpul ca drum spre eternitatea iadului, Tn loc de a-1 folosi
pentru a se depasi din ce Tn ce, Thainteazd de la starea prezentd, pentru a castiga o
stare mai accentuatda de dominatie. Prin aceasta el Tnainteaza Tn moarte, pentru ca
nu iese Tn mod real din sine Tnsusi si, din aceasta cauzd, nu acceptd sa se lanseze
n intervalul real care-1 duce spre celdlalt subiect si, in ultima analiza, spre Subiec-
tul divin. El nu traieste timpul ca moarte fatd de sine Tnsusi si ca salt in eternitate.
De aceea are o fricd continuda de moartea biologica. El foloseste timpul pentru a
fnainta Tn sine Tnsusi, pentru a Tntari eu-ul sdu egoist, pentru a se infunda n timp.
Acesta e timpul care duce fiinta mai departe Tn moarte, Tn gol. Si o lasa Tn gol. Cel
ce nu traieste decat acest timp, luptdnd numai Tn acest sens Tmpotriva Tnaintdrii Tn
slabirea biologicd, e mort spiritual si nu va putea Tnvia din moarte spre viatd. Acest
timp nu poate fi numit propriu-zis timp pentru spirit, pentru cd el nu este un inter-
val Tntre persoane, Tntre persoana umana si Cea divina. El este deja, Tnainte de a
sfarsi Tn iad, un timp aparent, sau un interval aparent, pentru cad persoana nu iese
in mod real din sine Tns&dsi si nu castigd nici o sporire a vietii, nimic cu adevarat

nou; pentru ca persoana nu se misca dincolo de ea Tnsasi, nu se misca Tn intervalul

84. De adoratione in spiritu er veritate; P. G. 69.
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temporal pentru a1l Tnvinge prin daruirea de sine Tnsasi catre celdlalt si Tn ultima
analiza, catre Dumnezeu. Timpul care este numai un interval ntre persoana si
lucrurile pe care vrea sa le acapareze, sau ntre persoana si‘celelalte persoane con-
siderate ca lucruri de dominat si de exploatat nu e propriu-zis un interval real, ci
un interval aparent, o Tnaintare in desertul propriu, pana la moartea totala. Pentru
acest eu clipele ce se succed nu mai sunt o gratie a lui Dumnezeu, prin care poate
Tnainta spre El, ci un blestem prin care se infundad tot mai mult in moartea defini-
tiva. El se teme de timp, nu-i vede toata valoarea.

Numai ca interval si deci ca legaturd intre persoane si in ultima analiza ntre
persoana umana si Cea dumnezeiascad, timpul este real si prin aceasta, pozitiv, pro-
gresiv si creator, ca Tnaintare a persoanei Tn unirea vietii sale cu viata celorlalti si
cu viata infinita a lui Dumnezeu. El este real, ca miscare reala a persoanei umane
dincolo de ea Tnsasi, pentru a depasi intervalul, nu pentru a scapa de el.

f. Numai depasind timpul, nu evitdndu-1, ajungem fin eternitate. Numai
depasind timpul ca interval real noi ajungem in eternitate, nu evitandu-1. Pentru ca
numai depasind intervalul real, ne unim cu Persoana suprema in iubire. C&ci atata
timp cat persista Tn noi un rest de egoism, adica atata timp cat noi n-am depasit
Tnca intervalul strabatandu-1, Subiectul suprem nu ni se daruieste deplin, fie pentru
ca saltul din mine Tnsumi nu e total, nu reprezinta un sacrificiu, sau un dar total
al fiintei mele, fie pentru ca dupa saltul de-un moment ma retrag din nou in
mine-insumi.

Desigur, depasirea intervalului Tntre noi si intre noi si Dumnezeu ramane tot-
deauna insuficienta n cursul vietii noastre pamantesti, mereu franata de pacat, de
egoism, chiar daca realizam un progres. De alta parte, daca eu nu caut Subiectul
suprem prin subiectul aproapelui, sunt condamnat sa nu aflu deplin nici pe
aproapele meu. Eu nu aflu in el "noul” continuu esential care ma scoate din mine-
nsumi, care-mi da viatd, care ma scapa din moarte, depasind n raport cu el, in
mare masura, intervalul. Trebuie remarcat, ca aceasta depasire a timpului nu scoate
pe om din realitatea interpersonald, ca Tn conceptia platonica a eternitatii.
Dimpotriva.

Tn aceasta intindere a mea dincolo de mine, spre celdlalt, eu vreau sa-1 gasesc
pe el de asemenea ca dar de sine-insusi. Persoana celuilalt este darul cel mai
pretios care ma umple de viatd, dar numai dacd ea ramane in acelasi timp per-
soana, adica daca ea se daruieste pe sine in mod liber, sau nu este acaparata ca un
obiect. Numai persoana poate fi un astfel de dar benevol de sine-insusi, pentru ca
numai ea se poate da liber si numai acest dar ma umple de viata. Dar celalalt mi
se da mie numai Tntrucat ma daruiesc lui si eu Tnsumi. lesirea din mine-insumi
este, din alt punct de vedere, daruirea de mine-insumi. lesind din mine, eu nu mai
sunt al meu, ci al celui spre care ies. Dar celuilalt ma pot darui complet, sau infinit,
numai dacad vad prin el pe Dumnezeu cel infinit.
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Dar de alta parte, noi nu avem putere de a ne darui complet unul altuia si lui
Dumnezeu daca nu am primit in noi de la un altul superior elanul pentru a ne
darui Tn acest fel. Acesta este ntelesul afirmatiei Sfantului Chirii de Alexandria, cd nu
se poate intra la Tatdl decat in stare de jertfa, dar Tn aceasta stare noi suntem ridicati
numai daca Hristos ne ia n Sine Tn starea Sa de jertfa, sau Se saldsluieste Tn noi85.

Tnsusi elanul pe care Hristos ni-1 imprima pentru a ne darui pe noi insine, elan
dat prin Sfintele Taine, nu ne face sa ne daruim fara Tntrerupere, ci daruirea noastra
este urmata de retragerea in noi Tnsine, adica noi nu depasim intervalul sau timpul
n mod total si definitiv. Toate aceste intarzieri Tn a ne darui lui Dumnezeu mani-
festa si intarzierile de a ne darui altora. Noi avem setea unei adecvari desavarsite si
absolute intre apelul si raspunsul la iubire. Dar aceastd adecvare nu poate avea loc
decéat din si in Dumnezeu, prin deplina incredere n El, prin Tmplinirea poruncii Lui
de a ne iubi unul pe altul deplin, iubindu-L pe El deplin.

Dumnezeu, trdind intervalul Tntre raspunsul nostru si cererea Sa si cererea de
iubire a semenilor, traieste toate durerile care cresc intre partenerii neajunsi la
deplina iubire.

Astfel, Dumnezeu participa Tn oarecare fel la suferintele omului. Noi suntem
obisnuiti sa spunem ca Dumnezeu suferd daca omul nu rdspunde la iubirea Sa86.
Dar Dumnezeu suferd nu pentru ca ar avea El insusi nevoie de iubirea noastra, ci
suferd pentru toate suferintele care apar Tn noi din cauza refuzului de a raspunde
la iubirea Lui si la cererea noastra reciproca dupa o iubire completa si
nesovditoare. Binefacerile lui Dumnezeu ne sunt date in forma iubirii Sale si iubirii
dintre noi. Daca noi refuzam aceasta iubire, sau plinatatea ei, prin refuzul raspun-
sului nostru complet si nesovaitor, noi refuzam binefacerile lui Dumnezeu. il
refuzam pe El Tnsusi. Suferinta lui Dumnezeu pentru noi vine din suferintele Tn
care noi ne infundam prin aceasta. Ea provine din faptul cd nu ne poate face sa
participam la binefacerile Sale, din cauza refuzului nostru de a accepta iubirea Lui.

Intervalul dintre oferta iubirii lui Dumnezeu si raspunsul nostru dureazad Tnca
si din cauza necesitatii unei cresteri spirituale a noastre prin efortul nostru liber.
Oamenii se maturizeaza treptat. Nu putem da continuu raspunsurile cele mai adec-
vate cerintelor ce ni se adreseaza, Tnainte de trecerea unui anumit timp. Aici se
aratd importanta invatamintelor generatiilor trecute, a dialogurilor umane, a expe-
rientelor care se gasesc la baza lor, a reflexiunilor fiecaruia. Dumnezeu indreapta
pretentiile Sale si comunica darurile iubirii Sale oamenilor, pe masura nivelului lor
spiritual. Timpul istoric formeaza un tot, un eon in desfasurare, in care unii sunt
influentati de altii Tn bine si in rdau. De aceea vom fi judecati ca un intreg, tinan-
du-se seama in judecata fiecaruia de influentele pe care le-a suferit de la altii sau
le-a exercitat asupra tuturor, asupra ntregului.

85. Sfantul Chirii al Alexandriei, op. cit., ibid.
86. Hans Kiing, Menschwerdung, Herder, 1970, p. 666.
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g. Timpul cazut din raza eternitatii divine este o imobilitate chinuitoare. Cata
vreme noi pastram o mobilitate spirituald, timpul persistd cu posibilitatea lui dubla,
conformd capacitatii ambivalente a libertatii noastre: ca ocazie de ridicari si de
caderi, ca drum spre eternitatea luminoasa sau spre cea neagrad. El va inceta simul-
tan cu aceasta calitate ambigua care 7i este proprie, cand Dumnezeu va socoti ca
ne poate da putinta ca rdaspunsul nostru la iubire sa fie simultan cu apelul ce ni se
face, sau cand noi vom fi Tnchisi definitiv si total Tn singuratatea noastra; cand
cererea si raspunsul dialogului se vor acoperi deplin, sau cand nu va mai fi nici
cerere, nici raspuns; cand nu va mai fi cerere pentru ca nu va mai fi raspuns la ea
si nu se va mai produce un raspuns, pentru ca nu se va mai auzi cererea. Un refuz
continuu de a raspunde la iubire si de a se oferi, va fixa creatura spirituala ntr-o
neputinta totala de comunicare. Atunci nu va mai fi nici o asteptare, nici o speranta.

Pentru ca Tn aceasta stare nu va mai fi nimic nou, se poate spune ca atunci nu
va mai fi propriu-zis timp, pentru ca nu va mai fi nimic din eternitate in el
(intelegem din adevarata eternitate) si el va fi gol de orice continut. Acesta este
timpul devenit nesemnificativ, inutil, prin vidul lui total, prin absenta de orice
miscare, de orice directie, de orice tintd. Aceasta va fi o eternitate nenorocita, care
este chiar dedesubtul timpului. Sfantul Maxim vorbeste si el de aceasta eternitate
ca dedesubt al timpului.

Monotonia fara sfarsit a vidului si plenitudinea reprezinta cele doua forme
radical diferite ale eternitatii: cea dintai este eternitatea moartd, cea de a doua este
eternitatea vie. Timpul care poate Tnainta spre plenitudinea adevaratei eternitati
este creator87. El soarbe viata din energiile dumnezeiesti infinite, transferand-o pe
planul creat. Timpul cazut total din raza eternitatii, intr-o monotonie neschinibabilda
si fixatd, nu mai are nimic nici chiar din caracterul timpului, fiind o eternitate con-
trara adevaratei eternitati. El nu mai e propriu-zis timp, pentru ca nu mai este suc-
cesiune de stari mereu noi, stimulate de speranta de a ajunge mereu mai departe
in eternitate, ci o eternitate a monotoniei, a golului, in care speranta nu mai e
posibild, nici asteptarea, nici Tmplinirea. Este timpul gol de substantd sau de succe-
siunea cu un sens, Tntrucat nu se mai asteapta nimic, nu se mai face nimic in el;
pentru cad el nu mai e atras de eternitate. Este o stare unica fara sfarsit, traita ca un
blestem, ca o pietrificare, sau ca o moarte constientd. Este imposibilitatea sau eter-
nitatea neagra a iadului, Tntunericul cel mai dinafara (al existentei), absenta vietii
traite totusi ca un chin.

Neschimbabilitatea lui Dumnezeu, de care El face parte si celor ce cresc in
iubire, este neschimbabilitatea in plinatatea vietii de iubire, deasupra careia nu mai
poate fi altceva. Neschimbabilitatea iadului este vidul total al vietii. Cei ce sunt Tn
aceasta stare s-au rupt total din dialogul iubirii, care-i tinea atarnati de eternitate.

87. Karl Rahner, Die Christologie innerhalb einer evolutiven Weltanschauung, in
Schriften zur Theologie, Band V, 1964, Ziirich-Kfiln, p. 191-192.
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Viata lor nu mai este propriu-zis o viatd, existenta lor nu mai e propriu-zis o exis-
tentd. Timpul coincide cu devenirea, pentru ca el tinde spre deplina comuniune cu
Dumnezeu, spre eternitate. Devenirea nu este iTn Dumnezeu, nici Tn iad. A admite o
devenire Tn Dumnezeu Thseamnd a nu-L mai vedea Tn plenitudinea vietii si a nu mai
recunoaste plenitudinea nici in Creator. Timpul nu va mai fi nici Tn cer, nici Tn iad. Tn
cer nu va mai fi pentru ca cei de acolo 7l au pe Dumnezeu ca plenitudine; Tn iad nu
va mai fi, pentru cd nu se mai poate tinde spre Dumnezeu (Apoc. 12, 12). Dar
aceasta nu va fi o odihna. Pentru ca vidul fara speranta este un chin. "Viermele lor nu
va putrezi niciodata" (Is. 66, 24; Mc. 9, 44, 46, 48). Timpul e o gratie datad pentru
cainta (Apoc. 2, 21) si o sperantd. Dar cei de acolo nu vor mai avea aceasta gratie.
"lar celor ce s-au folosit prin vointa de ratiunea firii contrar firii, Dumnezeu le va dis-
tribui, Tn loc de vesnica existentd fericitd, vesnica existenta nefericita, intrucat Cel ce este
vesnic fericit nu le va fi bun celor ce au avut o dispozitie contrard Lui si ei nu vor mai
avea nici o miscare dupda ardtarea Celui aratat, prin care El ajutd celor ce-L cauta"88.

h. Temporalitatea umpluta de eternitate in Hristos si legatura Lui cu noi. Daca
Dumnezeu oferea Tnainte creaturilor constiente iubirea Sa prin lucruri si prin
energiile Sale necreate, Tn Hristos EI Se da acestora pe Sine Tnsusi ca ipostas. n
Hristos ne este accesibil pentru o deplind comuniune Iposlasul dumnezeiesc Tnsusi
la nivelul nostru uman. El depdseste Tn El Tnsusi intervalul dintre Dumnezeire si
umanitate si dintre El ca Dumnezeu si noi. Dar aceastd stare este realizatd pentru
noi Tn prezent numai ca Tntr-o pargé si virtual.

Vointa Sa umand raspunde deplin vointei Sale dumnezeiesti. Dar prin aceasta
nu se suprima distinctia dintre ele. Vointa dumnezeiasca se padstreaza totdeauna ca
cea care oferad, care cheamd, care cere rdspunsul, care impune o responsabilitate;
vointa omeneascda ramane aceea care raspunde.

De alta parte, prin faptul ca vointa omeneascd a lui Hristos rdspunde pentru
oameni, cere pentru oameni, ea persistd Tntr-o legaturd cu temporalitatea lor, cu
aspiratiile lor, cu piedicile lor. Si aceasta 1l face pe Hristos sa trdiascd si ca
Dumnezeu aceste legaturi cu umanitatea temporald. Atata vreme cat noi nu vom fi
toti in desdvarsirea rdspunsului la oferta iubirii dumnezeiesti, raméane si Hristos, chiar
mai mult decat Tn calitate de Dumnezeu Tnainte de Tntrupare, Tn legaturd cu temporali-
tatea noastrda, desi pe de altd parte El a adus Tn aceasta temporalitate, ca Subiect al

eternitatii, si puterea unui raspuns mai complet al oamenilor la oferta divina.

ntruparea Cuvantului dumnezeiesc, si faptul ca in El coexista depasirea interva-
lului temporar Tntre om si Dumnezeu si legdatura Lui cu oamenii temporali, aratd si ele
legatura launtrica Tntre eternitatea dumnezeiasca si temporalitatea omeneasca.

Fiul lui Dumnezeu S-a Tntrupat pentru a ne ajuta sa depdsim prin miscarea
noastrd intervalul temporar care ne separa de deplina comuniune cu Dumnezeu.
El face in oarecare fel aceastd miscare cu noi. Pentru aceea El Se aflda Tncd Tn acest
interval, desi pe de altd parte este deasupra lui.

88. Ambigua, 91, col. 1393 D.
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Sprijinindu-se pe afirmatia Sfantului Pavel (Evr. 11, 39-40), Origen a dat pe de
alta parte urmatorul comentariu remarcabil cuvantului lui lisus: "Eu nu voi mai bea
din acest rod al vitei pana in ziua cand 1l voi bea cu voi, nou, in imparatia lui
Dumnezeu" (Mt. 26, 29); "El asteapta deci ca noi sa ne Tntoarcem, ca noi sa-I
imitam pilda, ca noi sa-1 urmam, pentru a Se bucura cu noi si a bea cu noi vinul Tn
Tmparatia Tatalui Sdu. Caci acum, pentru cd este milostiv, plange, cu mai multa
compatimire decat apostolul, cu cei ce plang si doreste sa Se bucure cu cei ce se
vor bucura" (Rom. 12, 15)... Apropiindu-Se de Tatal, aflandu-Se aproape de altar si
oferind jertfa Lui pentru noi, El nu bea vinul bucuriei, pentru ca apropierea de
altar Tnseamna tocmai a nu bea vinul bucuriei, pentru ca El suferd pana in prezent
de amaraciunea pacatelor noastre".

A se vedea simultaneitatea intre ddruirea completa a lui Hristos Tatdlui prin
jertfa, adica Tntre depasirea intervalului temporar, si legatura cu cei ce sufera n
timp, Tntrucét Se da tocmai pentru ei.

"Pana cand va astepta EI? Pana ce voi ispravi, zice, lucrarea Mea. Cand va
ispravi aceasta lucrare? Cand ma va desavarsi pe mine Tnsumi, care sunt cel din
urma si cel mai mare dintre toti pacatosii... Pana ce eu nu voi fi supus Tatalui, nici
El Tnsusi nu va fi supus. El n-are trebuinta sa Se supuna Tatadlui pentru El, ci pentru
mine, Tn care lucrarea Lui nu este inca terminata. Pentru aceea s-a spus "ca El nu
este Tnca supus". Hristos nu va lua deplina bucurie decat cand intreg trupul Sau o
va lua. “Deoarece noi toti suntem trupul Lui si ne numim madularele Lui, cata
vreme exista unii Tntre noi care nu sunt supusi cu o supunere desavarsita, El Tnsusi
nu este Tnca supus”. Nici sfintii adormiti nu vor fi in deplina bucurie "cata vreme ei
plang pentru pacatele noastre”. Aceasta Tnseamnad ca pana ce eu nu am depasit
intervalul temporal Tn iubirea cu toti, timpul ramane ca o realitate obiectivaso.

Desigur, Origen crede ca aceasta revenire la Tatal prin lisus va fi universalad si ea
nu este pentru eternitate. Acestea sunt erorile lui. Ideea ca Tnsusi lisus nu a luat
deplina bucurie sau deplina odihna in eternitate fara cei care lupta in timp va fi reluata
de Sfantul loan Gura de Aur, de Sfantul Maxim Marturisitorul si in sfarsit de Pascal,
care a formulat sentinta impresionanta: "'Jasus sera en agonie jusqu’a la fin du monde".

Eternitatea este solidara cu timpul, fard sa se confunde cu el. Eternitatea este
obarsia si perspectiva timpului si forta care misca timpul spre ea. La sfarsit, eterni-
tatea va covarsi timpul, 7i va da calitatea ei. Atunci nu va mai fi timp (Apoc. 10, 6),
pentru ca noi nu vom mai avea Tn noi decat iubirea. Sfantul Maxim Marturisitorul
zice: "Prin iubire vom putea avea nu numai o singura naturd, ci si o singura vointa
deliberativd cu Dumnezeu si intre noi, nemaiavand nici un interval (dltacTaoIg)
Tntre noi si Dumnezeu si Tntre noi Tnsine"90. Atunci Dumnezeu va usca lacrimile
celor ce vor fi deplin cu El si in ElI (Apoc. 21, 5).

89. In Leviticum, hom. VII; P. G. 12, col. 479, 480.
90. Ep. Il ad Joanem Cubicularium; P. G. 91, 396 B.
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4. Supraspatialitatea lui Dumnezeu si participarea
creaturilor spatiale la ea

a. Spatiul, ca mediu al comuniunii cu baza Tn Sfanta Treime. Dumnezeu e mai
presus de spatiu, Tntrucat spatiul margineste. Dar Tn acelasi timp e prezent in tot
spatiul, fara ca partile spatiului sa inscrie in El parti corespunzatoare. Dumnezeu e
mai presus de spatiu, cum e mai presus de timp, fiind mai presus de un "cand" si
de un "unde", precum e mai presus si de orice "cum", pentru ca toate acestea L-ar
limita, L-ar determina, L-ar defini9l. El e mai presus de acestea, caci e mai presus
de orice sistem de referinte, ca supraexistent, sau apofatic. Dar e in toate, Tn mod
nespatial si netemporal, caci toate isi primesc existenta prin El. El e Tn toate, caci e
in toate actele Lui referitoare la noi, creatoare, sustinatoare si desdvarsitoare, acte
prin care intra in sistemul nostru de referinte, sau Tn planul existentei, ca Cel ce le
produce si le determing, facandu-Se accesibil prin ele.

Dumnezeu e supraspatial ca subiect mai presus de compozitie, apofatic. Dar
subiect desavarsit nu poate fi decat in comuniune perfectd cu alte subiecte
supreme, infinite. Si tocmai prin aceasta, Tn El e data si putinta spatiului, Tntrucat in
deosebirea Persoanelor divine e data posibilitatea alteritdtii unor persoane finite,
care sa fie atrase Tn comuniunea cu Sine. lar persoanele finite, nefiind de la
Tnceput intr-o comuniune perfecta intre ele si intre ele si Dumnezeu, distanta ce le
desparte de comuniunea desavarsita ia forma spatiului, cum ia forma duratei tem-
porale. Astfel spatiul e forma relatiei intre Dumnezeu cel supraspatial si infinit si
intre persoanele finite, forma care face posibila miscarea lor intre ele, dar, prin
aceasta, si spre Dumnezeu, intrucat Dumnezeu nu poate fi gasit in afara comuniu-
nii cu alte persoane.

Desigur, exista si subiecte create care au ca interval intre ele si Dumnezeu,
sau ntre ele Tnsesi, numai intervalul duratei, cum sunt Tngerii. Dar Dumnezeu nu e
monoton Tn actiunea Sa creatoare. El creeaza si subiecte imbracate Tn trupuri mate-
riale, pentru a face din formele materiale un mediu al spiritualitdtii si deci chipuri
ale unei frumuseti vizibile. Aceste subiecte fiind imbracate Tn trupuri materiale, au
nevoie de o existentd alaturata, deci de un spatiu. Si incd ele au nevoie de un
spatiu larg de miscare libera. Caci asa cum timpul e dat pentru libertatea
subiectelor create, asa e dat si spatiul pentru libertatea lor de a se apropia sau

91. Ambigua, 91; col. 1180. Sfantul Maxim Marturisitorul spune (op. cir, 1181): "Daca
esenta tuturor nu poate fi infinitd, Tntrucat acestea toate sunt multe (fiindca are ca limita
catimea multipla a celor multe, catime care circumscrie ratiunea existentei si a modului ei
de existenta, caci nu e liberd de acestea esenta tuturor), evident nu va fi liber de circum-
scriere nici ipostasul individual, ci ipostasurile se circumscriu reciproc prin numar si dis-

tanta".
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departa, sau de a ramane la distantele la care sunt intre ele. E dat un timp si un
spatiu, pentru a intretine "dorul" sau "dorinta" intre ele, Tnsa pentru a le da si
putinta de a se departa cand nu se iubesc.

Treimea nu-Si poate ardta chipul Ei vizibil decat in persoanele create, asezate
Tntr-un spatiu comun. Tn sensul acesta spatiul, ca mediu comun al persoanelor
umane, sta intr-o legatura cu Sfanta Treime. Dar asa cum Persoanele treimice sunt
interioare una alteia, asa si persoanele umane Tsi sunt in parte interioare spiritual
si-si pot deveni tot mai interioare si odatd cu aceasta sunt intr-un anumit fel
prezente in tot spatiul, sau sunt mai presus de el.

in Sfanta Treime este datd atat originea spatiului, cat si unitatea lui, prin
deosebirea persoanelor umane si prin unitatea dintre ele. Fiecare persoana umana
are n sine tot spatiul, sau e legata de tot spatiul, caci trupul ei se explica din tot ce
este Tn spatiu si sufletul are un continut adunat din tot spatiul. lar persoanele unite
intre ele poartda Tmpreuna tot spatiul. Spatiul e o unitate purtata de fiecare per-
soana si in comun de persoanele umane; dar spatiul este totusi depasit de ele,
Tntr-o unitate a lor dincolo de spatiu.

Se arata si In aceasta calitatea persoanelor umane .purtatoare ale chipului lui
Dumnezeu, Unul in fiintd si Tntreit Tn Persoane, existand o unitate neconfundata
ntre toate persoanele umane.

Tntelegerea spatiului dintr-o perspectiva pur individualista este imposibila. E
drept ca fiecare persoand umana se considerd oarecum un centru al spatiului, dar
pe de alta parte graviteaza spre celelalte persoane, realizdnd un echilibru intre
sine, ca centru al spatiului, si celelalte persoane, ca centre ale aceluiasi spatiu. O
persoand umana singura n-ar avea nevoie de spatiu si s-ar simti straina n el, sau
l-ar considera ireal.

Corespunzdtor cu aceasta, cand spunem ca Dumnezeu a conceput si a creat
spatiul, trebuie sa avem Tn vedere pe Dumnezeu in Treime. Tntr-un Dumnezeu
unipersonal n-ar exista un temei suficient pentru crearea spatiului. Spatiul e strans
legat de comuniunea interpersonala. Spatiul isi capata si-si mentine o realitate mai
sigura, cand il refer nu numai la mine, ci si la alte persoane, cand pot spune si tre-
buie sa spun: de la mine pana la cutare e atata distanta. Spatiul e o relatie interper-
sonala ca si timpul. El ne distinge si ne uneste si indicd perspectiva unei mai mari
apropieri. Astfel spatiul se dovedeste o realitate existentiala. El nu e o teorie sau o
forma a intuitiei, cum nu e nici timpul (Kant). Spatiul depinde si de celdlalt eu, sau
depasirea distantei depinde si de el, cum depinde si depdsirea duratei temporale
de realizarea iubirii cu el. Caci dacd numai eu vreau sa merg spre el, iar el fuge,
distanta persista. Dar persista pentru ca stiu de el. Spatiul poate fi astfel o realitate
chinuitoare - daca e folosit pentru evitarea comuniunii si o realitate pozitiva - cand
serveste ca mediu de manifestare a unei comuniuni, care nu se confunda. Ca si de
timp, tot asa si de spatiu se poate face un uz ambiguu, dar totdeauna ca de o
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forma a relatiei. Spatiul da posibilitatea retragerii unui om din fata altuia si a
apropierii lui de acela. Spatiul e dat ca un interval, dar si ca o legatura intre om si
om, ca si timpul. Putem conserva si mari acest interval, dar Tl putem si reduce si
coplesi cu totul, cum putem face si cu intervalul timpului.

Dar spatiul, ca realitate pentru lume, e dat pentru ca sa fie depasit prin
realizarea unei comuniuni perfecte intre noi si Dumnezeu si Intre noi Tnsine, dupa
asemanarea Sfintei Treimi. Astfel spatiul Tsi are originea si sfarsitul in Sfanta
Treime, ca si timpul.

b. Spatiul este distanta legata de durata temporald si amandoua se cer
depasite ca interval Tntre apelul lui Dumnezeu la iubire si raspunsul nostru. Fiind
ontologic mai presus de spatiu, Intr-un anumit grad noi trebuie sa-I depasim prin
vointa si prin har. Daca timpul e durata intre apelul la iubire al lui Dumnezeu si
raspunsul uman, spatiul este distanta care e legata de aceasta durata. Intervalul
ntre apelul lui Dumnezeu la iubire si rdspunsul desdvérsit al oamenilor la acest
apel, e constituit din duratad si distantd. Amandoua reprezinta o distanta a lumii de
Dumnezeu, dar n acelasi timp amandoua 1i sunt date de Dumnezeu ca o distanta
ce trebuie depasita. Amandoud sunt date ca distantd a omului de om, ca un inter-
val intre apelul la iubire al unuia si raspunsul celuilalt, dar ca un interval care tre-
buie depasit. Intervalul de timp se numeste duratd, cel de spatiu, distantd in sens
strict. Dar amandoua sunt distantd sau interval in sens larg.

Tn amandoua aceste laturi ale intervalului Se afla Dumnezeu cu eternitatea si
atotprezenta Sa, ca o punte si ca o fortd care atrage pe oameni si-i Indeamna unul
spre altul si spre Dumnezeu. Distanta spatiald reprezintd si o duratd temporala. Ca
sa 0 depasesc pe prima trebuie sa depasesc pe a doua. Dar pot sa fiu foarte
aproape spatial de cineva si totodatd la o mare distantd spirituald, care echivaleaza
cu o mare durata temporald, pe care trebuie sa o parcurg. Depasirea distantei
spatiale fatd de o persoana Tncd nu Tnseamna si depasirea duratei temporale fata
de ea. Durata temporala e ea Tnsasi o distantd si vrea sa produca o distanta
spatiald. lar odatd depasita durata temporala intre doud persoane, distanta spatiala
dintre ele aproape cd nu mai conteaza, sau in orice caz aceasta e mai usor de
nvins. Odata depasita distanta spirituald, sau durata temporala, cea spatialda Tsi
pierde caracterul chinuitor, sau depasirea celei dintdi aduce usor depasirea celei
din urma. Aceasta pune in evidenta faptul ca spiritul Tnvinge spatiul, ca spatiul nu
mai conteaza pentru cei uniti in spirit. Ceea ce distanteaza mai profund e durata
temporala. Dumnezeu ca Duh e pretutindeni cu noi. lar depasirea distantei noastre
de El, e o chestiune de timp, nu de spatiu.

Aceasta deschide o altd perspectiva in ce priveste depasirea finald a spatiului,
decat cea care priveste depasirea finald a timpului. Timpul ca durata va inceta, dar
spatiul nu va Tnceta, ci va fi coplesit. Cel ce va raspunde Tndata si Tn mod deplin
apelului la iubire al lui Dumnezeu si al celorlalti, va fi cu ei oriunde, fara ca vari-
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etatea lui oriunde sa inceteze. Dumnezeu va fi transparent si simtit prin energia Lui
prin toate. Dar si fiecare om va fi prezent fiecaruia prin energia lui, penetrata de
energia divina, prin toate. Sfintii vad Tnca Tn cursul acestei vieti la distanta si
actioneaza la distanta.

Depasirea timpului ca durata ntre apelul la iubire si raspunsul la acest apel e
mai grea decat depasirea distantei spatiale, pentru ca prima e totdeauna o
chestiune de efort spiritual, in vreme ce ultima e o chestiune de efort fizic.

C. Durata si distanta se Tnving prin spirit. Este paradoxal ca, pe masura ce
cineva are mai mult timp pentru altii, cu atat invinge mai mult timpul si totodata si
spatiul.

Durata Tnsa se Tnvinge prin spirit. Si odata ce e Tnvinsa durata, e Tnvins si
spatiul prin spirit.

Cautand sd Tnvingem timpul Tn mod exterior prin viteza, ramanem inchisi Tn
el, ramanem 1in durata goalda de comuniune. Chiar daca clipele duratei sunt
parcurse repede, planul duratei nu e depdasit. Daca terminam repede drumul spre
tinta propusd, gasim mereu alte tinte, sau ramanem fin durata chinuitoare a
singuratatii. Viteza exterioara ne poate duce repede la cineva, dar dacd n-am
Tnvins distanta interioara, lunecam repede pe langa persoana la care am ajuns.

Timpul se Tnvinge numai ramanand mult timp cu altd persoana. Caci atunci
fiecare persoana va avea timp pentru alta si nu va fi nici o persoana langa care sa
nu fie o alta care sa aiba timp pentru ea. Spatiul se Tnvinge numai parcurgand in
mod spiritual spatiul si ramanand mult Tn spatiul exterior, nezburédnd pe deasupra
lui. Folosind mult timp pentru unele persoane si staruind mult Tn parcurgerea unor
distante spatiale Tn mod spiritual, ne deprindem sa gasim prin toate atat varietatea
lor, cat si eternitatea si infinitatea. Eternitatea si infinitatea pe care le gasim vor fi o

eternitate si infinitate bogate, nu abstracte si monotone.

Timpul si spatiul ne sunt date ca drum inevitabil spre eternitatea si infinitatea
vietii Tn Dumnezeu si deci nu ne putem dispensa de ele ca daruri ale lui
Dumnezeu. Tn momentele de comuniune totalda, Tn contemplarea iubitoare
absorbanta a tainei celuilalt, taina mai presus de spatiu, indefinitd si inepuizabila,
spatiul e coplesit, e Tnghitit, ramane Tn urma. Pentru copil, experienta mamei este
experienta originara, n care se include experienta concentrata a lucrurilor si a
spatiului, zice Heribert Muhlen92. Tn general Tn relatia iubitoare dintre persoane
spatiul e transfigurat, coplesit de subiectivitatea acelei persoane. Din persoana
iubita iradiaza peste spatiu o lumina transfiguratoare, care face spatiul din jurul ei
plin de sufletul ei, plin de ea Tnsasi, personalizat. E o coplesire a spatiului prin
lumina launtricd a persoanei, o coplesire care poate avea diferite grade, pana la o
inghitire a lui pentru experienta noastra. Cantecele de dragoste pun Tn evidenta
acest lucru.

92. Entsakralisicrung, 1971, Schftnningh, Paderbom, p.120.
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Sfantul Simeon Noul Teolog repeta continuu ca atunci cand i Se arata Hristos
in lumina nu mai stie de are loc aceasta in spatiu, sau in afara de spatiu.
Dimpotrivd, cand nu te iubeste nimeni nu mai simti decat spatiul, te mananca ura-
tul Tn spatiu. lar cand o persoana te urdste, tot spatiul din jurul ei devine neplacut,
insuportabil, cd nu mai stii unde sa fugi ca sa scapi de iradierea prezentei ei insu-
portabile93. Chiar cand o persoana lipseste din spatiul in care eram obisnuiti sd o
vedem, absenta ei se simte ca o absentd speciald, sau spatiul se resimte amputat
prin absenta ei. Ea e prezentda, chiar Tn absenta94. intr-un anumit fel, ea continua
sa fie prezenta prin energia speciala a subiectivitatii ei. Dar aceasta prezenta nu e
deplina si deci trezeste mai mult dorul dupa prezenta ei deplind. Aceasta "prezenta
absentd" naste cu o deosebita putere "dorul" dupa implinirea locului cu persoana
respectiva. De aci se vede ca spatiul nu e facut pentru a fi de sine. Lipsa oricarei
persoane din el il face oarecum lipsit de viatd, mort. El nu contine sensul deplin Tn
sine, sau nhumai pentru eu-ul izolat. El este ambianta unei alte persoane, Tn relatia
cu mine. E facut sa se umple de plinatatea comuniunii, pentru a fi contextul,
mediul comuniunii, locul de ntalnire si de relatie interpersonald, mediul revelarii
reciproce, implinindu-si rostul deplin Tntr-o transfigurare si coplesire a lui de catre
comuniunea interpersonala.

Spatiul exista prin relatia Tntre noi, e "al noastrull nu al meu. Spatiul pentru
mine singur n-ar avea nici un rost; ar fi chinuitor.

Dar sensul deplin il primeste spatiul numai daca-1 vedem ca mediu de comu-
niune a lui Dumnezeu cu noi. Comuniunea noastra umana are nevoie de spatiu,
dar nu l-a putut crea, ci-1 poate numai transfigura, subiectiviza. Dar aceasta
Tnseamna cd numai o comuniune de Persoane supreme l-a putut si crea, nu pentru
ea, ci pentru noi, facuti pentru o comuniune dupa chipul comuniunii supreme. lar
o subiectivizare vaditda a spatiului nu se poate realiza decat in comuniunea deplina
Cu acea comuniune suprema.

d. Spatiul, ca mediu de comuniune a lui Dumnezeu cu noi. Dumnezeu a dat
existenta spatiului dintr-o posibilitate interioara inclusa n viata Sa treimica, pentru
ca sa ne fie mediu de comuniune intre El si noi si intre noi, unul cu altul, dupa
chipul comuniunii treimice, comuniune Tn care avem sa sporim. Dumnezeu a pus
spatiul ca interval de depasit Tntre comuniunea Sa fara interval si comuniunea ntre
noi si a noastra cu El, comuniune care, intrucat nu e inca perfecta, are un interval
Tnlauntrul ei si Tntre ea si comuniunea treimicd. Spatiul e forma comuniunii noastre
in miscare spre tinta comuniunii perfecte, spre depasirea intervalului pe care el il
reprezintd. Prin acest mediu trebuie sa urcdm Tn directia comuniunii perfecte cu
Dumnezeu si Tntre noi, dupd asemanarea comuniunii treimice. Dar nu putem face

93. Neagoe Basarab, invataturi catre fiul sdu Teodosie, ed. 1971, cu studiu introductiv
de Dan Zamfirescu, Bucuresti, p. 330-332.
94. Hr. Yannaras, op. cit.,, Atena, 1970, p. 39.
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aceasta fard coborarea prin har a comuniunii treimice la noi. Dumnezeu e
omniprezent Tn spatiu ca Treime iubitoare si ca sursa a iubirii noastre fata de EIl si
intre noi, sporind uniunea noastrd cu El si intre noi, fdra s& ne confundam ca per-
soane. Prin omniprezenta lui Dumnezeu cel Tn Treime e datd de la Tnceput o uni-
tate ontologicd a tuturor Tn diversitate, Tn acelasi spatiu diversificat, si Tn unitatea
diversd a fiintelor noastre care tind spre tot mai multd unitate. Precum timpul va fi
coplesit Tn interioritatea reciprocei si perfectei comuniuni, asa va fi coplesit si
spatiul Tn interioritatea aceleiasi reciproce si perfecte comuniuni, n intersubiectivi-
tatea umand perfectda prin ridicarea ei Tn intersubiectivitatea divina.

Urcusul acesta are etape multiple. Dumnezeu cel Tn Treime e coborat de
fiecare data prin energiile Sale la nivelul la care au ajuns fapturile constiente Tn
comuniunea dintre ele si Tn cea dintre ele si Dumnezeu. El vrea sa ne conduca la
tinta comuniunii depline, prin aceasta coboréare la noi; la tinta depdsirii intervalului
de timp si spatiu ce ne desparte de ea, prin coborarea variata la fiecare din noi,
aflati la distante diferite unii de altii. El ne vine la diverse distante temporale si
spatiale prin fiecare fiintd umana. Si fiecare fiintd umana se afld la altd distantd
temporala si spatiala de El. Ajunsi la tinta comuniunii perfecte cu El si intre noi, nu
va mai fi o varietate de distante, ci Dumnezeu ne va fi la fel de aproape, la fel de
intim, oriunde si oricdnd, Tncat propriu-zis nu va mai fi o deosebire Tntre aci si
acolo, Tntre atunci si acum, ci ne vom afla pur si simplu Tn eternitatea si infinitatea
divina, lipsita de trecut si viitor, de aci si de acolo.

Dar se poate intampla si invers: Tnvingand distantele spatiale, sa se afle la dis-
tante spirituale de nedepdsit. Se poate intimpla ca oamenii s& converteasca dis-
tantele exterioare micsorate, sau apropierile impuse lor fard voie, In distante inte-
rioare uriase si de nedepadsit. Si de fapt, experienta ce o facem azi ne arata
verosimild perspectiva aproape sigura a micsordrii distantelor padna aproape de
anulare, cu instalarea unor adevarate prapastii intre ei. Apare din ce Tn ce mai
posibilda perspectiva unei "prapastii incremenite" (Lc. 16, 26), care nu mai poate fi
miscatd din locul ei. Distanta exterioarda intre "aci" si "acolo" poate sd devina
minima sau indiferenta, dar se poate produce o incremenire a distantelor spiri-
tuale, care nu mai dd unei persoane indemnul si putinta s& se miste spre o alta.
Dumnezeu Tnsusi S-a retras Tn acest caz cu energiile Sale necreate, ca punte de
legatura, ca dor si atractie Tntre ei. Singurdtatea va avea astfel un caracter
supratemporal si supraspatial Tn sens rau, sau subtemporal si subspatial. Ea a fost
pregatita incd de pe pamant, prin faptul cd egoistul "nu mai are timp" pentru altii,
ca sa Tnvinga spatiul si, prin aceasta, nici "dor" de altii, Tntrucadt nu mai simte
nevoia s parcurga distanta spre ei, sau o parcurge nu ca sa ajunga la cineva, ci ca
sa treacd mai departe. Viteza egoista Tnvinge timpul si spatiul, nu pentru ca sa se
apropie de cineva, ci ca sa lunece pe langa el.

La sfarsit, nu numai timpul va fi depdsit Tntr-o dubla imobilitate, ci si spatiul.
Timpul va fi depasit fie prin stabilitatea Tn infinitatea comuniunii cu Dumnezeu si
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ntre oamenii uniti cu El, fie prin neputinta de a mai Tnainta spre Dumnezeu sau
spre semeni, devenit inutil. La fel spatiul va fi depasit fie prin transparenta lui
Dumnezeu si a oricarui semen in tot spatiul, prin pecetea accentuata pusa pe el de
Persoana lui Dumnezeu si a semenilor, fie prin neputinta de a mai Tnainta spre
comuniunea cu Dumnezeu si cu semenii, datoritd transparentei dusmanoase a
Tngerilor rai si a semenilor ce ne sunt dusmanosi, Tn tot spatiul. Prezenta acestora
ne va inghesui atat de mult, sau spatiul va fi atat de marcat de ei, ca propriu-zis nu
vom mai sesiza un spatiu, cum nu vor mai sesiza nici cei ce se vor afla Tn comuni-
unea perfectd cu Dumnezeu si cu semenii. Desigur, stramtorarea celui aflat in iad
din cauza fetelor dusmanoase ale Tngerilor rai si ale semenilor aflati acolo nu con-
trazice o teribila singurdtate a aceluia. Fata "uratd" 1ti produce "uratul”, in sens de
singuratate95. Singuratatea Tn cazul indiferentei tuturor e mai putin chinuitoare
decat in cazul dusmaniei tuturor. Tn primul caz esti singur Tntr-un spatiu pe care
stii ca-1 mai poti depasi. E un "urat" remediabil. Tn cazul al doilea, nu mai ai n
jurul tdu un spatiu Tn care sd poti Tnca Tntélni pe cineva cu un interes pentru tine.
"Uratul" Tn acest caz e definitiv.

Dar asa cum Tn stabilitatea supratemporalad fericitd va fi acumulata toatd expe-
rienta adunata Tn cursul timpului, asa va fi acumulata n existenta supraspatiala
toata experienta celor savarsite Tn spatiu. Supratemporalitatea creaturii va fi eonul
in care timpul va fi Infasurat si umplut de eternitatea lui Dumnezeu, iar
supraspatialitatea ei va avea infasurat in ea tot spatiul. Tn lumina fetei lui Hristos si
a tuturor celor ce ne vor intampina, va fi reflectat binele ce I-am facut, iar in fata
de groaza a satanei si Tn dusmania celor din iad, se va reflecta raul pe care l-am
facut si chinul constiintei noastre. Timpul si spatiul Tn care am trait nu pier fara
urma, ci raman ca o bucurie sau ca un chin.

e. Lumea, un sistem de ratiuni, unificat Tn om si mai ales Tn Hristos. Factorul
dinamic de sporire a unificarii lumii si de unificare a ei cu Dumnezeu, sau de
depasire a spatiului, este omul. Omul este de la Tnceput inelul de legatura intre
partile lumii si ale spatiului. Dar el e chemat sa stranga toate aceste parti in sine in
mod maxim. Sfantul Maxim Marturisitorul prefera de aceea sa numeasca pe om, nu
"microcosm"” ci adevaratul "macrocosm”. Dupa credinta noastra, omul este inelul
lumii prin faptul ca e legat prin partile lui, dar mai ales prin ratiunea sa, cu toate
partile lumii. Caci lumea intreaga e un sistem de ratiuni plasticizate, pe care
ratiunea umana il aduna treptat in sine Tn colaborarea intre subiectele ei.

Omul devine sau redevine factorul de unificare a lumii, numai Tn méasura n
care se elibereaza de pasiunile care separa pe oameni intre ei. Unirea virtuala a
tuturor se actualizeaza Tn om treptat si progreseaza in sus, adica el conduce toate
spre unirea lor in Dumnezeu. Omul credincios, eliberat de patimi, depaseste sepa-

95, Neagoe Basarab, op. cit, p. 332, descrie raiul ca vederea fetei lui Hristos, iar iadul,
ca trebuinta de a privi mereu fata satanei.
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rarea sa de semenii sai, apoi separarea intre el si lumea sensibila, pe care o aduna
si 0 spiritualizeaza Tn el, apoi separarea Tntre pamant si rai, apoi separarea intre el
si Tngeri, apoi separarea intre creatie si Dumnezeu, adunand-o in el.

Dar unirea aceasta a oamenilor cu lumea si cu Dumnezeu s-a realizat in mod
deplin intdi Tn Hristos, ca Logosul divin, Care a restabilit ratiunea umana intr-o
lucrare cu totul nepatimasa. Fiul lui Dumnezeu S-a facut om, pentru ca omul este
inelul unificator al lumii96. La sfarsit Hristos, "unind firea creata cu cea necreata
prin iubire, o va arata ca fiind una si aceeasi dupa deprindere si har, aratand pe
om Tntrepatruns cu Dumnezeu Tntreg si devenind tot ceea ce este si Dumnezeu, Tn
afara de identitatea dupa esenta"97.

Céand vom realiza, In viata viitoare, deplina unire cu Dumnezeu prin iubire,
vom fi depadsit timpul si spatiul, Tn Dumnezeu nemaifiind nici un interval de
depasit. "Lumea este un spatiu marginit si o stabilitate marginita, iar timpul, o
miscare circumscrisa... Cand nsa firea va trece cu lucrarea si cu cugetarea peste
spatiu si timp, adica peste cele fara de care nu este nimic, sau peste stabilitatea si
miscarea marginita, si se va Tmpreuna nemijlocit cu providenta, va afla providenta
ca pe o ratiune prin fire simpla si stabild ce nu are nici margine si de aceea nici
miscarel98. Dupa strabaterea naturald a timpului si a veacurilor, "natura celor
create... se va salaslui in Dumnezeu, Cel unul dupa fire, nemaiavand nici o mar-
gine la care sa ajunga si peste care sa treaca cineva, n. n., caci in Dumnezeu nu
mai este nici un interval“99.

Tn Hristos, Dumnezeu a acceptat si spatial o chenoza. Propriu-zis, Dumnezeu
a venit prin Hristos iTn maxima apropiere de oameni, desi cu fiinta Lui n-a Tncetat
sa fie prezent pretutindeni. Chenoza ar consta propriu-zis in faptul ca S-a facut
accesibil, sesizabil la maximum ca Dumnezeu prin umanitate asumata, prin trupul
care a luat un loc in spatiu.

Traditia rasariteand a luat n sprijin pentru o oarecare intelegere a acestui fapt
patru lucruri: accesibilitatea lui Dumnezeu se reveleaza prin energiile divine;
umanul este capabil, prin purificare de patimi, sa devina mediul de manifestare al
divinului; umanul a fost Tnaltat in Hristos la un nivel de maxima indumnezeire, sau
de penetrare de divin, fard a inceta sa fie uman; divinul e Tn asa fel, ca se poate
manifesta prin umanul purificat.

Mai presus de toate, Fiul lui Dumnezeu, luand natura noastrd in Ipostasul Sau
divin, a putut prin aceasta naturd sa fie deschis mai mult decat orice om Tntregii
umanitati si a putut,mai mult decat oricine, sa adune intreaga creatie Tn Sine.

Un teolog ortodox zice: "Leontie de lerusalim trebuie Tnteles Tn cadrul gandirii
Sfantului Chirii cAnd vorbeste de un ipostas "comun” al lui Hristos: un ipostas care,

96. Ambigua, 91, col. 1305, 1313.

97. Ibid., 1308.

98. Rdspuns cdtre Talasie, 65; Filocalia romaneasca, Ill, p. 438.
99. Op. cit., p. 437.
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in loc de a fi un "alt" ipostas izolat si individualizat Tn cadrul ansamblului de
ipostase care constituie “natura” umana, este, dimpotriva, arhetipul ipostatic al
Tntregii umanitati Tn care ea e "recapitulatd”, si nu numai un individ, arhetipul n
care se regaseste uniunea cu Dumnezeu. Acest lucru nu este posibil decat daca
umanitatea lui Hristos nu e cea a unui "simplu" om (YI1Ad¢ dvBpwmog), ci a unui
ipostas liber de limitele create"100. in Hristos natura umanda e Tndumnezeitd nu
numai prin energiile necreate, ci si prin Ipostasul divin care o poarta si care Se
manifestd prin ea. De aceea energiile divine care iradiaza prin natura Lui umana
nu iradiaza pornind dintr-un ipostas strdin, ci din lIpostasul propriu al acestei
naturi, Care e totodatd si Ipostasul naturii divine, Hristos, Care e Tn legdtura cu noi
ca om prin umanitatea Sa legata organic de noi si ne Tmbratiseaza si ca un
Dumnezeu al tuturor. Fiul lui Owmnezeu, facandu-Se ipostasul unei naturi umane
neinchise Tntr-un ipostas uman propriu, este un fel de fundament al tuturor iposta-
surilor umane. Ca atare El e la fel fundamentul tuturor lucrarilor noastre naturale si
harice, si noi, cuprinsi Tn El, Tmbratisam Tmpreuna cu El toatd lumea creata.

Dumnezeu ne este Tn Hristos Tntr-o maxima apropiere virtuald si, dacd actua-
lizam prin credintd si prin eliberarea de patimi unirea cu El, ne putem uni in El cu
toti cei ce cred si Tn acelasi timp_putem avea tot spatiul prins Tn raza energiilor
divino-umane ale lui Hristos ce iradiaza prin noi. Distanta dintre noi si Dumnezeu
si Tntre noi, unii fata de altii, e astfel depasita.

Pe de altd parte, un numéar de oameni, mentindndu-se actual la o distanta spi-
rituald de Hristos, Fiul lui Dumnezeu cel Tntrupat, se vede si El, din punctul de
vedere al accesibilitatii, la distantd fata de ei. Acesti oameni se smintesc la ideea
maximei accesibilitati a lui Dumnezeu si nu cred Tn Hristos. Astfel, desi pe plan
transcendent, Dumnezeu e cu fiinta pretutindeni, in ordinea accesibilitdtii pe care a
asumat-o Tn Hristos, existd acest paradox: pe de o parte Dumnezeu este Tn Hristos
intr-o maxima apropiere de toti, pe de alta, accepta sa fie tinut la distantd, avand
sa fie cautat sau nu de ei, sau dorind El sa Se apropie de ei. Adica, Tn Hristos,
Dumnezeu acceptd spatiul, desigur ca sa-l depdseascd, sa-l Tmbréatiseze cu ajutorul
nostru, Tmbratisandu-ne pe noi fard sa ne confunde cu EIl, fard sd& anuleze spatiul
legat de oameni.

Distanta Tntre noi si Dumnezeu e depasitd in Hristos nu numai prin coborarea
lui Dumnezeu la noi, ci si prin Tndltarea noastrd la Dumnezeu. lar In Hristos toti
am depadsit virtual distanta fatd de Dumnezeu si intre noi. Nu Tnsa si actual. Numai
Hristos a depasit si ca om, atat virtual, cat si actual, distanta de Dumnezeu. Dar
fatd de oameni nu a depasit nici El Tn mod actual distanta fata de toti, Tntrucat unii
il silesc sa ramana la distantd. Dar numai Tn Hristos putem depdadsi Tn mod actual
distanta fatd de Dumnezeu si cea dintre noi. Tn El e atinsd tinta noastrda eshatolo-

gicd, pe care o putem atinge si noi: biruirea timpului si a spatiului. Acestea sunt

100. Jean Meyendorff, Le Christ dans la th&ologie byzantine, p. 100.
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biruite nu numai intre noi si Dumnezeu, ci si intre noi Tnsine ca oameni, caci fiind
recapitulati Tn Hristos, nu mai exista distanta nici intre noi.

n Hristos, Dumnezeu e aci langa fiecare, nu numai cu fiinta, ci si cu energia,
gata sa intre Tn actiune. Dar nu inlaturd in mod silnic distanta dintre El si noi si
dintre noi oamenii. El solicita iubirea noastrd liberd pentru inlaturarea acestei dis-
tante, mai bine zis raspunsul la oferta iubirii Sale, facuta intr-un mod atat de evi-
dent si de impresionant prin intrupare si prin crucea acceptata pentru noi.
Depasirea distantei este o problema de libertate si de spiritualitate. lar cand nu uti-
lizam libertatea si spiritualitatea pentru depasirea distantei fata de Hristos-
Dumnezeu, nu o utilizdm nici pentru depasirea distantei fatd de semenii nostri,
ceea ce e In paguba noastra. Caci recunoasterea lui Dumnezeu Tn Hristos ar Tnsem-
na recunoasterea Tntregii valori a noastre, aratata noua de Dumnezeu prin faptul ca
El insusi S-a facut om. Dar recunoasterea aceasta Hristos nu vrea sa o smulgad
oamenilor cu sila. Neinlaturand silnic aceasta distanta, Dumnezeu accepta in
Hristos o noud chenoza.

Crucea e inevitabila pe drumul depasirii distantei. Tnsasi acceptarea fetei
umane drept fatd a Sa este o Cruce pentru Dumnezeu. Numai prin Cruce se rea-
lizeaza apropierea. Dar ea lasa fiintei noastre in acelasi timp libertatea cu riscul de
a nu recunoaste pe Dumnezeu sub chipul de om. 7in aceasta se ascunde, para-
doxal, o neintelegere a valorii omului, de catre oamenii care nu accepta pe
Dumnezeu. Dar apropierea prin cruce e o fortd care nu Tnceteaza sa lucreze la
nldturarea distantei.

in general, dupa intruparea Fiului Sau, prezenta sau atotprezenta lui
Dumnezeu a intrat intr-o fazad dinamica, prin care Tsi exercita puterea de atractie
asupra noastra, ajutandu-ne intr-un mod mult mai activ ca Tnainte la depasirea dis-
tantei Tntre noi si El si Intre noi insine. Prezenta lui Dumnezeu nu e statica, adicd
permanent si pretutindeni la fel. Pentru ca e o prezentd ce se actualizeaza intre
persoane, dintr-o Persoand accesibila persoanelor umane. Pentru cd e o noua atot-
prezentda, anume a lpostasului Tntrupat (desi nu cu trupul), deci anume in planul
accesibilitatii umane, care s-a initiat prin vointa personala a lui Dumnezeu, a lui
Dumnezeu cel intreit in Persoane.

Prezenta aceasta noua, accesibila si activa a lui Dumnezeu Tn Hristos, Tsi
extinde actualizarea ei pentru oameni, n Biserica. Ea tinde sa devina din atot-
prezenta virtuald, atotprezenta actuala. Tn planul eshatologic ea va deveni atot-
prezenta actuala evidenta. Acum e o prezenta actuald in Biserica, Tntrucat membrii
ei recunosc prin credinta ca Hristos e Tn maxima apropiere obiectivd de oameni si
datorita ei poate deveni, prin credinta lor, prezenta actuald pentru ei. Dar aceasta
prezenta sporeste in intensitate Tn fiecare, pe masura efortului sau de sensibilizare
spirituala.
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5. Atotputernicia lui Dumnezeu si diferitele puteri ale fapturilor,
datorita participarii la ea

Asa cum Dumnezeu este Tn Sine supratemporal si supraspatial, dar Se face
prezent in timp si omniprezent prin coboréare la relatia cu fiintele create, temporale
si spatiale, la fel El este mai presus de atotputernicie, dar Se face atotputernic prin
coborare la relatia cu toate cele ce au prin impartasire de El o oarecare putere. in
acest sens, Dionisie Areopagitul spune cd Dumnezeu e deasupra a toata puterea,
asa cum o Tntelege sau experiaza creatura, ca putand realiza orice Tn ordinea
creatd (] Besapxto maong éEnpnuevn duVAapPEwg)10L.

Dumnezeu depaseste orice putere (macgav duvaptv UTepexwv)102. Dar, Cel ce
are de mai Tnainte Tn Sine sursa a toata puterea, sau a atotputerniciei i e cauza ei,
nu e prin aceasta lipsit de putere, ci mai presus de ea, Tn sens pozitiv103. Aceasta
implica si caracterul Lui de persoand, caci numai persoana e mai mult decat pu-
terea pe care o manifestd sau ar vrea s-o manifeste; si numai Persoana dum-
nezeiasca e mai presus de puterea pe care o manifestd, sau ar vrea sa o manifeste
si care e mereu nelimitata Tn sursa Ei, "producand toate printr-o putere inflexibila
si necircumscrisa"104.

S-ar putea spune ca si 0 natura conceputa Tn mod panteist este inepuizabild n
manifestarea puterii ei. Dar natura e monotond in manifestarea puterii ei; ea e
mentinutd Tntr-o repetitie ciclicd; ea dizolva individuatiunile existente, pentru a
alcatui altele identice. Noutatea Tn manifestarile ei este insignifiantd. Persoana, dim-
potriva, e mereu noua in manifestarile ei. Persoana umana, n calitate de creatura,
e noua Tn acelasi unic plan al ordinii create. Ea e numai chipul noutatii infinite a
Persoanei divine in planul care depaseste ordinea creata limitatd. Daca creaturile
s-ar Tnfatisa numai Tn individuatiuni ce beneficiaza de o putere creata, s-ar putea
contesta existenta lui Dumnezeu ca deosebit de naturd si dispunand de o reala
atotputernicie. Dar creatia participa nu numai in forma creatda la puterea lui
Dumnezeu, ci si Tn forma necreatd. Aceasta echivaleaza cu participarea directd si
mereu noua si infinita la atotputernicia lui Dumnezeu ca persoand. Numai partici-
parea prin har la Dumnezeu dovedeste existenta Lui deosebita de natura. Aci sta
importanta participarii creaturii la energiile necreate ale lui Dumnezeu.

Toate formele si treptele de existenta au luat fiinta, persista si se dezvolta prin
participarea la puterea lui Dumnezeu, oferitd Tn mod liber si intr-o varietate
indefinitd, fie ca baza a puterilor naturale, fie Tn forma directd a energiilor necreate.
"El conserva puterile ce tin de esentele tuturor si asigura persistenta nedescompusa

101. De divinis nominibus, cap. VIII, § 1. P. G. 3, col. 890 C.

102. Op. cit., cap. VIII, § 3; P.G. cit., col. 890 D.

103. Op. cit., loc. cit.,: "maocav dOVapIV TEPIEXWV... OC MAONE SUVAPEWC ATTIOC".
104. Ibid.
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a universului; si daruieste Tnsasi Tndumnezeirea, procurand celor ce se indum-
nezeiesc puterea spre aceasta"105.

Tn aceasta e data si posibilitatea ca puterea creatiei sa creasca spre infinit, prin
participarea la puterea infinitd a lui Dumnezeu, mai presus de limitele puterii ei
create.

Dar si din alt punct de vedere, atotputernicia este implicata Tn calitatea de
Persoand absoluta a lui Dumnezeu. O realitate cu caracter de obiect, de forta
impersonalda nu poate fi atotputernica, adica din toate punctele de vedere puter-
nicd, pentru cd nu are putere asupra miscarilor proprii, fie cd acestea o modifica
esential, fie cd n-o modifica, ci, Tn privinta miscarilor, este supusa unui sistem de
legi. Realitatea care nu e libera in ce priveste miscarea sau nemiscarea proprie nu
are, la drept vorbind, nici o putere. Ea este suportul unei puteri si in acelasi timp e
lipsitd de putere, ca sa nu mai spunem ca aceasta putere este Tntr-un anumit fel
strict limitatd. Puterea aceasta supusa unor legi Tsi cere explicarea, care nu poate
sta decat intr-o vointa; si aceasta producand-o, i pune Tn acelasi timp niste legi, ca
limite. Adevarata atotputernicie nu are decat o vointa absoluta.

a. Atotputernicia este puterea unei persoane de a face toate cate vrea.
Definitia formald a atotputerniciei este: puterea unei persoane de a face toate cate
vrea. Aceasta definitie nu are Tn vedere o vointa care se autolimiteaza in actele ei,
in functie de ceea ce stie subiectul ca poate face. Aceasta n-ar mai fi atotputerni-
cie. Puterea acestei persoane ar fi marginita.

Daca o putere fara vointa, ca aceea a miscarilor impersonale, sau involuntare,
nu este o putere adevaratd, vointa care este limitatd Tn manifestarile ei de o putere
mai mica decat sfera ei ar indica un subiect; dar nu un subiect absolut, ci un
subiect asemenea celui uman, care nu poate Tnvinge orice piedicd, sau nu poate
face tot ce vrea. in ambele cazuri lipseste atotputernicia. Tn ambele cazuri e data o
putere limitata, care-si cere o explicatie; iar pe aceasta nu o poate avea decat intr-o
putere nelimitatd, deci Intr-o vointa personald care poate face tot ce vrea.

La Dumnezeu, nici un act nu se savarseste independent de vointa Lui. lar
vointa divina nu-si alege obiectivele nici Tn functie de constiinta unei puteri limi-
tate, nici in mod arbitrar, ci in functie de bine, binele fiind una cu fiinta Sa. Caci
Dumnezeu e "binele subzistent”, cum spune Dionisie Areopagitull0®™ Or, "la
Dumnezeu, binele coincide cu fiinta", cum spune Sfantul loan Damaschin107. Orice
obiectiv ar alege Dumnezeu Tn mod arbitrar, acesta n-ar putea iesi din ordinea
fiintei Sale, sau din depedenta de ea, data fiind infinitatea ei. A nu putea lucra con-
tra Sa Tnseamna a nu putea lucra contra fiintei Sale. lar daca atotputernicia este
solidara cu infinitatea fiintei divine, a putea lucra contra ei Tnseamna a cadea din

105. De divinis nominibus, cap. VIII, §5; P. G. cit,, 893 A
106. Op. cit,, cap. IV,$ 1; P. G. cit., col. 693.
107. Dogmatica I, 13; trad. rom. de D. Fecioru, p. 49-
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atotputernicie. Deci un singur lucru nu poate Dumnezeu: nu poate cadea la starea
de a nu mai putea face tot ce vrea.

Dionisie Areopagitul considera vrajitor sau scamator pe cel ce ntreaba: "Daca
Dumnezeu este atotputernic, cum se spune de catre teologul vostru (de catre
Pavel) ca Dumnezeu nu poate face ceva?l Dionisie observa: "Acesta vrea sa rada
de dumnezeiescul Pavel, care a spus ca Dumnezeu nu Se poate tagadui pe Sine"
(2 Tim. 2, 13). "Si apoi da urmatoarea explicatie: "Tagaduirea de sine e cadere din
adevar, iar adevarul este existenta; deci caderea din adevar este caderea din exis-
tenta. Daca deci adevarul este existenta si caderea din adevar este cadere din exis-
tentd, Dumnezeu nu poate cadea din existenta si nu poate sa nu fie, sau, cum s-ar
putea zice, nu poate sa nu poata si nu stie sa nu stie, Tn sens de privatiune"108.

Dar binele prin excelentd, sau Tn mod absolut, coincide cu fiinta desavarsita,
sau cu Dumnezeu Tnsusi, si din motivul ca binele nu poate fi un bine abstract, pur
cugetat, ci un bine subzistent, care ca atare e o referintd a unei persoane la alta
persoana. Un bine care nu se refera Tn mod constient, deci personal, la altcineva
care-1 sesizeaza in mod constient, deci la o altd persoana, nu este bine. Astfel
binele absolut e relatia sau iubirea perfectd Tntre Persoane absolute, care formeaza
0 unitate ce merge pana la un maximum pe care-1 permite neconfundarea intre
ele. lar intrucat binele Tn Dumnezeu e etern, acest bine nu e altceva decéat unitatea
maxima si neconfundatda eternd Tntre Cele trei Persoane divine. Binele etern e
Sfanta Treime.

b. Atotputernicia, ca rezerva de tot mai mari daruri ale lui Dumnezeu catre
creaturd, dupd ce prin creatie a extins binele comuniunii Tn afara de Sine. Toate
actele de putere ale lui Dumnezeu, indreptate Tn afara de Sine, avand sa fie con-
forme fiintei Sale sau binelui, ca comuniune interpersoanld, se extind si ca o Tnte-
meiere si desavarsire a comuniunii altor persoane cu Sine si Tntre ele, asemenea
comuniunii personale treimice. Aceasta extensiune a binelui, ca comuniune per-
sonala, nu poate consta intr-o Tnmultire a Persoanelor dumnezeiesti. Persoanele
dumnezeiesti nu Se pot inmulti Tn timp. Ele n-ar mai fi in acest caz persoane dum-
nezeiesti. lar o multitudine de persoane eterne, produsa in baza unei necesitati
interne, ar fi fara numar si aceasta ar face imposibila perfectiunea comuniunii intre
ele. lar daca Dumnezeu n-ar putea aduce la existentd si persoane nedumnezeiesti
capabile de comuniune, El ar fi Inchis Tn Sine Tnsusi si nu Si-ar putea manifesta
voluntar atotputernicia Sa.

Dumnezeu, hotarand deci sa lucreze in afard in conformitate cu fiinta Sa, sau
ca binele care e comuniune interpersonald eterna, foloseste puterea Sa pentru a
crea persoane care sa se miste spre desavarsirea comuniunii cu El si Tntre ele, pe
de o parte ele insele, iar pe de alta, sa fie asezate Tn aceasta miscare de El Tnsusi,
prin venirea Lui Tn intampinarea lor. In acest scop El sadeste pe de o parte in ele o

108. De divinis nominibus, cap. VIII, 5VI; P. G. cit., col. 893 B.



152 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

putere de miscare naturala spre El; pe de altd parte, El intdreste aceasta putere natu-
rald creatd a lor, cu puterea necreata a bunavointei Sale, ce le vine in intampinare.

Alt scop nu poate avea manifestarea de putere a lui Dumnezeu in afara de
Sine, sau miscarea pe care o intretine prin puterea creata sadita Tn fapturi si prin
puterea necreata oferita lor.

Sfantul Maxim, Tn opera sa, Ambigua, a Tntreprins o vasta si profundad aparare
a miscarii creaturilor, Tmpotriva origenismului platonizant. in timp ce acesta
socotea miscarea ca produs al pacatului, sau al vointei unor spirite de a iesi din
unitatea lor preexistenta in Dumnezeu, iar corpurile si lumea materiala, ca pe o
Tnchisoare produsda de Dumnezeu spre pedepsirea lor, Sfantul Maxim considera
miscarea ca mijloc dat de Dumnezeu creaturilor de la facerea lor, spre unirea lor
deplind cu El, adicd de la existenta daruitd, la existenta bund, dobanditd prin con-
tributia vointei lor la actualizarea puterii lor de miscare Tn Tnaintarea reald spre
Dumnezeu, si apoi la vesnica existenta bunda in Dumnezeu. Pe tot parcursul
miscarii, dar mai ales la capatul ei in Dumnezeu, creaturile se bucura de energiile
necreate ale lui Dumnezeu, adica de desavarsirea fiintei si puterii lor prin partici-
parea la plinatatea de viatda dumnezeiasca. Puterea data noua de Dumnezeu are ca
scop actualizarea de catre noi in lucrare a puterii noastre naturale date noua tot de
Dumnezeu, actualizare care nu e decat miscarea imprimata noua si dirijata de
vointa si de constiinta noastra spre Dumnezeu, ca spre binele nostru propriu.

"Ratiunea (sensul) Tntreagda a intregii creatii a fiintelor rationale are trei mo-
duri: pe cel al existentei, pe cel al existentei bune si pe cel al existentei eterne.
Primul, sau existenta, e cel ce s-a daruit celor ce exista prin fiintd; al doilea, sau al
existentei bune, li s-a dat lor prin vointa lor deliberativa, ca unora ce se misca
dupa fire; iar al treilea, sau al vesnicei existente bune, li s-a daruit prin generozi-
tatea harului. Prin primul mod li se oferda puterea, prin al doilea lucrarea, prin al
treilea oprirea lucrdrii. Ratiunea existentei avand Tn mod natural numai puterea
spre lucrare, aceasta nu poate avea lucrarea deplind fara vointa deliberativa. lar
ratiunea existentei bune, avand prin vointa deliberativa numai lucrarea puterii na-
turale, nu are aceasta lucrare deplina fara natura. lar cea a vesnicei existente
fericite, circumscriind pe cele ale celor dinainte, adica puterea primei ratiuni si
lucrarea celei de a doua, nu e nici intrinseca existentelor ca putere, nici nu
urmeaza in mod necesar vointei deliberative..., ci e capatul lor, facand stabila firea
- 1n ce priveste puterea, si vointa - Tn ce priveste lucrarea... Deci daca lucrarea se
va folosi de puterea firii - fie conform firii, fie contrar firii - va primi ca sfarsit fie
fericirea, fie nenorocirea, adica existenta vesnica, in care, odihnindu-se sufletele...,
va lua sfarsit toata miscarea. lar ziua a opta, sau prima, mai bine zis unica si ne-
sfarsita zi, este prezenta neumbrita si atotstralucitoare a lui Dumnezeu, care se va
ivi dupd oprirea celor ce se misca. Acesta venind atunci intreg Tn fiinta Tntreaga a
celor ce, prin libertate, s-au folosit bine de ratiunea existentei, le va procura
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vesnica existenta fericitd prin participarea la El, ca Cel ce singur este existent Tn
mod propriu, existent ca bine si vesnic existent. lar celor ce s-au folosit prin liber-
tate de ratiunea existentei in mod contrar firii, le va repartiza, in loc de vesnica
existenta fericita, vesnica existentd nefericita1109.

Daca Dumnezeu fsi manifesta puterea in afara pentru a ridica la comuniunea
cu Sine, sau la bine, alte persoane, El si pune Tn lucrare, din atotputernicia Sa,
puterea pentru crearea unor persoane limitate Tn fiinta si in puterea lor naturala si
acordarea treptatd a puterii Sale necreate, pe masura putintei lor de a se folosi de
ea, pentru a nu fi coplesite de ea. Aceasta e chenoza, sau coboréarea lui Dumnezeu
in manifestarea puterii Sale. Pe de altd parte, fiintele create sunt minunate, caci
sunt capabile sa primeasca pe Dumnezeu intreg Tn ele. Dumnezeu a facut o fiinta
capabild sa devind dumnezeu prin har, o natura capabild sa fie, in acest scop,
natura unui ipostas divin.

Prin aceasta, Dumnezeu Se coboara si Se slaveste Tn mod liber, adica nesilit,
in manifestarile Sale, nici de o lege interioara, nici de una exterioard, pentru a da
subiectelor create putinta manifestarilor lor libere, putinta acceptarii libere a comu-
niunii cu Sine. Caci conditia comuniunii e libertatea celor ce o realizeaza. Chenoza
lui Dumnezeu e deci conditia extinderii comuniunii Sale interioare, ca Bine, cu alte
persoane decat Cele divine. Dar, pe de o parte, chiar aceasta coborare benevola in
vederea extinderii binelui sau comuniunii e semnul libertatii si al puterii Sale
absolute. Caci - potrivit credintei noastre - numai o Persoana absolutd poate aduce
la existentd din nimic persoane, care, desi create, sunt si ele absolute, putand sa se
opuna Tn mod liber chiar Lui. Apoi in crearea unor astfel de persoane, Tntr-un anu-
mit sens absolute, se manifesta si increderea lui Dumnezeu in atotputernicia Sa,
adica siguranta ca aceste persoane nu-l vor periclita atotputernicia, data fiind abso-
lutitatea Sa prin fiintd, spre deosebire de aceste persoane, care sunt absolute prin
participarea la El, pe baza vointei Luill0.

Pe de alta parte, chenoza acceptata de Dumnezeu nu este o stare identica,
definitivda. Dumnezeu coboara la creaturi, ca sa le urce tot mai sus spre Sine si deci
cumva si El urca la acordarea unor grade tot mai Tnalte de putere, deci de mani-
festare a puterii Sale. Rezerva eternd a acestor daruiri mereu mai Tnalte este atot-
puternicia Sa. Astfel, puterea datd de Dumnezeu creatiei, avand ca scop urcusul ei
spre participarea directa la puterea Lui necreata, sau la energiile Sale, e si ea o
conditie a relatiei atotputerniciei lui Dumnezeu cu creatia, fiind si ea solidara cu
timpul si cu spatiul.

Puterea limitata, ca sursd a miscarii mereu mai ridicate a creaturii spre
Dumnezeu Cel infinit, Tsi va gasi implinirea, pe care nu o poate ajunge Tn ea nsasi
- ca si timpul si spatiul, Tn care se efectueaza aceastd miscare - atunci cand

109. P. G. 91, col. 1392,
110. Un dumnezeu care s-ar teme de creatura n-ar mai fi Dumnezeu.
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Dumnezeu Tnsusi Se va darui Tntreg creaturii, mai presus de miscarea ei. Atunci ea
va participa la viata si deci la puterea nelimitata a lui Dumnezeu, fara a se confun-
da cu El, avand mereu constiinta cd se bucura de El, atat cat e cu putinta creaturii,
adica prin participare, nu prin fiinta.

c. Accentul pus Tn Rasarit pe Dumnezeu ca atottiitor si mai putin ca atotputer-
nic. Manifestdnd puterea Sa Tn forma si Tn gradul acomodat conducerii creaturii
spre deplina comuniune cu Sine, Dumnezeu e numit Tn traditia crestinismului
rasaritean cu preferintd "Atottiitor". Dumnezeu Tsi manifesta din rezerva infinita a
atotputerniciei sau supraatotputerniciei Sale atata cat e necesar conservarii, man-
tuirii si conducerii creaturii la desavarsirea comuniunii ei cu El. El nu-Si manifesta
atotputernicia Sa in mod capricios. Termenul de "Atottiitor", preferat in Biserica de
Rasarit, tine sa sublinieze ca atotputernicia lui Dumnezeu, n raportul ei cu lumea,
a iesit din starea indeterminata si s-a definit voluntar si din iubire fata de ea ca
putere la nivelul suportabil de lume si in favorul ei, nu si contra ei.

Tn Bisericile din Occident termenul de "Atotputernic" s-a mentinut legat de
ideea cda Dumnezeu ar putea lucra si contra lumii, dacd nu pentru nimicirea ei, cel
putin pentru continua limitare si dominare a ei, pentru a sustine in ea continuu
constiinta nimicniciei ei. Daca Tn doctrina rasariteana atotputernicia lui Dumnezeu
e sursa de indumnezeire a creaturii, deci de comunicare a puterii dumnezeiesti
catre faptura, Tn Occident, atotputernicia s-a conceput mai mult ca un mijloc de
aparare a lui Dumnezeu Tmpotriva creaturii. Catolicismul a tras de aci concluzii
pentru dominarea statelor si a societatii umane de catre Bisericad, iar protes-
tantismul, pentru afirmarea eficientei exclusive a lui Dumnezeu Tmpotriva oricarei
eficiente umane, vazuta totdeauna ca pacat (Alleinwirklichkeit und
Alleinwirksamkeit Gottes). Mantuirea Tnsasi e vazutd ca o satisfactie adusa onoarei
lui Dumnezeu pentru jignirea ei de catre oameni, sau ca Tmblanzirea maniei lui
Dumnezeu.

n Biserica din Rasarit Dumnezeu e slavit pentru darurile ce le dd omului, spre
Tndumnezeirea lui. Rasaritul ortodox, continuator al gandirii patristice, a pus accen-
tul pe bunatatea sustinatoare, ocrotitoare si ajutatoare a lui Dumnezeu (Dumnezeu
ca scapare, ca acoperamant), pe Tncurajarea Tmplinirii ndzuintelor si virtualitatilor
umane, pe increderea in ele, pe respectul libertatii umane. Mantuirea e vazuta ca o
noua coborére a vietii dumnezeiesti in oameni, ca deschiderea perspectivei
deplinei lor impartadsiri de Dumnezeu, prin inviere si indumnezeire.

De aceea, pe cand crestinismul apusean a exercitat mai mult o frana
neincrezatoare in calea omenirii spre progres, Bisericile ortodoxe au sprijinit tot-
deauna nazuintele spre progres ale popoarelor. in Rasaritul crestin s-a pus in relief
ideea unui Dumnezeu energetic si daruitor, Care comunica oamenilor energii
mereu mai Tnalte pe masura cresterii lor, pentru a-i duce mereu la trepte mai
Tnalte, deci in favorul lumii si in vederea conducerii ei spre desavarsire. Rasaritul
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crestin a pus accentul mai mult pe iubirea lui Dumnezeu fatd de lume, din vointa
de a o conduce la deplina comuniune cu El n iubire, pe cand crestinismul occi-
dental, mai mult pe atotputernicia lui Dumnezeu, care vrea sa tind lumea n
respectul de El. La randul sau domnia lui Hristos nu s-a scos n Rasdrit niciodata
din legatura cu bunatatea Lui. Ea a fost vazuta in mod paradoxal ca domnia
“Mielului injunghiat" (Apoc. 5, 12-13), asa cum termenul de “Atottiitor" a fost aso-
ciat cu cel de "Parinte", bun, bland si familiar.

Paul Evdokimov deduce aceasta relatie parinteasca a lui Dumnezeu cu lumea,
din relatia Lui ca Tatd, cu Fiul Sau. Astfel, lumea se explica prin iubirea din
launtrul Sfintei Treimi. El zice: "Cuvantul lui Dumnezeu ne face sa ne gandim
dintr-odata la o fiinta care are toate puterile, ceea ce pune pe primul plan atotpu-
ternicia Sa; totusi ea nu e niciodata atotputernicia pur si simplu, fara obiect. Noi
spunem: “Cred intr-unul Dumnezeu, Tatal atottiitorul”, "Cred intr-unul Dumnezeu,
Facatorul cerului si al pamantului”. Tn aceste marturisiri, atotputernicia dum-
nezeiasca este calificatd imediat ca parinteasca. Tnainte de orice si Tn mod esential
Dumnezeu este Tata, si numai dupa aceea este facator, judecator si ceea ce este la
inima sperantei crestine: Mantuitor si Mangaietor. Este acestea pentru ca este si
Tatd. Astfel, dacd Tn centrul viziunii privitoare la Dumnezeu se plaseaza paterni-
tatea divinda, sau comuniunea eterna intre Tatal si Fiul, Tn centrul revelatiei se
plaseaza comuniunea intre Dumnezeu-Tatal si omul, copilul Lui. Tema esentiala a
mantuirii este Infierea"111.

Tn crestinismul rdsaritean sensul mantuirii e determinat si el de iubirea
intertreimica a lui Dumnezeu. Hristos S-a facut om ca sa-l ridice pe acesta Tn
comuniunea iubirii treimice, ca sa-I Tndumnezeiascad; iar aceasta nu se realizeaza
printr-o fortare externa, care sa-l1 infricoseze pe om, ci prin iubirea coboratoare.

n solidaritate cu aceasta, in Biserica de Rasarit s-a considerat puterea
duhovniceasca ca 0 mai mare si ca 0 mai directd putere a lui Dumnezeu, decat cea
fizica sau lumeascd. Ea e Tnsotita de o chenoza in ce priveste puterea externa.
Sfantul Apostol Pavel zice: "Domnul mi-a zis: "iti este de ajuns puterea Mea, caci
puterea Mea se desavarseste in slabiciune”. Deci foarte bucuros ma voi lauda mai
ales ntru neputintele mele, ca sa locuiasca In mine puterea lui Hristos" (2 Cor. 12,
9). Puterea duhovniceasca e atat de mare in comparatie cu cea fizica, incat o poate
coplesi pe aceasta, producand efecte pe care aceasta nu le poate produce, pentru
cd aceea este putere direct dumnezeiasca. De aceea minunile produse de aceasta
putere se numesc pur si simplu "puteri”, ca efecte ale unei puteri superioare, sau
ale puterii directe a lui Dumnezeu, puterea fizica fiind numai un rezultat indirect al
aceleia. "Atunci a Tnceput lisus sa mustre cetdtile in care se facusera cele mai multe
minuni ale Sale” (Mt. 11, 20; Lc. 10, 13; Mt. 13, 54, 58; Mc. 6, 2, 5, 14; Mt. 14, 2: Lc.
5, 17, 19; 9, 1; Fapte 3, 12, 8, 13; Gal. 3, 5).

111. La femme et le salut du monde, p. 147.



156 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

De aceea Sfantul Maxim Marturisitorul Tntelege prin miscarea, pe care o
socoteste ca drum spre Dumnezeu, miscarea de induhovnicire a omului, miscare
prin care omul sporeste prin intdrirea puterii Duhului asupra pornirilor inferioare.
Treptele ei sunt: purificarea de patimi, sesizarea nepatimasa a sensurilor sau a
ratiunilor divine ale lucrurilor si intelegerea lui Dumnezeu ntr-un act simplu, care
e Tn acelasi timp unirea deplind cu El. Cresterea spiritului uman in putere e o
crestere eticd, pentru ca cresterea Tn existenta e o crestere in bine, dat fiind ca nu
se poate apropia cineva de Dumnezeu ca sursa a puterii dacd nu-L iubeste ca bine.

Tn viata viitoare aceasta putere duhovniceascd, sau n bine, sau in iubire, care
nu e atat o putere a omului cat a lui Dumnezeu, care a umplut pe omul ce a urcat
spre Dumnezeu prin treptele enuntate, va coplesi cu totul puterea fizica si va des-
fiinta pe cea lumeasca, care a luat uneori o atitudine contrara lui Dumnezeu.
"Dupa aceea, sfarsitul, cand Domnul va preda imparatia lui Dumnezeu si Tatalui si va
desfiinta orice domnie, orice stapanire si orice putere” (1 Cor. 15, 24). Asa cum timpul
si spatiul vor fi coplesite de eternitate si de supraspatialitatea spirituald, asa va fi
coplesita si puterea fizicd si lumeasca de puterea Duhului dumnezeiesc devenit pro-
priu omului. Tntreaga fiinta creata va deveni purtatoare a energiilor necreate.

Fiinta divina, ca fiintd supremd, nelimitatda si de sine existentd, e sursa ultima
si inepuizabild a tuturor energiilor; sursa unor energii infinite si ca atare cauza
oricarui fel de putere creata.

Prin insusi faptul cd aduce la existenta diferite substante ipostaziate,
Dumnezeu da acestora si o putere a lor. Precum toate substantele sunt legate
ntr-o unitate intre ele, si cu Dumnezeu - avand originea lor in esenta divina -, tot
asa sunt legate si puterile lor intre ele si cu puterea divind, prin originea lor in
puterea esentei divine. Dionisie Areopagitul zice: "S$i nu e nici una din existente lip-
sitd de pdstrarea si Tmbratisarea conservatoare a puterii dumnezeiesti. Caci ceea ce
nu are nici o putere, nici nu este, nici nu este ceva, nici nu are vreun loc undeva"112.

Energia infinitd a esentei divine este spirituala. Ea e capabila de aceea sa
copleseasca orice putere fizica, orice putere creatd. Dar ea o face aceasta treptat
prin spiritul uman, ntarind energia acestuia treptat cu energia Sa necreata.

Daca Dumnezeu a putut crea din nimic orice alta substantd cu puterea ei
corespunzatoare, cu atat mai mult poate coplesi toata substanta creata si puterea
ei, cu puterea Lui spirituald, prin mijlocirea spiritului uman. Sfantul Maxim Martu-
risitorul insistda mult asupra faptului ca omul e inelul de legatura unificator al lumii
si al lumii cu Dumnezeull3. El e aceasta prin faptul ca supune in sine puterea
fizica si Tn parte pe cea biologica spiritului, adica o spiritualizeaza. Prin cunoastere
el cuprinde n spiritul sau universul. Dar adevarata spiritualizare a naturii ar rea-
liza-o cand ar actualiza toate puterile spiritului sau prin energiile Duhului dum-

112. De divinis nominibus, cap. VIII, 8 V; P. G. cit., col. 893.
113. Ambigua; P. G. 91, col. 1305.
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nezeiesc. Aceasta a realizat-o Tn mod culminant Hristos, iar din puterea lui Hristos
0 pot face aceasta si cei ce se unesc cu El prin credinta si vietuiesc ca El.

d. Puterea lui Dumnezeu arétata in mod culminant Tn Tnvierea iui Hristos.
Biruinta deplina a puterii spirituale divine asupra naturii s-a realizat in Tnvierea lui
Hristos. Karl Rahner a atras atentia asupra faptului ca Tnvierea lui Hristos e
Tmplinirea aspiratiei dupa biruintd a spiritului asupra legilor automate ale naturii,
aspiratie saditda Tn persoana omului, fapt numit de el "temeiul transcendental al
Tnvierii", sau "speranta transcendentald a Tnvierii". Tn aceastd aspiratie si capacitate
"transcendentald” pentru biruirea naturii prin spirit e dat temeiul chiar pentru o
.hristologie transcendentala"1l4.

invierea lui Hristos se incadreazd in orizontul existentei noastre, care constd n
faptul cd noi traim Tn tensiunea spre desavarsire. "Omul este fiinta care traieste Tn
asteptarea viitorului, care e desavarsirea". Speranta transcendentald a Tnvierii este toto-
data "orizontul ntelegerii experientei credintei privitoare la invierea lui lisus"115.

Tnvierea Tmplineste asteptarea sadita n fiinta umana, pentru faptul cd ea face
capabilda persoana umana pentru o comuniune desavarsita si eterna a ei cu
Dumnezeu, Persoana suprema, si cu semenii sai, depasind toate restrictiile impuse
acestei comuniuni de naturd Tn starea ei pamanteasca. Ea face posibila o intimitate
interpersonala desavarsita si eterna datorita spiritualizarii depline a materiei.

Tn Hristos, Fiul lui Dumnezeu Se face purtatorul iubirii desavarsite treimice
cdtre oameni si al iubirii umane ridicate la capacitatea rdaspunsului desavarsit la
aceasta iubire. lar in stare de Tnviere, El extinde nefmpiedicat acest dialog
desavarsit divino-uman al iubirii, realizat Tn El Tnsusi, atragandu-ne si pe noi in el.
n Hristos, omul a primit puterea de a iubi pe Dumnezeu intr-o unica iubire cu
Fiul lui Dumnezeu cel Unul-Nascut si de a iubi pe oameni cu iubirea lui
Dumnezeu. lar in starea Lui de Tnviere aceasta putere ni se comunica noua,
urmand sd ne-o Tnsusim deplin Tn starea noastra de inviere.

lubirea aceasta, care a trecut prin jertfa supremd, a fost "puterea” spirituala
care L-a Tnviat pe Hristos, sau care a biruit legile invartosate ale naturii. Si "pu-
terea" aceasta ne va Tnvia si pe noi (1 Cor. 15, 43). Prin faptul ca e rodul iubirii si
chipul realizat al iubirii depline, starea de inviere e viata adevarata. "Vom fi vii cu
El prin puterea Lui cea catre noi" (2 Cor. 13, 4). E minunata puterea lui Dumnezeu
iradiata Tn creatie. Dar aceasta ar ramane ambigua si lipsita de un sens clar daca ar
ramane etern supusa insuficientelor ce o apasa actualmente. Puterea lui Dumnezeu
se arata infinit mai mare si mai plind de sens prin inviere. Dumnezeu va umple
lumea aceasta de slava Lui necreata cand va Tnvesti-o cu nemurirea si o va face
mediu straveziu al adancimii Sale nesfarsite de viata si de sensuri.

114. Karl Rahner, Grundlinien einer systematischen Christologie, in: K. Rahner-W.
Thflssing, Christologie-Systematisch und Exegetisch. Questiones disputatae 55, Freiburg,
1972, p. 47; Karl Rahner, Sacramentum mundi, I. p. 403.

115. K. Rahner-W. Thlissing, op. cit., p. 39-
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C

Atributele lui Dumnezeu legate de spiritualitatea Lui
si participarea creaturii la ele

"Dumnezeu este Duh™ (In. 4, 24).. Esenta dumnezeiascd este esentd spirituala.
Aceasta nu Tnseamna numai nematerialitate, ci si suport de atribute spirituale:
suport de cunoastere, de dreptate, de puritate, de iubire.

lar atributele legate de existenta divina au un caracter spiritual, pentru ca
Tnsasi existenta divina, ca existentd suprema, este o existenta spirituala. Dar
atributele direct spirituale pun in mod deosebit in lumina caracterul de Duh al
esentei divine.

Atributele legate de spiritualitatea lui Dumnezeu sunt si mai greu de inteles,
adica si mai apofatice decat cele legate de existenta Lui. Caci daca existenta si
atributele legate de ea pot fi concepute dintr-un punct de vedere formal - si ca
deosebindu-se de existenta si de atributele creaturilor legate de ea, prin eliberarea
lor de aspectul de insuficientd si de dezvoltarea formald ce-1 au cele din urma -,
atributele spiritualitatii lui Dumnezeu redau un continut asemanator, dar nu identic
cu al creaturilor dotate cu spiritualitate.

Dar, cine poate patrunde Tn bogatia infinita a continutului vietii spirituale a lui
Dumnezeu? Si cine-L poate defini, cand chiar continutul vietii spirituale a crea-
turilor dotate cu spiritualitate este atat de complex si de imposibil de definit exact,
mai ales cand e vorba ca o astfel de creaturd sa cunoascda nu numai continutul ei,
ci si pe al alteia de aceeasi natura?

Caci spiritualitatea e continutul cel mai propriu persoanei. lar persoana nu e
cunoscuta decat Tn masura in care ea se descopera si in care ea se poate descoperi
si poate fi inteleasa de altele. E un continut sub paza unei libertati proprii. "Ci pre-
cum s-a scris: cele ce ochiul nu le-a vazut si urechea nu le-a auzit si la inima omu-
lui nu s-au suit, pe acelea le-a gatit Dumnezeu celor ce-L iubesc pe El. lar noua ni
le-a descoperit Dumnezeu prin Duhul Sau, findca Duhul toate le cerceteaza, chiar
si adancurile lui Dumnezeu. Caci cine dintre oameni stie cele ale omului, decat
duhul omului, care este in el? Asa si cele ale lui Dumnezeu nimeni nu le-a cunos-
cut, decat Duhul lui Dumnezeu" (1 Cor. 2, 9-11).

De aceea Sfintii Parinti spun ca noi cunoastem in general cd Dumnezeu este
infinit (un atribut formal al existentei Lui, am zice), dar ce este aceastad infinitate
(continutul ei spiritual) nu stim. Cunoastem chiar atributele legate de spiritualitatea
lui Dumnezeu ca infinite, caci existenta Lui este infinita sub toate raporturile, dar
nu cunoastem continutul concret al infinitatii acestor atribute.
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1. Atotstiinta si intelepciunea lui Dumnezeu
si participarea creaturilor rationale la ele

a. Atotstiinta lui Dumnezeu. Stim ca Dumnezeu cunoaste totul, dar ce
acest tot si cum 1l cunoaste, nu stim. Dionisie Areopagitul atribuie lui Dumnezeu n
mod Tmbinat cunoasterea tuturor si depdasirea oricdrei cunoasteri. "Desi Scriptura
spune ca Dumnezeu cunoaste toate si nimic nu scapa cunoasterii Lui, dar precum
am spus adeseori, cele dumnezeiesti trebuie sa fie Tntelese Tn mod demn de
Dumnezeu. Deci nu putem sa-1 atribuim lui Dumnezeu minte si cunoastere senzo-
riala, decat prin depasire, nu prin lipsa. La fel, nu-l1 putem atribui rationalitate Celui
mai presus de ratiune, sau desavarsire, Celui mai presus de desavarsire si anterior
oricarei desavarsiri. De asemenea, consideram lumina neapropiata ca fiind
intuneric neardtat si nevazut prin depasirea luminii vazute"116. Dumnezeu este Tn
acest sens "minte neinteleasa" si "cuvant negrait"117.

Dumnezeu nu Tntelege ca noi, nu géndeste ca noi, hu cunoaste ca noi, Ci
intr-un mod mai presus de noi. Tn acest sens, 1i negadm aceste activitati spirituale.
Dar El e cauza acestor activitati ale creaturii si de aceea | le atribuim ntr-un sens
care depaseste intelesul lor cunoscut de noi. "Vino sa laudam, daca vrei, viata cea
buna si eternd, si ca Tnteleapta si ca intelepciunea de Sine, mai bine zis ca suportul
ntregii intelepciuni, aflator mai presus de toata Tntelepciunea. Caci Dumnezeu nu
este numai supraplin de toata intelepciunea si intelegerea Lui nu are numar, ci e
asezat mai presus de orice ratiune, minte si intelepciune"118.

Astfel noi participam si la cunoasterea lui Dumnezeu si crestem Tnca de la
cunoasterea rationald, in baza ratiunii date de Dumnezeu, la o cunoastere apropi-
ata de a Lui, prin unirea cu EL

O deosebire intre felul cum cunoaste Dumnezeu si felul cum cunoastem noi
consta Tn aceea ca El le cunoaste toate Tn Sine Tnsusi, Tn calitatea Sa de cauza a lor.
"Mintea dumnezeiasca cuprinde toate printr-o cunoastere ce depaseste toate,
avand de mai Tnainte Tn Sine cunostinta tuturor, Tn calitate de cauza"119. "Le
cunoaste toate celelalte din launtrul Sau, si, ca sa zic asa, din originea lor si
mergand la esenta lor. Caci mintea dumnezeiasca stie despre existente nu afland
de la existente; ci ea are de mai Tnainte, din Sine si in Sine, Tn calitate de cauza,
stiinta si cunostinta tuturor in esenta lor, prin faptul cd a conceput-o pe aceasta de
mai Thainte"120.

Teologia occidentald s-a Tncurcat Tn discutarea chestiunii daca exista o deose-
bire intre cunostinta ce o are Dumnezeu despre Sine si cea despre creaturi. Karl

116. Op. cit., col. 869.
. 117. De divinis nominibus, cap. I, § I; P. G. cit., col. 588.
118. Op. cit,, cap. VII, § I; col. 865.
119. Op. cit,, cap. VII, § II; col. 869.
120. Ibid.

este
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Barth sustine ca cunoasterea lui Dumnezeu privitoare la creaturi este finita, Tntrucat
acestea sunt si ele finite, Tn vreme ce cunostinta referitoare la Sine Tnsusi este
infinitd, fiind si El infinit121. Dimpotriva, teologia catolica sustine ca atat cunostinta
lui Dumnezeu referitoare la Sine, cat si cea referitoare la fapturi este infinita, caci
orice act al lui Dumnezeu este infinit, deci si intelegerea (intellectus infinitus, dupa
definitia Conciliului Vatican 1)122. Dificultatea pentru amandoud raspunsurile sta n
faptul ca separa cunoasterea lui Dumnezeu referitoare la fapturi, de cunoasterea
Lui referitoare la Sine Tnsusi.

Dionisie Areopagitul nu separa aceste doua cunoasteri. El zice: "Deci nu are
Dumnezeu o cunostintd a Sa proprie, si 0o alta care Tmbratiseazda In mod comun
toate cele ce sunt. Caci cunoscandu-Se pe Sine Tnsusi, cauza tuturor, nu va ignora,
printr-o sldbire a preocuparii, cele ce sunt de la El, sau ale Lui. Astfel Dumnezeu
cunoaste cele ce sunt nu prin vreo cunoastere a lor, ci a Sa”123.

Dar cunoscand creaturile, Tntrucat Se cunoaste pe Sine drept cauza lor, El nu
detaseaza Tntregul continut al existentei Sale, de calitatea Sa de cauza a lor. Astfel,
in cunoasterea lui Dumnezeu referitoare la lucruri e implicatd cunoasterea exis-
tentei Sale. Caci numai existenta Sa intreaga este o explicare suficienta a sensului
lor. El vede creaturile in lumina intreagd, incomprehensibila pentru noi, a
existentei Sale.

Spre deosebire de El, noi detasam cunoasterea lucrurilor, de cunoasterea lui
Dumnezeu. Sau, cand incepem sa unim aceste doud cunoasteri, nu cunoastem pe
Dumnezeu decat in calitate de cauza a lucrurilor, nu si ceva din El Tnsusil24. Dar
pe treptele superioare ale vietii spirituale cunoastem si noi mai mult din
Dumnezeu, ca in viata viitoare sa-L cunoastem deplin (1 Cor. 13, 12), pentru ca
ne-am unit deplin cu El, pentru ca El este Tntreg Tn noi Tntregil25.

Astfel, noi nu putem cunoaste, Tn viata aceasta, cu exceptia celor deveniti
sfinti, nici creaturile Tn mod deplin, cum le cunoaste El; adica nici cunostinta
noastra referitoare la lucruri nu e identica cu cunostinta Lui referitoare la ele. Caci
detasand lucrurile de cunostinta lui Dumnezeu, sau de toata cunostinta Lui, nu
cunoastem nici lucrurile Tn deplinatatea sensului lor.

Tn general Parintii rasariteni declara ca cunoasterea deplina este unire Tntre cel
ce cunoaste si cel cunoscut, precum ignoranta este cauza de separare, sau efectul
separarii. Dionisie Areopagitul zice: "Cunoasterea este factorul unificator al celor ce
cunosc si al celor cunoscuti, iar ignorarea este cauza schimbarii continui si a
despartirii celui ce ignora, datoritd lui Tnsusi”. De aceea cunoscand in viata viitoare
in mod desadvarsit pe Dumnezeu, vom fi si uniti cu El, in mod statornic126.

121. Dogmatik, cit.,, p. 622.

122. Ludwig Ott, Grundriss der Dogmatik, Herder, 1952, p. 44.

123. De divinis nominibus, cap. VII, §1I; P. G. cit., coi. 861 C.

124. Sfantul Maxim Manurisitorul, Ambigua; P. G. cit., col. 1216.
125. Ibid., col. 1240.

126. De divinis nominibus, cap. VII, J 1V; P. G. cit., col. 872 D.
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In sensul acesta, cunoasterea de Dumnezeu pe care 0 au, dupa Dionisie
Areopagitul, cei progresati spiritual prin iesirea din ei, nu poate fi socotitd egala cu
conceptia ca Dumnezeu e dincolo de orice putintd de apropiere, intr-o transcen-
dentd total inaccesibild, cum afirma Hans Urs von Balthasar127. C&ci unirea
Tnseamna atat accesibilitatea lui Dumnezeu, céat si persistenta ca persoana a celui
ce se uneste cu El. Ea Tnseamnad numai ca mintea omeneasca trebuie sa pardseasca
puterile sale create, pentru a se uni cu Dumnezeu, caci puterea pentru aceasta
unire vine numai de la Dumnezeu. O spune aceasta Dionisie Areopagitul: "Trebuie
stiut ca mintea noastra are puterea de a intelege, prin care contempla cele inteligi-
bile, dar unirea prin care se uneste cu cele de dincolo de ea depaseste firea mintii.
Deci, cele dumnezeiesti se Tnteleg prin aceasta unire, nu prin noi, ci prin iesirea
totald a noastra din toate ale noastre, devenind intregi ai lui Dumnezeu. Caci e mai
bine sd& fim ai lui Dumnezeu decit ai nostri. Fiindca Tn felul acesta vor fi date si
cele dumnezeiesti celor ce au devenit ai lui Dumnezeu"128.

Conceptia aceasta despre cunoastere prin unire si despre progresul nostru n
ea ca progres n unire, este solidard cu intelegerea timpului ca drum spre eterni-
tate, spre unirea cu Dumnezeu in iubire. Progresul in iubirea de Dumnezeu e pro-
gresul Tn unirea cu El, iar acesta e progresul in cunoasterea lui Dumnezeu si a
creaturilor, pana la cunoasterea lor deplind n unirea si iubirea depling, echivalenta
cu “"viata de veci” (In. 3, 16).

b. Cunoasterea lui Dumnezeu prin unire presupune caracterul de persoana al
celui ce cunoaste si al lui Dumnezeu. Vrem sa mentionam mai intai ca acest fel de
cunoastere prin unirea care nu confunda, pe care o are atdt Dumnezeu referitor la
creaturi, cat si creaturile referitor la Dumnezeu, implica caracterul de persoana al
lui Dumnezeu si al celor cunoscuti de El, prin faptul ca si ei il cunosc pe El. O
cunoastere a lucrurilor presupune si ea o iesire din sine a celui ce cunoaste. Dar
mai mult, aceasta presupune si o iesire spre alte persoane. Ele ajung astfel sa
posede lucrurile iIn comun prin cunoastere. Cu lucrurile Tnsa nu se realizeaza o
unire la care sa contribuie si ele, caci ele n-au un plan liber, al profunzimii,
deosebit de planul suprafetei, pe care ele sd-1 poata tine ascuns in mod voluntar; si
deci nu se cere un progres spiritual Tn iubire, pentru a le cunoaste aceasta profun-
zime. Cu o persoana Tnsa trebuie sa se uneasca o alta persoana n iubire pentru a
o cunoaste din launtrul ei, asa cum se cunoaste ea insasi, si pentru a se Tmbogati
amandoud prin aceasta cunoastere. Desigur Dumnezeu e unit si cu lucrurile Tn
cunoasterea Sa referitoare la ele chiar mai mult decat noi, n calitate de cauza a lor.
Dar El nu e unit cu lucrurile printr-o unire reciproca. Ci e unit cu ele, ca fiind
unele ce poarta pecetea noastra asupra lor, sau pecetea relatiei personale dintre El
si oameni. Numai prin aceasta ele nu se pierd nici Tn Dumnezeu, nici in oameni.

127. Kosmische Liturgie, Einsiedeln, 1961, ed. II, p. 40.
128. De divinis nominibus, cap. VII, § I; P. G. cit. col. 865-868.
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A doua concluzie care rezulta din faptul ca nu exista cunoastere deplind n
afara uniunii Tn iubire Tntre cel ce cunoaste si cel cunoscut - cad deci nici distanta
de realitatile personale cunoscute, nici singuratatea totala nu ofera putinta unei
cunoasteri depline - este cda Dumnezeu are o perfecta cunoastere de Sine, Tntrucat
e Tntreit Tn persoane. Cunoasterea deplind este totdeauna si iubire si ca atare e
Tndreptata spre alta persoand. Cunoasterea de sine a unei alte persoane nu-i da
bucuria iubirii pentru ceea ce ea cunoaste. Dumnezeu Tmplineste conditia
cunoasterii personale perfecte, prin Treimea Persoanelor divine deplin unite.

Cunoasterea este Tn ultima analiza referirea iubitoare a unui subiect la un alt
subiect. Chiar prin referirea la un obiect, subiectul cunoscator se refera indirect la
un alt subiect. Si numai Tn aceasta referire se realizeaza si cunoasterea de sine.
Numai prin aceasta referire se cunoaste pe sine si se actualizeaza pe sine ca
subiect. Dumnezeu are un astfel de pol de referinta perfecta in Sine Tnsusi. El Se
referda la Sine Tnsusi ca la alte persoane si aceste persoane se refera una la alta in
mod reciproc, perfect. Tatdl Se cunoaste n referirea Sa la Fiul, cunoscind pe Fiul,
cunoscandu-Se 1n Fiul, Tn miscarea Sa continud spre Fiul care e in Sine Tnsusi, si In
miscarea continua a Fiului spre Tatal. Cunoasterea perfecta sau atotstiinta perfecta
a lui Dumnezeu consta in faptul ca fiecare Persoana divind cunoaste pe Cealalta in
Sine Tnsasi, dar Tn calitatea Ei de altd Persoana. Prin aceasta, fiecare Persoana Se
cunoaste si Se actualizeaza perfect si etern pe Sine Tnsdsi. Aceasta, datoritd interio-
ritdtii dinamice reciproce a Persoanelor, sau asa numitei perihoreze. Dar interiori-
tatea aceasta nu trebuie Tnteleasa dupa asemanarea interioritatii fizice. Ea consta in
faptul ca fiecare Persoana este deschisa intentionat Celorlalte si indreptata spre Ele,
intr-o iubire totald si infinitd, si ca nu tine nimic pentru Sine, ci e predata Tntreaga
Celorlalte. E o perihoreza spirituala totala si infinita a iubirii constiente.

n cunoasterea reciprocd a Persoanelor treimice ca subiecte infinite, Tn
Dumnezeu, odatd cu eternitatea, este datda baza pentru posibilitatea cunoasterii
altor subiecte, deci si pentru crearea lor, a unor subiecte limitate Tn ele Tnsele.
Dumnezeu coboara prin iubirea Sa cunoscatoare la interioritatea in subiectele cre-
ate limitate; dar Tn acelasi timp le ridica prin iubirea Sa la interioritatea lor in El,
deschizdndu-le drumul spre cunoasterea Lui.

Dat fiind ca izvorul acestei actiuni a lui Dumnezeu sta Tn comuniunea Lui
treimica, Sfantul Isaac Sirul zice: "Soarele care lumineaza n cel ce se curateste este
lumina Sfintei Treimi"129.

Nimic nu se intelege fara Sfanta Treime. Sfantul Grigorie de Nazianz numeste
de aceea pe Dumnezeu un soare ntreit cu o unica stralucire: "Nu se taie prin
vointa, nu se Tmparte prin putere... ci e neimpartit Tn cei Tmpartasiti... si ca o unica
amestecare a luminii Tn trei sori ce se cuprind reciproc"130. Daca nu ar fi trei sori,

129- Ta e0peBévta aoxntikd, Atena 1895, p. 177.
130. Cuv. V Teol.; P. G. 36, col. 149.
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nu ar fi nici o stralucire. Un singur soare nu ar mai straluci. "Caci daca ai scoate pe
unul din trei, ai suprima totul, mai bine zis ai cddea din totul"131. Daca intre
esentele create unele sunt "minti" subzistente fara trupuri (ingerii), altele, cu
trupuri, Dumnezeu este "Mintea" supraesentiald, identicd oceanului de lumina n
care nu exista nici un Tntuneric, sau subiectul supraesential care "locuieste Tn lumi-
na neapropiatd" omului, acoperit de intunericul transcendentei (cf. 1 Tim. 6, 16).

Dionisie Areopagitul spune ca lumina Tsi are izvorul Tn existenta supraexis-
tenta si supraesentiala a lui Dumnezeu. Supraexistenta lui Dumnezeu implica lumi-
na care e un grad mai mare al existentei ce decurge din Dumnezeul32. Caci lumina
uneste si desavarseste si Tntoarce pe toate la Cel ce, existand Tn mod supraexistent,
e izvorul ei, umplandu-le de una si aceeasi lumina unificatoare, precum ignoranta
separd, desfigureaza si slabeste existental3s.

Numai aceasta deplind unitate si cunoastere treimica explica bucuria lui
Dumnezeu de a cunoaste si alte persoane, iubindu-le, si bucuria acestor alte per-
soane de a cunoaste pe Dumnezeu si de a se cunoaste intre ele, prin unirea fara
confuzie, prin "extazul" lor, adicd prin iesirea din ele. Daca n-ar fi iubirea treimica,
n-ar fi cunoastere in Dumnezeu si n-ar fi nici posibilitate de cunoastere si de iubire
intre El si persoanele create. Nazuinta cunoasterii vine din iubirea interpersonala,
iar aceasta vine din Sfanta Treime. Etimologia cuvantului latin cognosco (cum +
gnosco) aratd cad oamenii si-au dat seama din timpuri stravechi despre caracterul
interpersonal al cunoasterii. Acelasi lucru ni-l atesta si cuvantul "con-stiintd". Eu nu
ma cunosc pe mine fara o relatie cu ceilalti. in ultima instantd eu cunosc sau sunt
constient de mine in relatie cu Dumnezeu. Lumina cunoasterii mele privitoare la
lucruri, sau la mine Tnsumi, se proiecteazd peste chipul uman comunitar din comu-
niunea personald suprema. Nu suntem constienti de noi insine decéat in relatie cu
altul si, Tn ultima instanta, in fata lui Dumnezeu. Eu-ul singur n-ar mai avea
constiintd; prin constiinta, el stie de un "loc" spiritual al sau Tn relatie cu altii. in
constiinta de sine el sporeste odata cu sporirea In cunoasterea de sine, iar aceasta
sporeste odata cu sporirea Tn cunoasterea lui Dumnezeu si a semenilor sdi si a
lucrurilor.

Al treilea lucru care rezulta din Tntelegerea cunoasterii drept unire este
urmatorul: faptul ca creaturile rationale au de parcurs un progres pana la interiori-
tatea deplina intre ele si in Dumnezeu si pana la cunoasterea deplind a Lui si a
lucrurilor Lui de catre ele, este dat in paradoxul cd, pe de o parte, Dumnezeu e
unit deplin cu creaturile de la Thceput si deci le cunoaste deplin, n calitatea Sa de
cauza a lor; pe de alta, El nu e unit cu ele, intrucat nici ele din partea lor n-au rea-
lizat unirea sau interioritatea reciproca cu El, si deci nici El nu a realizat din partea

131. Ibid., col. 148.
132. De divinis nominibus, cap. IV, § IlI; P. G. cit,, col. 697 A
133. Op. cit.,, cap. IV, §1I; P. G. cit, col. 701 B.
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Sa deplin starea de interioritate reciproca cu ele; in consecinta nu le vede deplin
realizate pe drumul pe care ele il parcurg spre aceasta tinta.

Unirea lor deplina cu El si a Lui cu ele o vede in sfarsitul lor, care pentru El e
prezent. Dar concomitent cu aceasta unire si deplinatate vazuta in sfarsitul, sau n
tinta lor, El vede si 0 anumita distanta si o nedeplindtate actuald a lor. Prin aceasta,
El vede cum chipul deplinatatii si al unirii lor totale cu Dumnezeu se afld in ele ca
o potenta care le conduce treptat spre actualizarea unirii cu El si a deplinatatii lor
finale. Dumnezeu vede creaturile pornite pe acest drum, deci intr-o anumita unire
reald cu El si deci pe drumul actualizarii lor depline si al unirii totale cu El, Tnca
din momentul in care ele 7l cunosc ca pe simpla cauza a lucrurilor. lar aceasta e
totdeauna si o credinta Tn El

Altceva este Tnsa cu cei ce nu-L admit in nici un fel pe Dumnezeu, deci nici in
calitate de cauza. Ei sunt intr-o totald ignoranta si deci o despartire voita de El. Ei
nu mai au prin vointd nimic din Dumnezeu, caci sunt Tnchisi oricarei comunicari
cu El. Dar Dumnezeu e totusi prezent Tn ei, sau unit cu ei fara voia lor, In calitate
de cauza creatoare si sustinatoare a lor. Deci intr-un fel Dumnezeu Ti cunoaste si
pe ei din Sine Tnsusi, fiind unit cu ei in calitate de cauza a lor. Dar in alt fel,
Dumnezeu nu-i cunoaste, fiind despartit de ei prin faptul ca si ei sunt despartiti de
El prin vointa.

De aceea Dionisie Areopagitul - negand cd Dumnezeu e cunoscut numai ca
ridicat dincolo de fapturi, ca izolat de fapturi, intr-o transcendenta totalda, cum zice
azi Urs von Balthasar - afirma ca El poate fi oricand cunoscut din fapturi, dar poate
si sd nu fie cunoscut niciodata din ele: "De aceea Dumnezeu este cunoscut si Tn
toate si in afara de toate: si este si Tntelegere si cuvant si stiinta si atingere si
simtire si opinie si imaginatie si nume si toate celelalte, dar in acelasi timp nu este
inteles, nu este grdit, nu este numit. Si nu e ceva din cele ce sunt si nu este cunos-
cut Tn vreuna din cele ce sunt, dar In acelasi timp este totul in toate si nimic Tn nici
una si este cunoscut din toate de toti si nu este cunoscut de nici unul din nimic".
Dumnezeu poate fi cunoscut din toate, prin analogie cu toate si prin prezenta in
toate, ca unul ce este cauza lor. Dar "cea mai dumnezeiasca cunoastere a Lui,
cunoscuta prin necunoastere, e cea prin unirea mai presus de minte"134.

Avand fapturile Tn Sine si cunoscandu-le in calitate de cauza infinit mai mult
decat le cunoastem noi, Dumnezeu nu le vede totusi pe toate Tnaintdnd spre
sfarsitul deplinei lor uniri cu Sine, in conformitate cu unirea lor cu El prin originea
lor; si in acest caz nici ele nu-L vad pe Dumnezeu. Nu le cunoaste in procesul de
actualizare a chipului lor potential si nici Tn sfarsitul acestui proces, Tn actualizarea
totala a unirii lor cu Dumnezeu si a fiintei lor. Si nici ele nu-L cunosc nici In cursul
vietii pdmantesti si nici Tn eternitate Tn actualizarea dragostei Lui, deoarece nu s-au
facut capabile sa-L cunoasca.

134. De divinis nominibus, cap. VII, § IlI; P. G. cit., col. 872.
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Acesta poate fi intelesul celor doud feluri de expresii ale Scripturii: a)
Dumnezeu le cunoaste pe toate; b) Dumnezeu nu cunoaste pe cei ce nu fac voia
Lui, pe cei ce nu sunt ai Lui.

Dam intai cateva din expresiile primului fel de cunoastere. Psalmistul atribuie
lui Dumnezeu cunoasterea intimitdtii noastre si a tuturor lucrurilor: "Dumnezeu stie
ascunsurile inimii" (Ps. 43, 25), caci El e "Cel ce a zidit indeosebi inimile lor, Cel ce
cunoaste toate lucrurile" (Ps. 32, 15). lar in cartea lui lov se spune: "Dumnezeu
privea pana la marginile pamantului si Tmbratisa cu ochii tot ce se afla sub ceruri"
(Cap. 28, 24). Sfantul Apostol Pavel exclama: "O, adancul bogatiei, al Tntelepciunii
si al stiintei lui Dumnezeu! Céat sadnt de nepatrunse judecatile Lui si cat de neurmate
cdile Lui, caci cine a cunoscut gandul Domnului, sau cine a fost sfetnicul Lui!"
(Rom. 11, 33-34).

Pe de alta parte, in Sfanta Scriptura se vorbeste de o cunoastere speciala a lui
Dumnezeu referitoare la cei ce-L iubesc, sau | se deschid Lui, sau se umplu de El.
Sfantul Apostol Pavel spune: "lar daca cineva iubeste pe Dumnezeu, acela e
cunoscut de EI" (1 Cor. 8, 3). Sau: "Domnul cunoaste pe cei ce sunt ai Lui" (2 Tim.
2, 19). Psalmistul cere lui Dumnezeu sa caute din cer si sa vada si sa auda glasul
rugaciunii lui, ceea ce da de Tnteles cd Dumnezeu ar putea sa nu priveasca, sau sa
nu voiascad sa auda glasul unei rugaciuni (Ps. 33, 6, 17; Ps. 60, 1; Ps. 33, 1 etc.).

De fapt, Méantuitorul spune celor ce n-au facut voia Lui: "Niciodatd nu v-am
cunoscut pe voi; departati-va de la Mine cei ce ati sdvarsit faradelege" (Mt. 7, 23).
Sau: "Cand veti bate la usa zicand: Doamne, deschide-ne, El, raspunzand, va va
zice: nu va stiu de unde sunteti... Departati-va de la Mine toti lucratorii nedreptatii”
(Le. 13, 27).

Dumnezeu nu-i mai vede pe acestia Tn Sine decét ca pe cei creati de El, nu ca
pe cei ce persista Tn fata Lui si care se dezvolta in El Tnsusi pe linia fiintei ce le-a
dat-o, conform unei ratiuni eterne a lor in El. Ei s-au departat de El in timpul vietii
pamantesti. Dumnezeu nu i-a vazut persistand si Tnaintdand in Sine. De aceea le
spune la sfarsit: nu v-am cunoscut, nu v-am observat persistand in Mine,
departati-va de tot de la Mine. "Un nelegiuit nu se Tnfatiseazd Tnaintea lui
Dumnezeu " (lov 13, 16) in timpul vietii, de aceea nu se va mai putea Infatisa nici
in viata viitoare. Aceasta necunoastere de catre Dumnezeu a celor ce nu fac voia
Lui, este un fel de uitare, de nepreocupare a lui Dumnezeu fata de ei. Dumnezeu
a uitat pe cel ce L-a uitat, pe cel ce n-a staruit in fata Lui si nu s-a strans tot mai
mult 1angd El. Dumnezeu nu-1 aduna pe acesta cu sila la sanul Lui, nu-1 face cu sila
sa-L iubeasca. Nefacandu-1 cu sila sa-L iubeascd, nici El nu voieste sd-1 vada in
starea realizata pe care i-ar da-o iubirea fata de El. Dar cand omul Tncepe sa sufere
de aceasta stare, Tncepe sa se stranga iarasi in fata lui Dumnezeu, sa se faca iar
vazut de El, ca unul ce merge pe calea unirii cu El si a realizarii sale conform cu
ratiunea sa din Dumnezeu. Strigand astfel catre Dumnezeu, Dumnezeu Tnceteaza
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de a1 mai lasa Tn uitare, 1l vede din nou revenit langa Sine, pe linia unirii tot mai
stranse cu El. Uitarea lui Dumnezeu referitoare la acest om inceteaza, sau devine
uitare a greselilor lui de mai Tnainte, uitare a uitarii de el. De aceea, Intorcandu-se
spre Dumnezeu, omul 1l roaga sa paraseasca uitarea Lui fata de el: "Eu am zis catre
Dumnezeu: pentru ce Tntorci fata Ta, pentru ce uiti nefericirea si necazul nostru?”
(Ps. 43, 26); sau: "Pana cand, Doamne, ma vei uita, pana in sfarsit? Pana cand vei
Tntoarce fata Ta de la mine?" (Ps. 12, 1). Si el are convingerea ca Dumnezeu nu va
lasa Tn uitare starea lui nenorocitd si-l cere de aceea sa uite viata lui nedreapta de
mai Tnainte. "Nici unul din pacatele sale, pe care le-a facut, nu i se vor pomeni si,
pentru cd a Tnceput sa facd dreptate si judecatd, va fi viu" (lez. 18, 22; 33, 16).
Aceasta este iertarea lui Dumnezeu si Tntoarcerea Lui, care e posibila Tn cursul
vietii pamantesti a omului. Dar si cei ce au vietuit in unire cu Dumnezeu pot fi
uitati, cand ies din unirea cu El (lez. 18, 24).

Aceasta varietate a cunoasterii lui Dumnezeu cu privire la oameni arata ca ea
e 0 cunoastere a unei persoane si vrea sa intensifice relatia cu Sine a oamenilor, ca
persoane. Ea nu e o cunoastere filosoficd, indiferentda de cresterea oamenilor n
relatia cu El si de méantuirea lor.

Dumnezeu prestie toate aceste schimbari ale relatiei noastre cu Sine Tn cursul
vietii noastre pamantesti, carora le vor corespunde schimbarile atitudinii Sale fata
de noi. El prestie cd, prin libertatea lor, unele din fiintele rationale isi vor relua o
datd sau de multe ori locul lor in cadrul ratiunii lor in El Tnsusi si dezvoltarea lor
pe linia acesteia.

C. Dumnezeu le prestie pe toate, dar nu le predetermina, tinand seama de
libertatea fapturilor. Mai grea este problema prestiintei referitoare la cei ce vor
ramane definitiv departe de Dumnezeu si, cad Tn consecintda, Dumnezeu Ti va uita
pentru eternitate. S-a pus Tntrebarea: nu cumva prestiinta aceasta a permanentei lor
neintoarceri face imposibila Tntoarcerea lor? Nu cumva prestiinta Lui inchide
putinta de manifestare a libertatii lui Dumnezeu fata de acesti oameni, sau putinta
de manifestare a libertatii acestora?

Sfantul loan Damaschin a dat acestei Tntrebari raspunsul: "Dumnezeu le
prestie pe toate, dar nu le predetemiind pe toate"135. Adica Dumnezeu a tinut
seama de libertatea fapturilor in prestiinta privitoare la ele. Prestie ce vor face ele
n mod liber. El n-a voit sa le predetermine, pentru a le presti ca predestinate feri-
cirii sau nefericirii. El a tinut seama si de libertatea Sa de a face totul pentru a le
ajuta Tn cazul ca vor voi sa se Tntoarca. Prestiinta Lui a inclus faptul ca orice ar face
El Tn viitor, ele vor respinge Th mod liber Tntoarcerea.

Prestiinta lui Dumnezeu cu privire la cei ce vor merge la osédnda eterna consta
numai Tn faptul ca nu-i vede Tn unitatea lor finala cu Sine, unitate care pentru El
este prezenta Tnainte ca ea sa se fi produs Tn mod real. El Ti vede pe acestia Tn

135. De fide orthodoxa, II, cap. 30.
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posibilitatea ce le este data initial de a actualiza prin vointa lor unitatea ce o au
potential prin creatie. El vede Tn Sine ce-ar fi putut deveni aceia daca ar fi vrut sa
ramana si sa se dezvolte Tn El Tnsusi. Dar nu-i vede actualizati Tn mod real pe linia
virtualitatii lor, prin ramanerea Tn El. 7i vede separati cu vointa definitiv de El. El
vede ca libertatea Sa fata de ei n-ar putea face nimic pentru aducerea lor in El. Cu
alte cuvinte, mantuirea oricui depinde si de propria sa vointa, odata ce vointa lui
Dumnezeu pentru mantuirea tuturor e implicata potential in firea lor, asezata de la
inceput in Dumnezeu (1 Tim. 2, 4). Sfantul loan Gura de Aur zice: "Daca ar fi
depins numai de El, toti oamenii s-ar fi mantuit si ar fi venit la cunostinta
adevarului (1 Tim. 2, 4). Daca ar fi depins numai de El, nu ar fi fost grade diferite
de cinstire, caci Dumnezeu i-a facut pe toti si Se ingrijeste de toti"13"

Oricine vrea sa ramana in unirea sa initiala cu Dumnezeu si sa o dezvolte,
poate face aceasta usor, chiar prin unirea initiala daruita lui, unirea cu Dumnezeu
fiind'inscrisa potential Tn firea fiecdruia. Oricine vrea sa se mantuiasca, face chiar
prin aceasta dovada ca nu e predestinat la osanda vesnica. Vor merge la osanda
numai cei ce nu-si pun in mod real problema sa vrea sa se mantuiasca si care nu
simt vreodata chinul Tntrebarii: oare sunt eu destinat osandei vesnice? Pentru ca
daca ar simti vreodata acest chin, chiar prin aceasta ar dovedi ca vor sa se mantu-
iasca si s-ar mantui.

d. Cunoasterea lui Dumnezeu de catre noi Tn Hristos. Tn Hristos, umanitatea e
la varful realizarii sau al desavarsirii: Tn mod potential Tnainte de Tnvierea de obste,
iar dupa acea inviere, Tn mod actual. Aceasta, pentru ca atunci va fi intr-o inferiori-
tate deplina cu Dumnezeu. De aceea Dumnezeu o cunoaste in deplinatatea ei, am
zice, intr-o forma deplin actualizatd a ei. Firea umana fiind Tn Hristos la capatul
desavarsit al cunoasterii de Dumnezeu si deci si al cunoasterii de sine, sau dincolo
de orice posibilitate de dezvoltare, la nivelul maxim la care se poate cunoaste
aceasta fire si la care poate cunoaste pe Dumnezeu, si Dumnezeu o cunoaste de
asemenea la acest capat final si maxim al ei. Tn Hristos, Dumnezeu cunoaste
natura umana si aceasta cunoaste pe Dumnezeu, la un nivel la care niciodata nu
va cunoaste vreunul din noi pe Dumnezeu, pentru ca iubeste pe Dumnezeu la un
nivel corespunzator; iar Dumnezeu gusta iubirea naturii umane si deci o cunoaste
pe aceasta la nivelul maxim de realizare a ei. lar in Hristos, Dumnezeu cunoaste
umanitatea tuturor la nivelul maxim, prin participarea ei totala la viata Lui, si
Dumnezeu o cunoaste pe aceasta datorita participarii Lui maxime la viata umana.
Poate Tn aceasta consta comunicarea Tnsusirilor in Hristos in intelesul ei real.
Desigur, cunoasterea lui Dumnezeu de cadtre natura umand ramane o cunoastere
de forma umana/si cunoasterea acesteia de catre Dumnezeu ramane o cunoastere
de forma divind. in Hristos s-a realizat o interiorizare reciprocad totala intre
Dumnezeu si umanitate, mai mult decét prin har. E o interiorizare intr-un ipostas.

136. Contra Anomaeos, VIII; P. G. 48, col. 775.
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In Hristos, Dumnezeu cunoaste umanul ca pe Sine Tnsusi, caci El e si om, iar
umanul cunoaste pe Dumnezeu ca pe sine Tnsusi, caci acelasi e si Dumnezeu.
Totusi Hristos ramane si Dumnezeu si om. Caci cunoscand ca om infinitatea
divind, devenita a Sa proprie, aceasta 1i ramane infinitate improprie dupa fiinta; iar
cunoscand ca Dumnezeu finitudinea umana ca a Sa proprie, ea Ti ramane finitu-
dine improprie dupa fiinta, dar finitudine prin care transpare infinitatea divina,
infinitate divind care copleseste finitudinea umana. El nu devine infinit ca om prin
faptul ca, fiind Dumnezeu dar si om, Se cunoaste pe Sine Tnsusi ca om, dar sen-
surile si radacinile existentei umane se descoperda pentru El in infinitatea dum-
nezeiasca; si ca Dumnezeu nu devine finit, prin faptul cd, om fiind, dar si
Dumnezeu, Se cunoaste pe Sine Tnsusi ca Dumnezeu, Tnsd pentru El abisul exis-
tentei divine se descopera si prin transparenta umana.

in Hristos e datd posibilitatea ca noi sa Tnaintam spre treapta la care
Dumnezeu cunoaste pe om cum Se cunoaste pe Sine Tnsusi, si omul cunoaste pe
Dumnezeu cum se cunoaste el Tnsusi. Dar pentru aceasta noi trebuie sa Thaintam
n unirea cu Hristos. Prin aceasta Tnaintam spre treapta la care fiecare din noi va
cunoaste pe aproapele ca pe sine Tnsusi, intrucat 7l va iubi ca pe sine Tnsusi. Caci
Hristos fiind Ipostasul dumnezeiesc al umanitatii, nu pune nici o bariera iubirii Sale
fatd de toatd umanitatea pe care o are ca propria Sa umanitate; iar in El, ca ipostas
deschis tuturor, toti se pot iubi si cunoaste ca pe ei Tnsisi. E necesar numai ca nici
noi s& nu punem o astfel de barierd Tntre noi si Dumnezeu. El e ca un fel de
ipostas-cap al nostru. Dar prin aceasta e data putinta ca si noi sa Tnaintam Tn a
cunoaste pe Hristos-Dumnezeu ca pe noi insine, ca pe ipostasul-cap al nostru.

e. intelepciunea lui Dumnezeu. Sfintii Parinti nu separa cunostinta lui
Dumnezeu de intelepciunea Lui. Ei vorbesc foarte des de Tntelepciunea lui
Dumnezeu si foarte rar de cunostinta Lui. Aceasta corespunde si cu vorbirea Sfintei
Scripturi. Despre cunostinta lui Dumnezeu nu se vorbeste decat de doua ori de
catre Sfantul Apostol Pavel. Si de fiecare data ea e mentionatda Tmpreunad cu
Tntelepciunea Lui (Rom. 11, 33; Col. 2, 3). Despre Tntelepciunea lui Dumnezeu se
vorbeste Tnsa de multe ori atat in Vechiul cat si in Noul Testament (Prov. 3, 13, 18;
9, 1; Is. 28, 29; ler. 51, 15; Lc. 11, 49; Fapte 6, 10, Rom. 11, 33; 1 Cor. 1, 24; 2, 7,
Ef. 3, 10; lac. 3, 17).

n Sfanta Scriptura se vorbeste Tnsd de cunoasterea lui Dumnezeu ca act.
"Dumnezeu cunoaste cele ascunse ale inimii" etc. De asemenea se vorbeste dese-
ori despre o cunostintd ce o da Dumnezeu celor iubiti de EIl.

Nu s-ar putea spune ca stiinta lui Dumnezeu, de care vorbeste Scriptura, se
referd in mare parte la Sine Tnsusi, iar intelepciunea de care vorbeste ea se referda
la lume. E drept ca Sfanta Scripturd spune foarte adesea ca Dumnezeu da
cunostintd cu referire la Sine, dar si Tntelepciunea pe care le-o da se refera in
ultima analiza tot la El. lar actele de cunoastere ale lui Dumnezeu, mentionate Tn
Sfanta Scriptura, se refera aproape totdeauna la oameni, sau la lucruri.
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Desigur trebuie sa admitem ca existd o cunoastere a lui Dumnezeu, care se
refera la Sine ca deosebit de creatie, dar despre aceasta noi nu stim nimic. Noud ni
s-a descoperit numai o0 cunoastere a lui Dumnezeu care sta Tn relatie cu lumea.
Daca Dumnezeu spune multe despre cunostinta si actiunea Sa referitoare la lume,
referitor la Sine spune numai atata cat ne e de trebuintd pentru a Tntelege relatia
Lui cu lumea. Deci n-am putea face din cunostinta lui Dumnezeu referitoare la
Sine un obiect separat al cunoasterii noastre. Aici 1si are locul cel mai categoric
apofatismul.

Tot ce ne-a revelat Dumnezeu despre cunostinta Sa are Tn acelasi timp un
aspect de Tntelepciune si e legat de lume. Nu s-ar putea spune ca cunostinta lui
Dumnezeu are un caracter teoretic, iar intelepciunea, un caracter practic. Toate
actele de cunoastere ale lui Dumnezeu referitoare la lume au Tn acelasi timp un
caracter practic, urmarind conducerea lumii spre Sine. Chiar prin cunostinta despre
Sine ce ne-o da noua urmareste acelasi scop.

Separarea ntre cunostinta lui Dumnezeu, ca o ndeletnicire teoretica, si
Tntelepciunea Lui, ca Tndeletnicire practica, a aparut in Occident odata cu scolastica
si se resimte de o exaltare a valorii cunoasterii speculative Tn ea Tnsasi, detasata de
un rol transformator si deci legat de iubire.

Cele spuse pana aci despre atotstiinta lui Dumnezeu nu se abat de la aceasta
ntelegere a rostului transformator al cunostintei lui Dumnezeu referitoare la noi si
al cunostintei noastre referitoare la Dumnezeu, adica al Tntelepciunii.

Daca totusi e indreptatita o vorbire deosebitd despre cunoasterea si Tntelep-
ciunea lui Dumnezeu, socotim ca aceasta indreptatire vine din trebuinta de a privi
la diferitele acte partiale in care se manifesta cunostinta lui Dumnezeu, cu daruirea
cunostintei Sale cdtre oameni,si la legatura Tn care stau aceste acte cu toate cele-
lalte acte ale unui plan de ansamblu referitor la lume. Legatura aceasta si planul
acesta de ansamblu poate fi numit in mod special intelepciunea lui Dumnezeu.

Desigur, intelepciunea lui Dumnezeu e implicata n fiecare act. Caci fiecare act
de cunoastere al lui Dumnezeu e legat cu tot ansamblul planului Sdu referitor la
lume. Aceasta legatura nu ni se face totusi vadita noua decat cu timpul. lar deplina
cunostinta a lui Dumnezeu se manifestd in legatura tuturor actelor de cunoastere,
adica Tn Tntelepciune. Cine are o cunostinta partiala, fara legatura cu ansamblul, nu
numai ca e lipsit de Tntelepciune, dar nici cunostinta ce o are despre lucrul partial
respectiv nu e deplind. Cunoasterea noastra si intelepciunea noastra nedeplind nu
sunt decat un drum spre cunoasterea si intelepciunea maxima obtinuta din deplina
unire cu Dumnezeu. Caci numai Tn Dumnezeu vom cunoaste toate deplin, Tn
infinita lor cauzalitate si in legaturile lor cu toate.

Tn expunerea ce urmeaza, dedicata intelepciunii lui Dumnezeu, ne vom atinti
privirea mai mult la ansamblul planului urmarit de Dumnezeu cu privire la lume.
Acest plan al lui Dumnezeu referitor la lume reprezinta si el o chenoza a Lui. El
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este o coborare a lui Dumnezeu la dimensiunile, la posibilitatile si la necesitatile
lumii. Prin Tntelepciune, Dumnezeu creeaza si sustine o armonie intre componen-
tele lumii, prin care le pastreaza pe toate neconfundate si neseparate. Chiar
aceasta este un reflex al unitdtii si deosebirii intrinsece a lui Dumnezeu. Dar
urmarind binele maxim si definitiv al tuturor componentelor lumii si al lumii ca
intreg, nu poate vedea acest bine, ca unire maxima si neconfundata a lor, decat in
salasluirea maxima a lor in Sine Tnsusi. De aceea Tntelepciunea lui Dumnezeu nu e
numai o coborare a Lui la lume, la toate si la toti cei din ea, ci si un ansamblu de
actiuni adecvate pentru ridicarea continud la Tmpartasirea comuna si armonioasa
de viata si fericirea dumnezeiasca. Tntelepciunea culminanta a lui Dumnezeu referi-
toare la lume se concretizeaza n "sfatul sau planul cel etern" cu privire la man-
tuirea lumii, la desavarsirea ei in El Tnsusi si la infaptuirea acestui plan.

Tntelepciunea lui Dumnezeu descoperita in Revelatie, iar in mod culminant n
Hristos care a inviat, deschizandu-ne si noud perspectiva nvierii, nu contrazice
deci esenta ordinii lumii, ci o reface si o completeaza, o Tnalta pe alt plan. Dar
Tntrucat Tndrepteaza starea in care am cazut, ea apare de multe ori drept contrara
acesteia.

Unei judecdti care nu vede decat ordinea rigida a naturii, Tntelepciunea mani-
festata Tn aceasta i se pare superioarda celei descoperite Tn Revelatia care cul-
mineaza Tn Hristos; sau i se pare chiar singura ntelepciune adevarata. Dar, dupa
conceptia noastra, mai profunda este Tn realitate o Tntelepciune care reveleaza
ordinea lumii ca baza pentru dezvoltarea fiintei umane spre o existenta eterna.
Caci abia aceasta raspunde valorii si dorintei fiinfei umane; mai profunda este o
intelepciune care reveleaza ordinea lumii ca bazd pentru un dialog superior si
vesnic al fiintei umane cu Dumnezeu si cu semenii sai; mai profunda este deci o
intelepciune care restabileste fiinta umana Tn ordinea superioara si complexa a
relatiilor interpersonale normale, sustinuta de dialogul de nesfarsita exigenta, finete
si complexitate cu Dumnezeu, dialog care poate modela n sens superior si
ordinea naturii.

Ce abis de intelepciune nu se ascunde Tn Tntruparea Fiului lui Dumnezeu ca
om, care deschide perspectiva vesnicei vieti Tndumnezeite, a unei vesnice si
negrdite slavi a fiintei umane! Sfantul Apostol Pavel se roaga sa se dea duhul aces-
tei Tntelepciuni crestinilor din Efes, ca sd priceapa "care este nadejdea la care i-a
chemat, care este bogatia slavei mostenirii lui Hristos pastrata sfintilor" (Ef. 1, 18).
Ce abis de Tntelepciune nu se ascunde in faptul ca prin intrupare, una si aceeasi
Persoand este si Dumnezeu si om Tn acelasi timp, purtand si adancind n Sine ca si
in noi toti, pana in infinitatea divind, viata spirituala a fiintei umane! Ce abis de
intelepciune nu se ascunde in crucea sau Tn suferinta pe care o asuma insusi Fiul
lui Dumnezeu pentru noi si o face, prin renuntarea la Sine si prin rdbdarea impli-
cata in ea, conditia vietii superioare a noastre, adica a relatiilor dintre noi si
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Dumnezeu! Ce abis de Tntelepciune nu e In perspectiva vietii vesnice, Tn perspecti-
va Tnvierii deschisa si daruitd in Tnvierea lui Hristos! Ce adancuri nesfarsite de sens
fericitor nu da Tntelepciunea aratata in iconomia lui Hristos ordinii lumii, care prin
ea Tnsasi ar raméane intr-o frantura de sens, cu care nu s-ar putea ajunge la nimic!
n ce spor abisal de sens nu ni se descopera un Dumnezeu care este Persoana sau
Treimea de Persoane si intra ca atare, prin cdldura comuniunii nesfarsite de care e
capabil, Tn relatie de iubire cu noi ca persoane, - In comparatie cu "dumnezeul”
simplist, monoton, uniform, lipsit de viata, conceput dupa tipul naturii!

Tn chenoza din iubire, pe care nu o poate asuma decdt Dumnezeu ca per-
soana, ni se reveleaza, daca ne lasdam cuceriti de aceasta iubire, ceea ce spune
Sfantul Apostol Pavel: "inradacinati si Tntemeiati fiind Tn iubire, sd puteti sa
Tntelegeti, Tmpreuna cu toti sfintii, care este largimea si lungimea si adancimea si
Tndltimea, si sa cunoasteti iubirea lui Hristos, cea mai presus de cunostinta, ca plini
sa fiti de toata plinatatea (Ef. 3, 18- 19).

Tntelepciunea Tn sensul acesta nu poate avea alt temei decat perfectiunea
comuniunii treimice. Prin Tntelepciune, Dumnezeu vrea sa le conduca pe toate
spre perfectiunea ce iradiaza din acea comuniune. Tntelepciunea ntre noi iradiaza
ea Tnsasi din comuniunea intertreimica. "Unul" Tn sens abstract, propriu unor
filosofi, nu poate fi intelept. Unde nu e relatie interpersonald, nu e cumpanire si
masura, ci exagerare Tntr-o parte, exclusivism. Eforturile spre Tntelepciune le
implica sau le impune numai viata impreuna.

Ceea ce cunoastem noi Tn cursul vietii pamantesti, pe baza ordinii naturii, si
ceea ce intelegem din ordinea vietii spirituale umane si chiar din actele méantu-
itoare dumnezeiesti referitoare la noi, sunt numai raze obscure din cunostinta si
Tntelepciunea mai presus de orice cunostinta si Tntelepciune ce putem avea aici,
cunostinta si Tntelepciune care ne conduc spre Tnsusirea lor deplina in unirea noas-
tra viitoare cu Dumnezeu. "Sa spunem deci, laudand aceasta Tntelepciune de din-
colo de ratiune si de dincolo de minte (dAoyov xat davouv) si nebuna in sens de
depasire, ca e cauza a toatd mintea si ratiunea si intelepciunea si intelegerea. Si al
ei este tot sfatul si de la ea e toata cunostinta si intelegerea si "in ea sunt ascunse
toate comorile Tntelepciunii si cunostintei” (Col. 2, 3). Caci, consecvent cu cele
spuse, cauza suprainteleaptd si atotinteleaptd este atat suportul intelepciunii de
sine, cat si al Tntelepciunii integrale si al intelepciunii fiecaruia"137.

2. Dreptatea si mila lui Dumnezeu
Acestea nu pot fi despartite in raportul lui Dumnezeu cu noi. Dreptatea fata
de fapturi Tsi are baza Tn egalitatea Persoanelor treimice. Dar numai printr-o

coborare binevoitoare, Dumnezeu creeaza fapturi si le face parte de fericirea Sa,
dupa o dreptate care reflecta egalitatea Persoanelor divine.

137. De divinis nominibus, cap. VII, 51; P. G. cit., col. 868 A.
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Dumnezeu nu este drept, fard sa fie milostiv si nu e milostiv, fara sa fie drept.
Caci e drept fata de noi prin coborarea libera si milostiva la noi. "Judeca-ma dupa
dreptatea Ta, Doamne", zice Psalmistul (Ps. 34, 23); sau: "Limba mea va grai drep-
tatea Ta" (Ps. 34, 27). Dar tot el zice: "Ca mila Ta este Tnaintea ochilor mei" (Ps. 25,
3); sau: "Tinde mila Ta celor ce Te cunosc pe Tine, si dreptatea, celor drepti la
inimad" (Ps. 35, 10).

Daca ar fi numai drept, Dumnezeu nu ar fi deplin liber; daca ar fi numai
milostiv, nu ar tine seama de eforturile umane si nu le-ar incuraja. Fiintele umane
ar fi reduse la starea unor receptacole pasive ale milei Lui. Lumea creatd nu ar
avea o realitate adevaratd, consistenta si fiintele umane nu ar putea creste prin
efortul lor.

Dumnezeu, ca drept, vrea pe de o parte ca toti sa fie egali intre ei, pe de alta,
sa le dea tuturor atat cat pot primi din fericirea Sa, Tn conformitate cu eforturile lor
de care i-a facut pe toti capabili dupa ce le-a dat El Tnsusi capacitatea de a putea
primi la maximum din ceea ce pot primi fapturile. Prin dreptate, Dumnezeu Se
referd la noi, la toti; dar gandeste la fiecare, in mod deosebit, Tn cadrul tuturor.
Aspiratia noastra spre dreptate porneste de la un model sau de la o idee a dreptatii
si tinde la o realizare a ei Tntre toti. Dumnezeu nu porneste de la o idee a
dreptatii, ci de la realitatea ei Tn Sine. Daca pacatul nu ar fi acoperit in parte reali-
tatea noastra umana autentica, nu ar trebui sa pornim nici noi de la o idee de
dreptate, ci de la realitatea dreptatii datd Tn egalitatea noastra.

Sentimentul dreptatii in cel ce are puterea sa o extindd la ceilalti consta n
pornirea de a o face celorlalti. Aceastd pornire se afla in mod culminant Tn
Dumnezeu. Dar in cel ce nu are parte de dreptate, pornirea spre dreptate consta
mai ales Tn sentimentul de revendicare a ei. Fiecare doreste s se ia Tn conside-
rarea ce i se cuvine, adicd intr-o considerare egald in esenta cu a tuturor. Fata de
Dumnezeu, fiintele umane nu manifestd propriu-zis un sentiment de revendicare a
dreptatii, pentru ca numai din bunavointa Lui au fost aduse la existenta pentru a fi
partase la fericirea Lui. Dar Dumnezeu 1i cheama la o dreptate chiar in raport cu
El, intrucat le oferd tot ce are El, cu exceptia faptului cd nu-i poate face necreati
sau izvoare ale existentei, cum este El insusi.

Dar in oameni existd o adanca convingere ca Dumnezeu nu Se abate de la
dreptate Tn raportul Lui cu ei si pe baza acestei convingeri au Tn ei un sentiment
de asteptare legitima a dreptatii si o pornire de a o cere.

a. Dumnezeu cel drept Tn raporturile personale treimice nu poate sa nu fie
drept si Tn raportul cu creaturile Sale. Bazati pe aceasta convingere, noi ne putem
ruga lui Dumnezeu: "Doamne, Tu, Care esti drept si m-ai facut sa fiu partas de feri-
cirea Ta, dupa dreptate Tmplineste aceasta intentie a Ta si cu mine! M-ai facut pen-
tru aceasta dreptate, dar vezi nedreptatea de care sufar. Tmplineste cu mine drep-
tatea Ta, pentru care m-ai facut!". Dar odatd cu aceasta, trebuie sa spunem: "fi
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multumesc ca m-ai facut pentru a Tmplini cu mine dreptatea Ta!" Cu alte cuvinte,
noi trebuie sa cerem dreptate de la Dumnezeu prin rugaciuni de cerere si sa-I
multumim pentru ea prin rugaciuni de multumire. De aici decurge ca noi, rugand
pe Dumnezeu sa ne faca parte de fericirea Sa, trebuie sa-L rugam sa faca parte de
fericirea Sa, dupa dreptate, si celorlalti. Dorinta omului de dreptate pentru sine,
bazata pe convingerea ca Dumnezeu e drept, trebuie sa fie legatd de dorinta de
dreptate egala si pentru ceilalti, neuitdind ca Dumnezeu, milostiv si drept fiind, i-a
facut si pe aceia sa se bucure, dupa dreptate, de fericire.

Dar omul poate revendica dreptatea mai ales de la semenii sai, pentru sine si
pentru altii, si poate sa se Tntemeieze Tn aceasta pe faptul cd Dumnezeu i-a facut
pe toti cu dreptul de a se bucura Tn mod egal de bunurile pe care El li le-a dat
prin creatie si care le pot fi sporite prin eforturile lor. lar in revendicarea dreptatii de
la semenii sdi nu mai trebuie sa amestece cererea milei lor, pentru ca nu aceia l-au
facut pe el, ci aceia sunt creaturi egale cu sine si ca atare practica un abuz daca
retin pentru ei o stare superioara din punct de vedere material si al cinstirii. Si el
poate avea convingerea ca Dumnezeu 1l sprijina Tn revendicarea dreptatii de la
ceilalti. Desigur, Tn aceastd revendicare a dreptatii de la ceilalti, nu trebuie sa
piarda iubirea fata de ei. De asemenea cei ce fac eforturi deosebite pentru binele
tuturor trebuie sa se bucure de o cinstire deosebita. Pe langa aceea, crestinul mai
stie ca cele mai valoroase bunuri sunt cele spirituale si ca de acestea depinde man-
tuirea sa, nu de cele materiale. lar bunurile spirituale se dezvolta prin eforturile
celui ce le are, nu depind de ceea ce Ti dau ceilalti. Dar nici ceilalti nu trebuie sa-I
impiedice de la putinta de a-si dezvolta prin eforturi bunurile sale spirituale.

Tn privinta fericirii de la Dumnezeu, crestinul stie ca Dumnezeu, credndu-i pe
toti cu dreptul sa se impartdseasca de ea, a legat aceasta si de niste eforturi pe care
trebuie sa le faca ei Tnsisi. "Imparatia lui Dumnezeu se ia cu sila" (Mt. 11, 12). Dar
drept este ca si repartizarea bunurilor materiale sa se faca pe de o parte dupa o
anumita egalitate; pe de alta, sd se tina seama si de eforturile oamenilor. Noi tre-
buie sd ne silim sa fim drepti in fata lui Dumnezeu, sau deschisi, loiali, Tn relatia cu
El, fara sa-L Tnselam. Trebuie sa-1 dam si Lui ce se cuvine din partea noastra, adica
slavirea si multumirea ce | se cuvin si efortul nostru pentru obtinerea fericirii care
este proportionala cu nivelul duhovnicesc la care ajungem.

Tntrucat e drept, Dumnezeu ne cere si noua sa fim drepti. Numai cel "drept” Tn
sensul acesta se poate bucura de dreptatea lui Dumnezeu. Dumnezeu trebuie
admis ca drept n toate privintele. El nu numai cd daruieste dupa dreptate, ci si
cere dreptate catre El Tnsusi si catre semenii nostri. Cel ce nu Tndeplineste, din
partea sa, conditia de dreptate cerutda de Dumnezeu, cel ce nu recunoaste pe
Dumnezeu ca izvorul dreptatii, ca revendicatorul ei, cel ce nu e drept Tn relatie cu
El - si cu semeniisai - asa cum voieste Dumnezeu, nu poate astepta sa se
Tmpartaseasca de fericirea de la Dumnezeu. Astfel sensul complet al dreptatii este:
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fiecare primeste de la Dumnezeul cel drept, dupa dreptatea sau nedreptatea sa.
Dumnezeu vrea ca noi sa crestem si Tn privinta aceasta spre Tmpaéartdsirea de cea
mai mare dreptate si mild a Lui prin Tnaintarea noastrd Tn dreptatea si Tn mila fata
de ceilalti. Dar faptul ca niciodata nu ajungem la o dreptate corespunzatoare cu
cea pe care o cerem de la Dumnezeu, e Tncd un motiv pentru care noi cerem nu
numai dreptatea lui Dumnezeu, deci nu numai judecata Lui dupd dreptatea
noastrd, ci si mila Lui (Dan. 9, 18). "Faptele dreptdtii noastre sunt ca un vesmant
murdar" (Is. 64, 5).

Singur Hristos a atins ca om toata dreptatea. Din dreptatea Lui sorbim putere
pentru a Tnainta spre fTnsusirea, Tn viata viitoare, a dreptatii Lui, care e forma
umana a dreptatii divine (1 Cor. 1, 30; 2 Cor. 5, 21; Ef. 6, 14). Din faptul cd drep-
tatea o avem din mila lui Dumnezeu si cd niciodatd nu o avem deplin, din cauza
insuficientelor noastre eforturi de a o primi, rezultd si necesitatea smereniei noastre.

Desi Tn "dreptatea" adevarata Tn fata lui Dumnezeu intrd, cum am spus, si
smerenia noastrd, adicd recunoasterea ca toate le avem de la Dumnezeu, din mila
Lui, cererea milei lui Dumnezeu nu contrazice cererea de a ne Tmpartdsi, dupa
dreptate, de fericirea de la El. De fapt in cererea dreptdtii de la Dumnezeu trebuie
sd intre si recunoasterea cd Dumnezeu ne face parte la fericirea Sa dupa dreptate,
pe baza bunavointei. Lui sau a milei Lui, dar pe de altd parte, fiind milostiv fata de
noi, Dumnezeu nu Se poartd samavolnic si arbitrar Tn harazirea fericirii Sale, cum
afirma Tnvdtatura calvind. Dumnezeu e milostiv, dar e si "Dreptul Judecator”,
pundnd pret si pe creatura si pe eforturile ei. Cel ce cere mila lui Dumnezeu e
chiar prin aceasta drept, cdci face un efort de smerenie si recunoaste ceea ce are
de la Dumnezeu pe baza milei Lui, si se Tmpartadseste deci dupa dreptate de feri-
cirea de la El

Nu vorbim aici de dreptatea Tn planul situatiilor lumesti. Aceasta depinde de
alte conditii. Omul nedreptdtit Tn acest plan e justificat sd revendice Tn acest plan
dreptatea sa de la altii, si nu mila lor. Ba chiar e Tndreptdtit sa-i mustre pe cei
nedrepti, pe cei ce calca dreptatea pentru hatarul lor, s& protesteze Tmpotriva
faptelor lor. Dar el nu trebuie sd& piarda pe plan spiritual prin modul cum face
aceastd cerere. De aceea e bine sd cearda aceastd dreptate nu atat pentru sine, cét
pentru altii. Aceasta tine de iubirea sa fatda de semeni.

Crestinul nu trebuie sa uite niciodatd ca existd o altd dreptate, care vine de la
Dumnezeu si care se Tmpartdaseste dupd o "dreptate"” a fiintei umane. Ea e
deosebitd de la unul la altul, dupa "dreptatea"” fiecdruia. De aceea, cel nedreptatit
in ordinea lumeasca se bucurd de o dreptate de la Dumnezeu cand el Tnsusi e
drept Tn fata Lui, si viceversa. Sau cei relativ egali Tn planul ordinii lumesti pot fi
foarte deosebiti Tn fericirea de care se fac partasi de la Dumnezeu. Aceasta nu pen-
tru cd Dumnezeu nu ar voi ca toti sa se bucure de aceeasi dreptate din partea Lui,
ci pentru ca ei se fac apti, prin eforturile lor sau prin lipsa acestor eforturi Tn fata

lui Dumnezeu, de o deosebire Tn fericirea lor.
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b. Daca Tn ordinea sociald nedreptatea se datoreaza altora, in cea spirituala ea
se Tnvinge prin lupta cu sine Tnsusi. Inegalitatea in ordinea sociald se datoreste
altora, cea Tn ordinea spirituald depinde de fiecare Tn parte. De aceea, cea dintai
poate fi Tnvinsda prin lupta Tmpotriva altora, dar cea de a doua nu poate fi invinsa
decat prin lupta cu sine Tnsusi. Daca toti ar duce aceastd lupta cu ei Tnsisi, s-ar
realiza nu numai dreptatea sau egalitatea Tn ordinea spirituald, ci si adevarata drep-
tate in ordinea exterioarda. Am dat in paragraful despre prestiinta lui Dumnezeu, un
citat din Sfantul loan Gurd de Aur, care aratd cat de mult voieste Dumnezeu drep-
tatea Tntre oameni Tn améandoud privintele si cat de mult obtinerea ei depinde de
eforturile lor. El o mai spune aceasta, si cand o numeste mila a lui Dumnezeu:
"Caci este iubitor de oameni si milostiv, si, precum femeia cuprinsd de durerile
nasterii doreste sda nasca, asa doreste si El sa-Si verse mila Lui. Dar péacatele
noastre 7l opresc de la aceasta"138.

De dreptatea deplind de la Dumnezeu se vor bucura cei drepti mai ales Tn viata
viitoare, cum se aratd Tn pilda bogatului nemilostiv si a sdracului Lazar (Mt. 9, 10).

Dumnezeu sustine aceastd dorintd pentru dreptatea adevaratd, dar nu o da
de-a gata, pentru ca trebuie sa& ne apropiem de ea si noi prin eforturile noastre
continui si, prin aceasta, de El Tnsusi. Dumnezeu sustine aceastda Tnaintare spre
dreptatea adevaratd, intre altele, si prin faptul ca El Tnsusi sanctioneaza pe cei ce
rapesc dreptatea altora, mai ales a celor "drepti". lisus care a fost cel mai drept si a
suferit cea mai mare nedreptate din partea lumii - cea mai mare Tn raport cu faptul
ca a fost cel mai drept - dar a fost ridicat Tn slava cereascd pentru dreptatea Lui,
sustine Tn modul cel mai efectiv lupta pentru dreptatea adevarata Tn cursul istoriei.

Pe langa aceasta, sanctiondnd pe cei nedrepti, Dumnezeu tine Tn oarecare
masurd un echilibru Tn ordinea lumii si, cu aceasta, putinta tuturor de a se bucura
de bunurile daruite de El pe seama tuturor. De aceea, dreptatea lui Dumnezeu
fiind o Tnsusire dinamica, sau o energie, El a creat lumea dupa dreptate si vrea sa
o readuca la dreptate, sub toate raporturile.

Cei ce se Tmpaéartasesc de energiile lui Dumnezeu, intre care este si cea a
dreptatii, Tntai prin fiinta lor, apoi prin har, prin care se restabileste fiinta lor si se
intareste, sunt animati si ei de pornirea de a realiza dreptatea. Si ei Tndeamna si pe
altii sd& facd dreptate. Sfantul Isaac Sirul spune: "S& nu deosebesti pe bogat de sarac
si s& nu cauti sd cunosti pe cel vrednic dintre cei nevrednici. Ci s fie pentru tine
toti oamenii egali Tn bine. Prin aceasta vei putea atrage si pe cei nevrednici la
bine... Caci Domnul a stat in comun (a realizat comuniunea) la mese cu vamesii si
cu desfranatele si nu a despartit pe cei nevrednici, pentru ca in felul acesta sa-i
atraga pe toti la frica de Dumnezeu si ca acestia prin cele trupesti sd-si apropie pe

cele duhovnicesti"139.

138. De beato Philogono, VI; P. G., 48, col. 754.
139. Sfantul Isaac Sirul, op. cit., p. 99-
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Omul duhovnicesc nu vrea sa se realizeze Tntre oameni numai o dreptate inte-
rioard, ci si una exterioara Caci stie ca nedreptatea exterioara poate Tmpiedica
realizarea iubirii Tntre oameni, deci si dreptatea interioara Dar dreptatea exterioara
nu e ultimul scop, ci mai sus decat ea este dreptatea Tn ordinea spirituala Si el da
o pilda Tn aceasta, neluptand numai pentru dreptatea exterioara Caci el cugetd ca
Sfantul Isaac Sirul, care zice "Cel ce e sdrac Tn lucrurile lumesti se va Tmbogati Tn
Dumnezeu"140

Dreptatea adevarata deplina va insemna si restabilirea echilibrului deplin Tntre
toate cele create, care este reflexul deplin al dreptatii lui Dumnezeu, Care pe toate
le iubestel141

Dar dreptatea, ca relatie cuvenita Tntre noi si Tntre noi si Dumnezeu, fiind o
realitate si o cinstire reciproca deplind, e conditia pentru comumcabilitatea
deschisd neimpiedicata Cel drept nu are motiv s& se ascunda, cum au motiv cel

nedrept si cel nedreptatit sa-si ascunda gandurile unul fatd de altul

¢ Dreptatea desavarsita infaptuita Tn Hristos. Dreptatea desdvarsitd a noastra
in fata lui Dumnezeu a fost Tmplinitd Tn Hristos Dar si rasplatirea desadvarsitd a
acestei dreptati din partea lui Dumnezeu, tot in Hristos a avut loc Pentru tot ce a
suferit Hristos de la lume, pentru ca S-a mentinut drept in fata lui Dumnezeu, | s-a
dat slava vesnicd mai presus de toti si de toate (Fihp 2, 9) Si toti cei ce ne unim
cu El si urma@m pilda Lui ne vom Tmpartasi de slava Lui Tn Evanghelia lui Hristos
"s-a descoperit dreptatea lui Dumnezeu" (Rom 1, 17) "lisus Hristos S-a facut pen-
tru noi Tntelepciune de la Dumnezeu si dreptate si sfintire si rascumparare” (1 Cor
1, 30) Tn EIl s-a aratat dreptatea Tn dar si Tn El avem aceasta dreptate Tn piisosinta
harului si a darului (Rom 5, 17) Tn El m s-a aratat dreptatea cea mai Tnaltd, care e
totodata mila cea mai mare, mila covarsitoare (Ef 2, 4, Rom 9, 23, Tit 3, 5)

Dar ar fi gresit s& socotim, ca protestantii, cd Tn Hristos, Dumnezeu $i-a aratat
dreptatea, din mild, peste o umanitate pasiva Tn acest caz, Tn Hristos nu s-ar fi
ardtat si dreptatea, ci numai mila lui Dumnezeu Tn Hristos Tnsd dreptatea cea mai
deplind a lui Dumnezeu a incoronat cea mai deplind dreptate a omului, s-a realizat
o deplinda corespondenta intre ele Aici apare importanta vointei omenesti Tn
Hristos Dacd Dumnezeu Si-ar manifesta o mild fara dreptate, El n-ar mai face cu
noi o operd de pedagogie, nu L-ar mai interesa o crestere a noastrd, ci ar arata ca
nu ne-a creat pe noi ca fiinte capabile de o crestere spirituald Tnsasi puterea Lui
creatoare ar apdrea enorm diminuatd Ca om Hristos Tmplineste dreptatea fund
reprezentant al nostru, al tuturor, iar ca Dumnezeu rasplateste cu dreptatea aceastad
dreptate Le face pe ambele acestea, pentru cd e unul si acelasi Ipostas pentru
Dumnezeire si pentru umanitate Le face acestea pentru ca vrea ca noi sa ne

Tmpdrtdsim nu numai de dreptatea Lui ca Dumnezeu, sau de dreptatea lui

140 Ibid, p 178
141 De divims nommibus, cap VIII, §VII, P G cit, col 893-896
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Dumnezeu acordata in El din mila - mai bine zis din mila lui Dumnezeu fara drep-
tate, primitd de noi Tn mod pasiv -, ci si de dreptatea Sa ca om, prin efortul nostru,
ajutat, desigur, de harul lui Hristos, sau de Duhul Lui, Toate "madularele noastre
trebuie sa le facem arme ale dreptatii (oferite) lui Dumnezeu", sau oferite de
Dumnezeu (Rom. 6, 13). Astfel, dreptatea deplind o realizeazd Dumnezeu in
Hristos nu numai prin faptul ca-L umple pe Hristos ca om de toatd slava si
stralucirea Persoanelor divine, ci si pentru ca si pe noi ne umple de aceasta fericire
in Hristos, Tntrucat am biruit in El. "Celui ce biruieste Ti voi da sa sada Tn scaunul
Meu, precum si Eu am biruit si am sezut cu Tatdl Tn scaunul Lui" (Apoc. 3, 21).

Dreptatea lui Dumnezeu va putea umple pamantul prin faptul ca ea se va
arata si din partea lui Dumnezeu si din partea noastrd. Numai asa se va putea
Tmplini cu adevéarat intentia lui Dumnezeu de a se umple lumea de dreptate: iradi-
ind si din noi, si de deasupra noastrd. Numai asa lumea va putea deveni cu
adevarat "Imparatia lui Dumnezeu, care este dreptate si pace si bucurie Tn Duhul
Sfant" (Rom. 15, 17).

3. Sfintenia lui Dumnezeu si participarea noastra la ea

Sfintenia lui Dumnezeu exprima si ea, pe de o parte, o calitate a lui
Dumnezeu Cel in Treime, pe de alta, se manifestd Tn lume si devine o calitate par-
ticipata a fiintelor umane. Tn primul aspect ea este cu totul apofaticd, indefinibila;
in al doilea, este sesizatd, dar intr-un mod greu de definit rational, adica ntr-un
mod apofatic-catafatic. Tn primul aspect trebuie sa-i spunem mai degraba supra-
sfintenie, Tn al doilea asjject, ca relatie a lui Dumnezeu cu fapturile, sfintenie. Aici
vorbim mai mult despre sfintenia aceasta revelatd, manifestatd Tn lume prin
coborarea lui Dumnezeu la ea, prin energiile Sale necreate.

in sfintenia manifestatd Tn lume se aratd aceeasi Tmbinare de transcendent si
revelat al lui Dumnezeu, de Tnaltime si coborare. Daca nu S-ar fi revelat Dumnezeu
pastrand ceva din transcendenta Lui Tn aceastd coboréare, nu l-am cunoaste aceastad
calitate; daca nu S-ar cobori fara a Tnceta sa fie transcendent, lumea n-ar putea
suporta sfintenia lui Dumnezeu si n-ar putea deveni partasa la ea.

Dumnezeu reveldandu-Se, coboradndu-Se, aratd totusi ceva ce depdaseste tot ce e
lumesc, ceva ce e de alt ordin. Daca sfintenia nu ar fi transcendentd, nu ne-ar da
puterea sa ne transcendem necontenit; daca nu ar fi coborata, nu am incerca sa o
dobandim, fiindu-ne cu totul inaccesibild. De cate ori licareste pentru constiinta
noastra transcendenta divina, ea ni se impune Tn aceastda calitate a sfinteniei
coboratd la noi, greu de definit totusi prin concepte si prin cuvinte, dar experiata
in oarecare fel. Tnsasi sfintenia e ceva transcendent lumii si de aceea Tnsasi transcen-
denta o experiem ca sfanta, desi e coboratd la noi si ne atrage Tn sus. Sfintenia
Tnsasi prezentd In lume e dovada existentei unei ordini transcendente. Poate ca Tn

nimic nu se trdieste acel "cu totul altfel" (das ganz Andere), acel "mister producator
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de teama" (mysterium tremendum) al realitatii divine, ca Tn sfintenia Tn care e
Tmbracatd revelarea Sa. Aproape cd identificim Dumnezeirea revelata cu sfintenia.
Se poate spune cd& 1n sfintenie ni se reveleazd concentrat toate Tnsusirile dum-
nezeiesti. Ea e misterul luminos si activ al prezentei divine. Tn ea e concentrat tot

ce deosebeste pe Dumnezeu de lume.

a. Sfintenia e atributul transcendentei ca persoana. Pe de altd parte, sfintenia
nu e atributul unui mister impersonal. Ea e atributul transcendentei ca persoana.
Caci avem o teama, o rusine de misterul sfant, ca de o suprema constiinta, ca de
un suprem for care ne trage la raspundere. Transcendentul sfant e un transcen-
dent-persoand, care ne potenteaza constiinta personald, ne face s& ne gandim la
pacatosenia noastra. Sfintenia lui Dumnezeu apare ca o maretie care produce o
infinitd smerenie Tn om. lar aceasta e una cu adevarata constiinta de sine. "Cand
sufletul e imprimat si scufundat prin Duhul Tn adéancurile smereniei Tn Hristos,
uitdnd de toata lumea si de cele din ea si privindu-se numai pe sine si ale sale si
staruind mult timp Tn aceastd meditare si deprinzadndu-se cu ea, se vede numai pe
sine Tn nimicnicia si umilinta sa si e convins ca nimeni nu-i atdt de nevrednic ca
sine Tn toata lumea"142.

Sfintenia ne umple de o sfiald de alt ordin decat orice sfialda lumeascd, de un
fior neexperiat Tn raport cu realitatile din lume, amestecat cu teama, cu spaima, cu
rusinea fata de tot ce e Tntinat Tn noi. Tn fata acestei sfintenii personale, parca ne
simtim descoperiti Tn toatd necurdtia si goliciunea noastrd. Dar Tn acelasi timp
sfintenia aceasta ne atrage. Dionisie Areopagitul identifica sfintenia lui Dumnezeu
cu atotpuritatea Lui si actiunea de sfintire a noastrd cu actiunea de purificare
(.Despre ierarhia bisericeascd). Dar aceastda atotcuratie divina are in acelasi timp
ceva transcendent; ea are ceva dumnezeiesc Tn ea.

Dar atat sfiala, cat si teama sunt sfiald si teamad de o persoana. lar starea de
descoperire Tn care ne plaseaza e si o descoperire a ceea ce e bun Tn noi si aceasta
ne cere si ea purificarea propriei constiinte Tn fata altei constiinte. Si omul e cucerit
si de farmecul adevaratei sale fiinte, caci descoperd Tn ea o dorintd de curatenie si
o legaturd cu Dumnezeu, cand apare in fata ei sfintenia Lui. Si ne simtim bine, caci
Cel Sfant ne-a cunoscut adevarata noastra fiintd si prin aceasta nu ne respinge,
macar cd suntem fintr-o stare de pdacadtosenie, ci ne cheama la curdtie. Ne simtim
fericiti, pentru ca ne simtim despovarati si nefmpiedicati de a ne manifesta cu sin-
ceritate fatd de EI; nu mai jucdm un teatru, datoritd caruia pand la urma sfarsim
prin a nu ne mai cunoaste pe noi Tnsine si a raméane mereu Tn teama ca vom fi
demascati. Nu mai jucdm un teatru prin care vrem sd ne Tnchipuim c& nu suntem
pacatosi, dar nu reusim, ci mentinem doar acoperitd murdaria noastrda. Eliberam

subiectul nostru pentru adevarata comuniune. Cei ce se simt curatiti in fata lui

142. sfantul Simeon Noul Teolog in: Traitd rhaologique et athique, tom. I, Cuv. I,
p. 254, Sources Chratiennes, voi. nr. 129.
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Dumnezeu cel Sfant primesc o "indrdzneald" (mappnoia), o deschidere a
constiintei, o sinceritate a comunicabilitdtii, care nu are nimic temerar sau cinic Tn
ea, ci e asemenea "Indraznirii" copilului care nu stie de pacat, avand in plus matu-
ritatea constiintei si bucuria de ea. De aceea, cand ne simtim Tintinati, rugdm pe
sfintii care au "Indréznire" la Dumnezeu ca sd vorbeascd, sa mijloceascd ei pentru
noi. Astfel comunicandu-ne sfintenia, Dumnezeu ne readuce la adevarata stare de
subiect, repune Tn functie deschisa subiectul nostru. lar aceasta n-o poate face
decat pentru ca ni Se face vadit El Tnsusi ca subiect iubitor. El trezeste responsabili-
tatea subiectului nostru, intrand cu noi Tn relatie familiara ca subiect transcendent.
Astfel, sfintenia nu e calitatea unui obiect, ci calitatea prin excelentd a Subiectului
suprem si iubitor si ca atare atotpur si revendicator.

Numai Tn stdruinta Tndelungata, Tn constiinta prezentei lui Dumnezeu ca per-
soanad iubitoare, se castigd "Indrdznirea”, cdci se castigd curdtia. Numai de aceea ea
devine Tn sfinti o deprindere. Tndatd ce se pierde constiinta prezentei lui
Dumnezeu, deci si constiinta de sine si de pacadtosenie a sa, se pierde aceasta
"indraznire", pentru ca au intrat Tn ea patimile care Tntineaza. Din acest motiv, cand
omul vrea sa se apropie din nou de Dumnezeu, o face cu greutate, sau cu frica.
Sfantul lIsaac Sirul zice: "Curdteste-te mereu Tnaintea Domnului, avdnd amintirea
Lui Tn inima ta, ca nu cumva zabovind Tn afara amintirii Lui, sa devii lipsit de
indrdaznire cand vei intra la El. Caci indrdznireaa fatda de Dumnezeu vine din vor-
birea continud cu El si din multa rugédciune"1*3.

indraznirea este o familiaritate cu Dumnezeu, care nu Tnseamna o slabire a
sensibilitdtii pentru acest fapt extraordinar al comunicdarii cu El, pentru cd ea e con-
comitentd cu o continua constiintd a maretiei Lui si cu o temere de a nu Tntrerupe
comunicarea cu El prin vreo ascundere sau nelealitate fata de EI

Orice fiintda umana, asupra careia se proiecteaza o raza din transcendenta
Subiectului divin, datoritd efortului de curatire responsabild si de statornicie a
constiintei Tn fata prezentei lui Dumnezeu, devine sfanta. "Cé&ci sfant esti,
Dumnezeul nostru, si Tntru sfinti Te odihnesti", se spune Tn cultul Bisericii
Ortodoxe. "Odihna" lui Dumnezeu Tn sfinti e un fapt permanent de constiintd pen-
tru ei. Toti crestinii sunt numiti de Sfantul Apostol Pavel "sfinti", dacd mentin Tn
constiinta faptul salasluirii lui Hristos Tn ei la Botez si daca luptd pentru curdatie cu
ajutorul harului Botezului si al celorlalte Taine. Dar mentinerea acestui fapt n
constiinta si a acestui efort de curatire se efectueaza prin Duhul Sfant.

b. Crestinismul a desfiintat virtual granita intre sacru si profan, deschizand
tuturor accesul la sfintenie. Se sustine uneori astdzi cd noi nu ne putem Tmpartasi
de sfintenia lui Dumnezeu, iar Tn timpul din urma aceastd opinie s-a dezvoltat in
teoria secularismului, conform céareia crestinismul a desfiintat "sacrul" ca o calitate
a unor persoane, locuri, obiecte speciale, a "profanizat" totul. Tnsusi Fiul lui
Dumnezeu, Intrupandu-Se ca om intre oameni, S-ar fi "profanizat".

143. Sfantul Isaac Sirul, Ibid.
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De fapt, crestinismul a desfiintat Tntr-un anumit sens granita ntre sacru si pro-
fan; dar aceasta, Tntrucdt a dat posibilitate tuturor sa devina sfinti. intr-un grad
oarecare o facuse aceasta Tnca Vechiul Testament. Deci disparitia acestei granite nu
inseamnd profanizarea universald, ci deschiderea posibilitatii tuturor pentru sfintire,
in Vechiul Testament tot poporul Israel era sfintit lui Dumnezeu si chemat la
sfintenie. "Vorbeste adunarii fiilor lui Israel: Fiti sfinti, cdci sfant sunt Eu, Domnul,
Dumnezeul vostru'l(Lev. 19, 2). Am vazut ca Sfantul Apostol Pavel numeste pe toti
crestinii sfinti. lar Sfantul Apostol Petru numeste pe crestini neam sfant (1 Petru 2,
9). Toti avem acces la sfintenie, caci toti ne putem uni cu Hristos prin Duhul Sfant,
odata ce Hristos este Fiul lui Dumnezeu, Care S-a facut om. A nega putinta accesu-
lui tuturor la sfintenie, Tnseamna a nega cad Fiul lui Dumnezeu, facandu-Se om, Si-a
pdstrat dumnezeirea activd Tn umanitatea asumata si ca Se uneste cu noi Tn aceasta
calitate, de Dumnezeu Tntrupat. Tn termeni mai pe” inteles, toti avem acces la
sfintenie, pentru cda Dumnezeu, ca subiectul de puritate absolutd, S-a facut subiec-
tul uman de culminantd puritate, sensibilitate si comunicabilitate, ajutdandu-ne si pe
noi ca, Tn aceastd comunicare a Sa cu noi, sa descoperim sensibilitatea noastra
subiectiva.

n crestinism s-a redat firii noastre experienta tainei propriei sale existente ca
subiect si, cu aceasta, o sfiala fatd de persoana proprie si a celorlalti si obligatia de
a avea grija de curatia sa si de a lucra pentru vesnicia sa. lar experienta acestei
taine a devenit posibila prin apropierea de om a Subiectului suprem 1n forma
umana, pentru ca a intrat Tn legaturd cu Subiectul absolut, in formd umana, care e
sfant prin excelenta. Dumnezeu ne-a devenit accesibil ca un astfel de subiect abso-
lut, adica absolut sfant, si prin aceasta a facut evident experientei noastre si subiec-
tul nostru. Crestinismul a desfiintat in principiu granita Tntre sacru si profan si a
deschis accesul tuturor la sfintenie, Tntrucat, desi afirma ca sfintenia vine de la
Dumnezeu, ca unde e sfintenie e Dumnezeu, totusi a recunoscut Tn fiinta noastrda o
aspiratie spre sfintenie, sau spre comunicare Tntre subiectul nostru si Subiectul
divin Tntru puritate, si o capacitate pentru ea, un Tndemn launtric spre comuniunea
in puritate si delicatete cu Subiectul absolut; si apoi, Tntrucat acest acces ni s-a
deschis prin intruparea Fiului lui Dumnezeu ca om si prin saldsluirea Lui Tn tot cel
ce voieste s&-L primeasca.

Sfintii Parinti au vazut sfintenia intr-o mare asemdanare a omului cu Dumnezeu
prin curdtirea de patimi si prin virtutile ce culmineaza Tn iubire. Dar intrucéat curatia
de patimi si virtutile nu se pot dobandi decat prin energia harului care Tntareste
puterile umane, asemé&narea Thseamna si o iradiere a prezentei lui Dumnezeu din
om. La cei ce se iubesc, aflandu-se Tntr-o interioritate reciprocd, fata unuia se
imprim& de trdsaturile celuilalt si aceste trasaturi iradiaza Tn mod activ din el.

Tntrucat aceste trasaturi dumnezeiesti sunt Tn crestere si prevestesc gradul lor
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deplin prin care vor coplesi trasaturile umane, chipurile sfintilor inca de pe pamant
au ceva din Tnféatisarea lor din planul eternitatii eshatologice, prin care se vor
reflecta deplin Tnsusirile si vor iradia energiile lui Dumnezeu. Prin ei transpare
viata eternd a veacului viitor, viata reflectatda din Dumnezeu. "Bunurile de peste fire
au ca chipuri si trasaturi prevestitoare diferite moduri ale virtutilor. Prin acestea
Dumnezeu Se face neincetat om Tn cei vrednici. Fericit este deci cel ce L-a prefdcut
Tn sine prin Tntelepciune pe Dumnezeu Th om. Caci dupa ce a Tmplinit infadptuirea
acestei taine, patimeste prefacerea sa Tn dumnezeu dupa har, iar acest lucru nu va
fnceta a se savarsi pururea"l44. "Esenta virtutii este Cuvantul cel unic al lui
Dumnezeu; caci esenta tuturor virtutilor este Tnsusi Domnul nostru lisus
Hristos"145.

Aceasta imprimare a trasaturilor divine active Tn noi echivaleazda cu Tndum-
nezeirea noastra. Dar ea e echivalenta totodata cu o Tnomenire a lui Dumnezeu Tn
noi. Tnomenindu-Se Dumnezeu Tn noi, Tndumnezeirea noastrd Tnseamna fin acelasi
timp o Thomenire culminantd a noastrd. Dupa doctrina crestind, comportandu-ne
asemenea lui Dumnezeu cel atoateiubitor fatd de toate, ne comportam ca cei mai
realizati oameni, caci avem inima plind de cea mai fierbinte iubire, de iubirea lui
Dumnezeu. E o sensibilitate aproape sfasietoare pentru orice durere strdina, o sen-
sibilitate mai mare ca pentru durerea proprie. lar aceasta e o cuprindere a altora Tn
sine Tntr-un mod potentat. "Si ce este o inima plind de mila?", intreaba Sfantul Isaac
Sirul: "Este o ardere a inimii pentru toatd creatia, pentru oameni, pentiu pasari,
pentru animale si pentru orice faptura.. Amintirea si vederea lor 7l fac sa verse
lacrimi. Din mila lui mare si intensa care-i stdpaneste inima, si din multa staruinta
in aceasta, i se Tnmoaie inima si nu mai poate Tndura, sau auzi, sau vedea vreo
vatamare chiar neinsemnata aparuta in vreo faptura. De aceea se roaga Tn tot cea-
sul cu lacrimi si pentru animale si pentru dusmani si pentru cei ce-i fac rdu"146.

Din Dumnezeu cel personal iradiazd bunéatatea, puritatea dezinteresului fatd
de Sine, sau a interesului pentru om, sau transparenta si comunicabilitatea. Prin
aceasta atrage Tn comuniune cu Sine orice persoand care vrea, transmitandu-i
aceeasi bunatate, transparenta si comunicabilitate. Acestei bunatati, transparente si
comunicabilitati i spunem pe de o parte puritate de patimi, pe de alta, virtute.
Caci nu poate fi virtute unde e patima. Patima e orbia preocuparii exclusive de
sine. Deci libertatea de patimi, sau nepdatimirea, fara de care nu e virtute, nu este
insensibilitate, ci suprema sensibilitate pentru altii. Ca sa poti castiga o sensibilitate
trebuie sa suferi, luptand Tmpotriva pasiunilor tale. Numai prin cruce se ajunge la
sensibilitatea nepatimirii, sau a virtutii. Caci virtutea e vietuirea pentru altii. Dupa

gradul lor, virtutile capatd diferite numiri. Virtutea iubirii reprezintda bunatatea,

144. sfantul Maxim Marturisitorul, Raspuns catre Talasie, 22; P. G. 90, col. 321 B.
145. Ambigua; P. G. cit., col. 1081.
146. Sfantul lIsaac Sirul, Cuv. 81; op. cit., p. 306.
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transparenta si comunicabilitatea Tn gradul culminant. Ea are concentrate Tn sine
toate virtutile, sau sensibilitatea nepdatimasa prin excelenta. E virtutea echivalenta
cu Tndumnezeirea, care e Tn acelasi timp una cu Tnomenirea culminantd. Numai Tn
Dumnezeu se poate ajunge om deplin, cum aratd definitia de la Calcedon.

Dar cea mai Tnaltd asem&dnare cu Dumnezeu o atinge sufletul Tn rugaciune.
Caci Tn rugdciune adevaratd el se uneste cu Dumnezeu si s-a curatit de orice alt
gand. Prezenta lui Dumnezeu in sufletul care se roagd neincetat, deci Tn sufletul
sfantului, e neincetatd. Acest suflet "straluceste"” de prezenta dumnezeiascal4y.
Transparenta sfantului e Tnsasi transparenta lui Dumnezeu Tn el.

c. Sfintenie si transparentd. Lumina ce o iradiaza din ei sfintii e tocmai aceasta
transparenta a comunicarii cu Dumnezeu si cu semenii, a participarii la Dumnezeu.
Cel mai transparent e Dumnezeu, pentru ca El este Cel ce Se comunica cel mai
mult. Dar nu poate trdi aceasta transparenta a lui Dumnezeu cel ce nu se deschide
el Tnsusi comunicarii lui Dumnezeu. Cel ce i se deschide ei, devine sfant pentru ca
devine si el transparent. Tn general, oamenii cand Tsi devin transparenti prin
bunatate datoritd comunicdrii cu Dumnezeu, devin sfinti. Si aceasta e conditia
adevarat umana din punct de vedere crestin. Cei ce se feresc unii de altii, se feresc
pentru ca sunt rai. Raul 7i face netransparenti, Tntunecati, nedeschisi, nesinceri,
fatarnici. Sfantul este creatia cea noua sau refnnoitd, deci luminoasd148. Sfantul
Simeon Noul Teolog spune ca lumina sfinteniei din suflet face si trupul transpa-
rent. Dar pe pdmant, aceasta se realizeazd numai Tn parte. Numai Tn viata viitoare
vor fi si trupurile deplin transparente. "Trupurile sfintilor sub lucrarea sufletului
unit cu harul, sau Tmpartdsindu-se de lumina dumnezeiasca, se sfintesc si devin si
ele transparente, prin focul dumnezeiesc, si cu mult mai deosebite si mai cinstite
decéat alte trupuri. Dar cand sufletul iese si se desparte de trup, Tndatd se preda si
acesta coruptiei si se destramd pe Tncetul... Caci nu trebuie ca trupurile oamenilor
sd Tnvie si sd& devind incoruptibile, Tnainte de Tnvierea creaturilor"149.

Dar transparenta, care e un efect al coplesirii materiei de catre spirit si care
deci Tn treapta ei culminantd echivaleazd cu Tnvierea, nu e un fenomen fizic si de
caracter spectacular, ci o comunicare si iradiere existentiald a iubirii, a interesului
pentru ceilalti oameni si o participare la durerile si la neajunsurile vietii lor. E sim-
patia vibranta in cel mai Tnalt grad. E liniste si este descoperire a marii iubiri pro-
prii pentru ei - ceea ce 1i face pe ceilalti s& poarte mai usor durerile lor. Tn aceasta
sensibilitate a participarii, sfantul isi trdieste in gradul cel mai Tnalt umanitatea sa.
Dar aceastd umanitate a sfantului o trdieste si cel care se bucurda de participarea
sfantului la durerile si problemele sale. Tn aceasta se reveleaza si caracterul perso-
nal al sfinteniei.

d. Sfintenia este legata de jertfa si are caracter interpersonal. Sfantul Chirii al
Alexandriei a legat strans sfintenia de jertfire. Cine se transpune in starea de jertfa

147. I1dem, Cuv. 23; op. cit, p. 92.
148. Sfantul Simeon Noul Teolog, Tratat etic I, cap. X, op. cit., vol. I, p. 258.
149. Ibid. p. 204.
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se transpune Tn starea de sfintenie. Cuvantul grec iep6v nseamna "jertfa" si "sacru"
n acelasi timp. Prin Tnsusi faptul ca crestinii se daruiesc lui Dumnezeu sau se jert-
fesc Lui, ceea ce Tnseamna deplina lor daruire ca subiect Subiectului divin, ei devin
sfinti, sunt Tnvaluiti in sfintenia sau Tn puritatea daruitoare a lui Dumnezeu, se
deschid ei. Dar ei se pot jertfi in mod curat sau total, numai daca se Tmpartasesc
de jertfa curata sau totald a lui Hristos, Care, jertfindu-Se sau daruindu-Se ca om
Tntr-o totald puritate Tatdlui, S-a sfintit pentru ca si noi s& ne sfintim, unindu-ne cu
El Tn stare de jertfd. Astfel, sfintii au intrare la Dumnezeu, sau la comuniunea intru
curdtie cu Subiectul suprem: "Si pentru ei Eu Ma sfintesc pe Mine Tnsumi, ca si ei
sa fie sfintiti Tntru adevar” (In. 17, 19).

Sfintenia vine astfel din predarea totald a subiectului uman, Persoanei
absolute. Numai unei persoane te poti preda. Numai spre ea te poti transcende cu
adevarat. Tn pornirea spre puritatea si delicatetea launtrica e implicata pornirea de
a fi pur si delicat Tn relatiile cu ceilalti, de a te preda si deschide lor Tn mod sincer
si total. Dar predarea absoluta nu o poti realiza decat in favoarea unei persoane
absolute. Si puterea de predare absolutd nu o poti primi decat unit cu o persoana *
absolutd care se predd si ea. Numai predandu-ne lui Dumnezeu, si numai Tntrucat
reusim sa facem aceasta Tn unire cu Fiul lui Dumnezeu devenit om si predat ca
atare lui Dumnezeu, noi putem deveni sfinti, prin predarea noastra absoluta, aju-
tata prin Persoana absolutd, prin care ne preddam astfel Persoanei absolutel50.
Deplina cornunicabilitate fatd de Dumnezeu echivaleazd cu deplina predare céatre
El. Ea e Tn acelasi limp curdtie si transparentd pentru Dumnezeu si pentru oameni.
Nici un gand contrar lui Dumnezeu si oamenilor nu face pe sfant sa se ascunda, sa

Tncerce sd se facd impenetrabil, sd se mascheze, sa joace teatru.

e. Sfintenia vine de la Persoana absoluta. Sfintenia vine de la Dumnezeu, de la
absolutul ca persoand, de la Persoana deplin purd care n-are nici un gand rau
Tmpotriva noastrd. Dar vine de la El si prin faptul cd noi, ca persoane, aspiram sa
ne preddm total acestei Persoane absolute, de absolutd bundvointa fatd de noi, si
realizam aceastd predare prin Fiul lui Dumnezeu care Se predd Tmpreuna cu noi,
ca om, cu hotarare absoluta. Dacad te-ai preda cu hotarare absolutd numai unei
persoane lipsite de caracterul absolut bine\roitor si comunicabil, ai face din acea
persoana un idol, atribuindu-i puterea unei comunicdri de viatd pe care nu o are
de fapt. Ca atare, predarea catre un idol nu poate fi definitiva, pentru cd descoperi
curand relativitatea lui, pentru ca in afard de aceea nu ai Tn tine puterea predarii
absolute si nu o poti avea nici de la o altd persoand asemenea tie, care ca atare e
lipsitd de puterea bunavoirii si comunicarii absolute. Puterea predarii totale Tti vine
din primirea acestei predari cu iubirea absolutd, iti vine din Tntdmpinarea iubirii
absolute a persoanei careia i te predai.

Sfintenia vine numai de la o persoand absolutd, si pentru faptul cd& numai n
fata ei te poti rusina Tn mod absolut si poti simti Tndemnul spre o puritate sau sin-

150. Sf. Chirii din Alexandria, Tnchinare in Duh si adevar; P. G. 68.
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ceritate si transparenta absoluta, datoritd puterii absolute si deci puritdtii absolute
cu care te Intimpind. Tn fata unui "absolut" impersonal, nu te poti rusina; n fata
unei persoane neabsolute nu te poti rusina Tn modul cutremurator, absolut, cum te
cutremuri Tn fata Celui Unuia Sfant si atotiubitor, sau Tn fata unei persoane prin
care transpare Cel Unul Sfant, pentru cd o persoand neabsolutd are prin ea Tnsasi
atatea imperfectiuni, atatea retineri Tn comunicabilitatea ei, care o tin la nivelul tau.
Numai iertarea de la Persoana absolutd iti poate da linistirea totald si definitivd a
constiintei prin curdtirea reald a pacatelor. $i numai printr-o persoana care
vorbeste in numele lui Dumnezeu si confirmd prin smerenia ei cd numai
Dumnezeu vorbeste prin ea. Numai un absolut ca persoana poate fi curat prin
fiintd si te poate Tntdmpina cu delicatetea puritatii totale. Dacd Tn paganism sacrul
era o calitate a lucrurilor, In Vechiul Testament el a devenit o calitate a Persoanei
absolute si in oarecare mdasurd a fntregului popor format din persoane, iar Tn
crestinism Tnca mai mult, si a persoanei umane, Tn masura Tn care aceasta se umple
de Duhul Sfant. Si aceasta, datoritda faptului ca Persoana absoluta a devenit in
Hristos si persoana umanului, comunicand celor ce cred in El pe Duhul Sau cel
sfant, sau saldsluindu-Se prin aceasta Ea Tnsasi Tn ei.

Unui absolut impersonal nu i se poate atribui curatenia Tn sens propriu, pen-
tru ca Tnsasi curdtenia este si o chestiune de intentie, de ganduri, de interioritate
subiectiva, de delicatete in raport cu alte persoane, Tn actele constiente. Si numai
un absolut ca persoana poate fi curat definitiv si total prin sine Tnsusi, pentru ca e
curat prin fiintd, si nu prin efort, nu in sens marginit. Numai o persoana ne poate
atrage, ne poate trezi un interes real, pentru ca ni se poate preda si i ne putem
preda Tntr-o totald delicatete. Si numai o persoand absoluta ne poate atrage intere-
sul absolut si poate exercita asupra noastrd o atractie absoluta, voita, si ca atare ne
poate face sda i ne predam fintr-o sinceritate absolutd, sd ne "consacram" ei.

Predarea aceasta catre Persoana absoluta este o autojertfire sfintitoare, pentru
cd e o autotranscendere peste tot ce este relativ. Orice fiintd umana care se Tnaltd
peste sine spre Persoana suprema si | se daruieste Aceleia’' renunta la sine, calcand
peste ceea ce este egoist, meschin, interes Tngust, pofta Tndreptatd pasionat spre
un lucru marginit, deci se sfinteste intrand prin Aceea Tntr-o dezmarginire si liber-
tate deplind. Se sfinteste pentru ca se uita pe sine, se Tnaltd peste sine, iIn comuni-
carea cu adevdrat liberd a sa cu Persoana absolutd si din puterea Acesteia care-i
vine din partea Ei intru intdmpinare. Dar Tntrucat prin aceasta se realizeaza pe sine
Tn modul cel mai autentic, se poate spune cd, din punct de vedere al Tnvataturii
noastre, sfintenia e realizarea cea mai proprie a umanului, descoperirea si punerea
n valoare a sanctuarului celui mai intim al luil51.

Daca fiinta umana devine sfanta Tntrucdt se daruieste sau se consacra

Persoanei supreme si slujirii binelui curat, adevarului si dreptatii voite de Ea, actul

151. H. Mlihlen, Entsakralisierung, ed. cit., p. 10.
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"consacrarii'lsau al "jertfirii" e un act de preot. Toti cei ce se jertfesc sau se daruiesc
Persoanei supreme sunt preoti si se sfintesc prin oferirea lor lui Dumnezeul52. lar
daruindu-se pe ei Tnsisi, ddruiesc toatd lumea cu care sunt legati - deci o

sfintesc153. Cel ce se sfinteste Ti ajutd pe toti cu care ajunge Tn contact sa se
sfinteasca, atrdgadndu-i Tntr-o relatie delicata, transparentd, curatd Tn simtiri si Tn
ganduri.

Elementele si obiectele sfintite Tn bisericd primesc o sfintenie, si ele, prin
relatia acestor persoane cu ele iIn Dumnezeu, dar nu in mod exclusiv pentru ele,
care sa le separe de celelalte elemente ale lumii, ca de un domeniu profan. Ele
sunt sfintite pentru toate obiectele si lucrurile din lume, Tn mod reprezentativ. Cei
ce le daruiesc lui Dumnezeu se poarta delicat cu ele, pentru ca sunt darurile date
de Dumnezeu, T1ntoarse de ei Lui, cu multumitd. Dar delicatetea comportarii
noastre cu ele ne da putinta s& dobandim aceeasi purtare cu toate, ne deschide
ochii sa vedem f1n toate lucrurile, darurile lui Dumnezeu, pe care trebuie sa le
folosim cu sfiala, puritate si recunostintda. Prin painea, apa, vinul, untdelemnul,
graul, sfintite Tn biserici, se sfinteste toatd péainea, apa, vinul, intrebuintate de
oameni Tn viata lor. Credinciosul ortodox face cu sfiald semnul crucii pe péaine
cand o Tncepe, constient cd e darul lui Dumnezeu. Toti credinciosii se roaga cand
se asaza la masa. Toate sunt introduse Tn relatia lor cu Dumnezeu. Biserica
Ortodoxd are slujbe speciale de sfintire a fantanilor, a campului, a curtilor, a
caselor, a animalelor. Pdinea euharistica proiecteazd o aurad de sfintenie peste orice
paine. lar preotii primesc o sfintire Tn calitate de slujitori ai sfintirii tuturor, ca
puncte active prin care se prilejuieste intrarea tuturor In comuniunea sfintitoare cu
Hristos, Persoana divino-umana, ca factor de relatii curate intre toti oamenii.

f. Sfintenia este realizarea deplind a umanului. Sfantul, prin autodaruirea sa lui
Hristos, prin comuniunea sa cu El si prin El cu toti oamenii, Tntr-un mod eliberat
de orice gand si interes ascuns, restaureazd Tn mod deplin umanitatea sa.

Dar cum se arata aceasta in mod concret? Tn sfant nu existd nimic trivial, nimic
grosolan, nimic josnic, nimic afectat, nimic nesincer. in el se actualizeazd Tn grad
culminant delicatetea, sensibilitatea, transparenta, puritatea, sfiala, atentia fata de
taina semenilor, atat de proprie umanului, pentru ca le aduce din comunicarea sa
cu Persoana supremd. El sesizeazd starile de suflet ale celorlalti si se fereste de tot
ce le-ar contraria, desi nu se fereste de a-i ajuta sa depaseasca slabiciunile lor. El
citeste cea mai putin articulata trebuintda a altora si o Tmplineste prompt, dar si
impuritatile lor oricat de abil ascunse, exercitdnd o actiune purificatoare, chiar prin
puterea delicatd a puritatii sale. Din el iradiazd continuu un duh de daruire, de jert-
felnicie fatd de toti, fara nici o grija de sine, un duh care Tncalzeste pe ceilalti si le
da siguranta cd nu sunt singuri. El e mielul nevinovat gata de jertfa constientda de

sine si zidul neclintit care ofera un sprijin neinselator.

152. Al. Schmemann, For the Life of the World, New York, 1963, p. 69-
153. lbid., p. 3.
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Si totusi nu existd cineva mai smerit, mai simplu, mai neartificial, mai
neteatral, mai neprefdacut, mai "natural® Tn comportarea sa, acceptand tot ce-i
adevarat omenesc, crednd o atmosferda de familiaritate curatda. Sfantul a depaésit
orice dualitate Tn sine, cum spune Sfantul Maxim Marturisitorull54. A depadsit lupta
intre suflet si trup, divergenta Tntre bunele intentii si faptele necorespunzatoare,
intre aparentele Tnseldtoare si gandurile ascunse, intre ceea ce pretinde sa fie si
ceea ce este de fapt. El s-a simplificat astfel, pentru cd s-a predat Tntreg lui
Dumnezeu. De aceea se poate preda Tntreg Tn comunicarea cu ceilalti.

El da curaj totdeauna, reducand uneori nalucirile produse de temeri, de man-
drie, de pasiuni, printr-un umor de aceeasi delicatete. El zdmbeste, dar nu rade
sarcastic; e serios, dar nu infricosat. Acordd un pret persoanelor celor mai umile,
socotindu-le pe toate mari taine create de Dumnezeu si destinate vesnicei comuni-
uni cu EIl. Sfantul se face prin smerenie aproape neobservat, aparand cand e
nevoie de o mangaiere, de o Tncurajare, de un ajutor. Nu exista greutate de
neinvins pentru el, pentru ca el crede ferm Tn ajutorul lui Dumnezeu, cerut prin
rugdciune. El este cea mai umanad si cea mai smeritd fiinta si, Tn acelasi timp, o
aparitie neobisnuitd, uimitoare, prilejuind celorlalti sentimentul descoperirii uma-
nului firesc Tn el si Tn ei. Este cel mai apropiat si, Tn acelasi timp, fara sd vrea, cel
mai impunator, cel ce atrage atentia cel mai mult. Tti devine cel mai intim dintre
toti si cel mai Tntelegator si te simti cum nu se poate mai la larg langa el si in
acelasi timp te strdAmtoreazd, facandu-te sa-ti vezi insuficientele morale si gresalele.
Te copleseste cu maretia simpld a puritatii si cu caldura bunatatii lui si te face sa te
rusinezi de nivelul tdu coborat de la umanitatea adevaratd, de impuritatea, artifi-
cialitatea, superficialitatea, duplicitatea ta, care ies puternic Tn relief in comparatia
ce o faci, fara sd vrei, Intre tine si el. Nu exercitd nici o fortda lumeasca, nu da nici
0 poruncd cu severitate, dar simti Tn el o fermitate nefncovoiata Tn convingerile lui,
in viata lui, In sfaturile ce le d&a, Tncat parerea lui despre ceea ce ar trebui sa faci,
exprimatd cu delicatete, sau cu o privire discreta, 1ti devine o poruncd pentru a
carei Tmplinire esti Tn stare de orice efort si sacrificiu.

g. In delicatetea sfantului se simte puterea lui Dumnezeu. Tn delicatetea sfan-
tului este transparenta autoritatea lui Dumnezeu. Tn acelasi timp recomandarea lui
iti d& o putere care te elibereaza de neputinta Tn care te aflai, de neincrederea ce o
aveai Tn tine, pentru cd o simti ca o putere dumnezeiasca. Simti cd el 1ti da lumina
si putere din ultimul izvor de lumina si de putere, cu o bundatate din ultimul izvor
de buné&tate, care vrea sd te mantuiasca. Te temi de privirea lui Tn sufletul tdu, cum
te temi de descoperirea adevarului din partea unui medic de nefndoielnica
destoinicie si prietenie, dar o astepti ca pe aceea a celui din urma, pentru ca stii
ca-ti va da, odatda cu diagnosticul, si leacul sigur al salvarii tale dintr-o boala, pe
care simteai cd este spre moarte. Tn extrema lui delicatete, blandete si smerenie,

154. Ambigua, P. G. cit., col. 1193-1196.
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simti o putere ajutdtoare pe care nici o putere din lume nu o poate Tncovoia,
putere ce-i vine de la Dumnezeu, din predarea sa totala lui Dumnezeu si din
vointa de a sluji semenilor, din porunca si cu trimiterea lui Dumnezeu, ca sad se
mantuiascd. Cine se apropie de sfant, descopera in el piscul bunatatii, al puritatii si
al puterii duhovnicesti, acoperit de valul smereniei. Trebuie sa te straduiesti ca sa
descoperi faptele mari ale ascezei si iubirii lui de oameni, dar Tnaltimea lui se
impune prin aerul de bundtate si de puritate ce-1 Tnconjoara. El e ilustrarea
maretiei si puterii in chenoza.

Din sfant iradiaza o imperturbabild liniste sau pace si, Tn acelasi timp, o parti-
cipare pana la lacrimi la durerea celorlalti. El e Tinraddacinat Tn stabilitatea iubitoare
si suferitoare a lui Dumnezeu cel Tntrupat si se odihneste Tn eternitatea puterii si
bundtdtii lui Dumnezeu, cum spune Sfantul Maxim Marturisitorul, fiind Tntreg
imprimat de prezenta lui Dumnezeu, asemenea lui Melchisedec155. Dar eternitatea
neclintirii lui Tn dragostea de Dumnezeu si de oameni nu exclude participarea lui
la durerile oamenilor, asa cum nici Hristos nu Tnceteaza de a aduce jertfa Sa pentru
ei si nici Tngerii nu Tnceteazd de a le oferi continuu asistenta lor. Caci persistenta Tn
iubirea suferitoare si ajutadtoare este si ea o eternitate. Aceasta e "odihna", sau sta-
bilitatea, sau "sabatul" Tn care au intrat sfintii (Evr. 3, 18; 4, 11), ca unii ce au iesit
din Egiptul pasiunilor, iar nu sabatul nirvanei nesimtitoare. Caci odihna sfantului in
eternitatea neclintitei iubiri de oameni a lui Dumnezeu are forta de a atrage si pe
altii spre ea si de a ajuta astfel sa-si Tnvinga cu curaj durerea, sa nu sucombe n
disperare.

Astfel sfantul e un Tnainte-mergator si un ajutator al celorlal{i Tn drumul spre
viitorul desavarsirii eshatologice.

El a biruit oarecum timpul, fiind puternic prezent in timp. Prin aceasta, a
castigat o maxima asemanare cu Dumnezeu, avand pe Dumnezeu in sine, cu
neclintirea Lui Tn bine si In iubirea de oameni. Sfantul a ajuns in Dumnezeu si la
deplinatatea esentei umane. El a ajuns la identitatea esentei umane cu existenta,
cum spune Evdokimov156.

Sfantul reprezintd umanul purificat, prin a carui subtirime spiritual-corporala
transpare modelul sdu de infinitd bundtate si putere, care e Dumnezeu. El e chipul
restabilit al absolutului viu si personal, un varf ametitor de apropiat si ametitor de
Tnalt sau de sublim al umanitatii, capabil de un dialog complet deschis si nefntre-
rupt cu comuniunea treimica.

Sfantul anticipeaza zarile umanitatii eterne, desavarsite. Prin fetele tuturor
sfintilor transpare fata lui Hristos, fata de model a tuturor fetelor umane. Sfintii re-
veleaza in ei si fac eficientd umanitatea culminantd a lui Hristos, ca niste ipostazieri
ale ei. Ba mai mult: Tntrucat umanitatea adevaratda e chipul lui Dumnezeu, ei reve-
leaza pe Dumnezeu n forma umana, pe Dumnezeu Tnomenit.

155. Ambigua, F. G. cit,, col. 1144,
156. la femme el le salut du monde, op. cit., p. 221.
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h. Sfintenia Tsi are izvorul Tn tripersonalitatea lui Dumnezeu si Tn Hristos. Daca
sfintenia e transparenta purd, comunicantd, a unei persoane pentru altd persoana,
sfintenia isi are izvorul ultim Tn tripersonalitatea lui Dumnezeu. Subiectul sfinteniei
nu poate fi decat o persoand 7n relatia ei purd cu altda persoana. Sfintenia se rea-
lizeaza Tn puritatea si delicatetea relatiei desdvarsite a unei persoane fatd de altd
persoand. Caci puritatea si delicatetea sunt, in alti termeni, fidelitatea, transparenta
si atentia totald a unei persoane fatd de altele, auiotranscenderea totald spre
acelea. Fidelitatea si autotranscenderea aceasta 1si au gradul suprem din eternitate
intre Persoanele divine. Duhul, ca Duh al Tatdlui si al Fiului, ca acelasi Duh in
Amandoi, expriméand ca persoana aceasta fidelitate desdvarsitd intre Améandoi, se
numeste Tn mod special Sfant.

Din perfectiunea fidelitatii si atentiei reciproce treimice ni se Tmpartaseste pu-
terea fidelitdtii si atentiei prin Duhul Sfant si noua, Tn primul rand fatd de
Dumnezeu si, prin aceasta, si intre noi. De aceea, cel ce se dedica cu fidelitate lui
Dumnezeu se "consacra", se "sfinteste", iar aceasta se realizeaza prin primirea
Duhului Sfint si totdeauna pentru Dumnezeu si pentru misiunea aducerii altor
oameni la Dumnezeu. Aceasta ne face sa fim Tntr-un Duh cu Tatal si cu Fiul. Se
pot consacra si lucruri, spre intrebuintarea lor fideld pentru Dumnezeu. Dar cel ce
le Tntrebuinteaza fidel pentru Dumnezeu e omul care crede. Prin el se manifesta
credinciosia totald a omului fatd de Dumnezeu si calitatea lui de delegat de
Dumnezeu cu administrarea lucrurilor spre lauda lui Dumnezeu si spre mantuirea
semenilor. Caci cel total fidel lui Dumnezeu devine total fidel si semenilor,
fncadrand fidelitatea sa fatda de semeni, Tn fidelitatea sa fatd de Dumnezeu, cum a
facut Hristos: "Eu Ma sfintesc pe Mine pentru ei". Omul poate sa devina total fidel
lui Dumnezeu, din fidelitatea lui Hristos fata de el: "Fiti sfinti, precum Eu,
Dumnezeul vostru, sfant sunt". De aceea se aseamana legatura omului cu
Dumnezeu, cu legdtura dintre mireasa si mire. lar Biserica e sfinta prin faptul ca e
mireasa fideld a lui Hristos. Poporul Israel se Tntina cand uita de fidelitatea fata de
Dumnezeu, cand facea netransparenta prezenta lui Dumnezeu prin el.

Dar cel care e total fidel lui Dumnezeu si, prin aceasta, si semenilor, e uma-
nizat, sau sensibilizat ca om intr-un grad superior. De aceea a se sfinti Tnseamnd a
se umaniza si orice adevdrata umanizare e Tn acelasi timp sfintire.

Sfintenia deplind, preotia deplind a omului s-a realizat Tn Hristos. lar prin
aceasta, si umanizarea s-a realizat Tn El Tn gradul suprem. Pentiu ca Hristos S-a
daruit total lui Dumnezeu, prin viata Sa de ascultare fara compromis si prin jertfa
Sa. Dar tocmai prin aceasta S-a daruit tot asa de total si noud. El S-a asezat ca om
Tn aceeasi transparentd si fidelitate fatd de Dumnezeu si fatd de noi, Tn care este ca
Dumnezeu, dar intr-o transparentd deplin accesibilda noua. Tn Hristos a coborat

printre noi fidelitatea intertreimicad intr-o Persoand divina, pentru ca sa devina pro-
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prie si umanitatii asumate, ca fidelitate fatd de Dumnezeu si fatd de noi si sa ne
comunice si noud puterea Ei, asa ca si noi s& ne-o Tnsusim Th amandoua directiile.
Pentru aceea Ipostasul divin al fidelitatii desdvarsite eterne a devenit si Ipostas al
umanitatii sau si Ipostasul uman al acestei fidelitati.

El ne transmite aceastd putere a fidelitatii prin Duhul Sfant, Care, din Treime,
a trecut si Tn El ca om. Tn jertfa Lui e puterea jertfei noastre, Tn preotia Lui, puterea
preotiei noastre. Chiar in Tntruparea Lui se realizeaza o predare extrema a umanu-
lui. "Dat fiind ca omul nu e decat in masura Tn care se pardseste (se sfinteste, am
zice noi), Tntruparea Fiului lui Dumnezeu (TIn Care umanitatea acceptd o depdsire
de sine, primind ca ipostas al ei Ipostasul divin, pentru a se face deplin transpa-
rentd si locas al transparentei umane generale, n.n.), se prezintd ca supremul si
unicul caz al desavarsirii esentiale a umanitatii157.

Fiind sfintenia supremd Tn forma umand, Hristos e si omul pentru oameni Tn
gradul suprem si exemplar. Dacd sfantul e un om pentru oameni, Tntrucat e n
primul rand un om pentru Dumnezeu, Hristos e omul pentru oameni in gradul
suprem, nu pentru ca sa ne dispenseze pe noi de datoria sfintirii, ci pentru ca sa
dobandim si noi sfintenia sau fidelitatea activa fatd de Dumnezeu si fata de
semenii nostri.

in opera sa Tnchinare Tn Duh si adevdr, Sfantul Chirii din Alexandria a pus n
relief faptul cd noi nu putem deveni sfinti decat Tn Hristos, Tntrucat El ne ia Tn Sine
in starea Sa de jertfa adusa lui Dumnezeu si Tntrucat ne insufld acelasi act si
aceeasi stare de jertfa, sau de autotranscendere, sau de fidelitate totala fata de
Dumnezeu, Tn care Se afla El Tnsusi.

Prin Hristos, sfintenia ca suprema transparentd reciprocd a Persoanelor Sfintei
Treimi ni se comunicd noud ca sensibilitate desdvarsitd a relatiei dintre persoana
umand si Dumnezeu si, prin aceasta, si Tntre persoanele umane.

Dumnezeu vrea ca toatd lumea sa se umple de sfinti, toatd lumea sa se
sfinteascd, pentru ca sfintenia Lui sd& se faca vdzutd si slavita peste tot Tn lume,
devenind cer nou si pamant nou, Tn care locuieste dreptatea, sau fidelitatea, sau
deschiderea, sau sfintenia, prin extensiunea ei din Sfanta Treime.

Ortodoxia crede ca prin spiritualitate, prin patrunderea energiilor necreate n
lume, lumea se transfigureaza datoritd si eforturilor ce le fac credinciosii, Intariti de
aceste energii, spre sfintenie. C&ci Tn aceste energii, devenite si ale oamenilor, Se
face transparent Dumnezeu, Cel Tn Treime.

Numai Tn experienta sfinteniei, firea noastrd, umplandu-se de prezenta efi-
cientd a lui Dumnezeu, are nu numai o cunoastere teoreticd a lui Dumnezeu, ci o

cunoastere prin experientd a prezentei, a puterii si a iubirii Lui. "Urmariti pacea cu

157. Karl Rahner, Considdrations ganarales sur la christologie, in: Problemes actuels de
christologie, Travaux du Symposion de I'Arbresle, 1961, recueillis par ed. Brousse et J.
Latour, Paris, Desclde, 1964, p. 21-22.
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toti si sfintenia, fard de care nimeni nu va vedea pe Dumnezeu" (Evr. 12, 14). in
felul acesta, cel ce se afld Tn sfintenie se afla in adevar, Tn cunoasterea prin expe-
rientd a lui Dumnezeu, Tn Dumnezeu Tnsusi, adevarul care-i sfinteste. "Sfinteste-i
pe ei intru adevarul Tau" (In. 17, 17). "Eu Ma sfintesc pe Mine intru adevdar, ca sa fie
si ei sfintiti Tntru adevar" (In. 17, 19). Sfintii cunosc pe Dumnezeu Tn prezenta Lui
lucrdtoare Tn ei si Tn toatd lumea. 1l cunosc Tn dulceata bunatatii si a pacii, Tn pu-
terea Lui de transformare si de transfigurare si desavarsire Tn ei Tnsisi si In toate.
Sfintenia nu este ceva static si individual, ci un proces de nesfarsitd umanizare
crestind prin indumnezeire, ce se realizeaza Tn relatiile dintre oameni si Dumnezeu,

dintre oamenii Tnsisi si dintre ei si cosmosul Tntreg.

4. Bunatatea si iubirea lui Dumnezeu si participarea noastra la ele

Dionisie Areopagitul socoteste cd cea mai proprie numire ce se cuvine subzis-
tentei divine, care o si deosebeste de toate, este aceea de bundtate, sau de
bunéitate suprabunad. De aceea, chiar prin existenta sau supraexistenta ei, ea
extinde binele, ca bine esential (Tw civatl dyabov, 16 ovoilwdeg ayapov), la toate
existentele, asa cum soarele lumineaz&d toate nu Tn baza unei hotdrari, ci prin Tnsasi
existenta lui. Prin razele bunatatii Soarelui supraexistent sunt toate: esente, puteri,
lucrari, de la cele mai Tnalte si spirituale, la cele mai de jos si materiale. Prin razele
acestei bundtati se mentin toate Tntr-o unitate si progreseazd Tn binel58. Binele
suprabun da existenta si forma tuturor. Tn El e ceea ce e mai presus de esentd, de
viata si de Tntelepciune, sau de minte. Chiar ceea ce nu e Tnca Tn bine, sau nu e
deplin, tinde spre bine si se straduieste sa ajunga sa fie si el Tn bine, mai presus de
fiinta159.

Din toatd conceptia lui Dionisie despre deosebirea intre supraexistenta dum-
nezeiasca si existentele ce-si au originea Tn ea, se vede cd el nu socoteste ca exis-
tenta de toate gradele se extinde ca un bine din Dumnezeirea supraexistenta
printr-o emanatie Tn sensul neoplatonic panteist, ci Tn sensul cd Dumnezeirea pro-
cedeaza la actul creatiei datoritd bundatatii supraexistente si Tn sensul cd aceasta
creatie nu poate fi decat buna, odatd ce si Dumnezeirea este buna prin Tnsasi exis-
tenta sau supraexistenta Ei. Dionisie o spune aceasta si Tntr-un mod mai direct,
cand declara ca Dumnezeu "iese din Sine prin proniile Sale fatd de toate"170. Dar
proniile sunt acte voite.

Dionisie vorbeste de miscarea prin care Dumnezeu iese afara din Sine, dupa
ce toate sunt aduse la existentd. Atunci El e atras oarecum de ale Sale, sau
Dumnezeu Cel neiesit din Sine e atras de prezenta Lui iesitd din Sine, aflata n
creaturi.

Dionisie Areopagitul nu face deosebire Tntre bunatate, iubire (agape) si eros.

158. De divinis nominibus, cap. IV, § I; P. G. cit. col. 693.

159. Op. cit.,, cap. IV §II; P. G. cit.,, 697.
160. Op. cit., cap. IV, § XIII; P. G. cit,, col. 712 B.
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"Acest bine e laudat de sfintitii cuvantdtori de Dumnezeu si ca frumos si ca fru-
musete, si ca iubire si iubit"161. "Mie mi se pare cda cuvantdtorii de Dumnezeu
socotesc cd iubirea si erosul exprima in comun acelasi lucrull6é2. "Cei ce asculta Tn
chip drept cele dumnezeiesti considera ca sfintitii cuvantdtori de Dumnezeu acorda
acelasi Tnteles numirii de iubire si de eros, potrivit revelatiilor dumnezeiesti. Acest
nume indicd puterea care unifica si leagd si conserva frumos si bine, preexistand in
frumos si bine si raspandindu-se din frumos si bine"163.

Forta unificatoare a binelui, sau a iubirii, sau a erosului, std in faptul ca erosul
dumnezeiesc este extatic, "neldsand pe cei ce se iubesc sa fie ai lor, ci ai celor
iubiti"164' Pornirea aceasta, fie cd e numitd bine, fie agape, fie eros, indeamna nu
numai faptura spre Dumnezeu, ci si pe Dumnezeu spre faptura. Propriu-zis,
indeamnd ntadi si mai mult pe Dumnezeu spre fapturd. Textele lui Dionisie Tn acest
sens sunt atat de clare, cd nu dau nici un temei interpretdrii protestante, ca prin
eros numai fadptura e atrasa spre Dumnezeu si deci mantuirea ar fi o operd naturala
a fapturii. Faptura tinde si ea spre Dumnezeu numai pentru ca isi are originea Tn
Dumnezeu, Care a sadit Tn ea aceasta pornire. Dar Tntrucat pacatul a slabit-o, era
necesar ca ea sa fie refacutd de harul erosului sau al iubirii dumnezeiesti. Prin eros
se exprimad deci aceeasi coborare a lui Dumnezeu la creaturi, care se exprima si
prin iubire (.agape).

lubirea dumnezeiascd e deci miscarea lui Dumnezeu spre fapturi, spre unirea
cu ele. Dar ca sa fie miscare spre cineva, trebuie ca sd existe o astfel de miscare
eterna Tn Dumnezeu. Dacda Tn general erosul Tnseamna miscarea plinda de dor din
doud parti, el nu poate exista acolo unde numai una din parti e persoand, iar
cealalta e obiect pasiv al doririi si iubirii.

Aceasta Tnseamna ca in Dumnezeu e 0o comunitate de persoane Tntre care se
manifesta iubirea. lubirea Tn Dumnezeu ar implica si ea o miscare de la o Persoana
spre Cealalta. Dar intrucat in Dumnezeu nu e o miscare pentru depasirea unui
grad de iubire spre un grad mai intens si deci spre depdasirea unei distante ce mai
existd Tntre Persoanele divine, sau spre o mai deplind unire Tntre Ele, miscarea
iubirii Tn Dumnezeu e unitd intr-un mod paradoxal cu nemiscarea. O spune
aceasta Tnsusi Dionisie Areopagitul, declardnd cd Dumnezeu e mai presus nu
numai de miscare, ci si de nemiscarel65; cum o va spune si Sfantul Maxim, comen-

161. Op. cit, cap. IV, §VII; P. G. cit., col. 701.

162. Op. cit, cap. IV, § XII; P. G. cit., col. 709.

163. lbid. Dionisie nu stie de deosebirea ce o fac teologii protestanti (de ex. Nygren)
ntre eros si agape, socotind pe primul ca atractia naturald ce o simt fapturile spre
Dumnezeu, iar pe ultima ca aplecarea binevoitoare a lui Dumnezeu spre ele si atribuind
Parintilor bisericesti un platonism contrar crestinismului, Tntrucat uita de iubirea lui
Dumnezeu, care se apleacd la fapturi (agape). Lasam la o parte faptul ca Tn aceastd deose-
bire se ascunde critica protestanta la adresa gandirii patristice, Tn numele unei conceptii
exagerate despre pacatosenia omului.

164. Op. cit,, cap. IV, §XIII; P. G. cit., col. 71.

165. De divinis nominibus, cap. IV, § X; P. G. cit.,, col. 705 C
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taiorul lui, si anume cd Dumnezeu nu trebuie sd fie gandit in nemiscarea pe care o
cunoastem sau ne-o putem fTnchipui noi. El precizeazd: "Apoi, Dumnezeu nici nu
Se misca propriu-zis Tntru totul, nici nu std Tntru totul, caci acest lucru e propriu
celor ce sunt marginite dupa fire si au un Tnceput al existentei..., pentru faptul ca -
dupd fire - este mai presus de orice miscare si stabilitate"166.

Dar Tnca Sfantul Grigorie de Nyssa spusese: "Caci acesta este paradoxul
suprem fntre toate: cum pot fi miscarea si odihna acelasi lucru?"167. Fiecare
Persoana divina iese din Sine Tn mod total la Celelalte. Dar tocmai prin aceasta nu
face o miscare pentru a realiza o iesire mai mare. Pentru ca e In mod total la
Celelalte sau Le are Tn Sine pe Celelalte. Fiind Tn aceeasi miscare integrald, se
poate spune ca sunt nemiscate. Dar intrucat Ele nu Se confunda, iubirea e totusi o
iesire, deci o miscare de la Una la Alta. E o persistentd Tn aceeasi iesire, aflata per-
manent la capatul doririi ei, la celelalte Persoane.

in aceasta iesire reciproca totalda si de aceea stabild a Persoanelor
dumnezeiesti e datd posibilitatea miscadrii Lor comune spre fédpturile personale,
realizandu-se iubirea ca iesire a Fiecareia, la Cealalta. Dumnezeu doreste sa ajunga
la persoana creatd, sau la unirea Lui cu ea, nu numai prin extazul Lui spre ea, ci si
prin extazul ei spre El. Desi faptura prin fiinta ei este in Ei, prin iubirea ei insufi-
cientd ea este Tncd la o departare de El si, de aceea, EI face o chenoza coboréan-
du-Se spre ea si acceptand ca ea sa se afle la o anumitd distanta de El, la a carei
micsorare sd contribuie si ea prin voia ei. Caci pentru a realiza o iubire si cu fiinta
creatda, Dumnezeu a adus la existentd nu numai o lume de obiecte, ci si o lume de
subiecte, care sunt fata de El la o distanta pe care o pot micsora sau mari.

Dumnezeu vrea sa depdseascd intervalul (diastaza) dintre El si aceste per-
soane nu numai prin miscarea Sa, ci si prin miscarea lor libera spre El. Caci atata
timp cat creatura manifestd o voie neconcordantd cu voia Lui, ramane distanta
intre El si eal68. Miscandu-se spre Dumnezeu, creatura Tsi pune de acord voia cu
firea ei, iTn care Dumnezeu a sadit dorinta iubirii fatd de El si puterea de a se misca
spre El. Dar aceasta e o fire careia Dumnezeu i-a redat "puterile" ei originare,
nepdtate, sau "puterea iubirii, prin care poate realiza unirea cu Dumnezeu si cu
semenii, Tntrucat se opune iubirii de sine"169.

Astfel, pe de o parte Dumnezeu pune puterea Sa Tn miscare Tn relatie cu
fapturile, pe de alta, le insufla, prin aceastd miscare a iubirii Sale fatd de ele,
iubirea lor fatd de El, dupd ce prin creatie le-a dat aceastd capacitate, iar prin harul

lui Hristos a restabilit-o. Dumnezeu aducandu-le la existentd si Tnzestrandu-le cu

166. Ambigua, P. G., op. cit., col. 1221 B.

167. Vita Moysis, P. G., 44, col. 405 C.

168. Sfantul Maxim Marturisitorul, Ep. Il catre loan Cubicularul. Despre iubire, P. G. 91,
col. 396.

169. Op. cit., col. 397.
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atatea daruri, intre care si al cunoasterii, Se vadeste Tn fata lor vrednic de iubit, iar
aceasta este Tncd o forma prin care le pune Tn miscarea de iubire fatd de El. Totusi,
aceastd miscare sldbind prin pacat, era nevoie de noi iesiri ale lui Dumnezeu la
ele, ca sa restabileasca miscarea lor spre El. Propriu-zis este greu de separat intre
crearea iubirii in ele, prin faptul ca le apare vrednic de iubit prin darurile ce li le
da prin actul creatiei, Intre lucrarea providentei si a refacerii puterilor lor si Tntre
noua si permanenta Sa iesire iubitoare la ele Tn Hristos. Toate aceste trei feluri de
iesire sunt manifestari ale iubirii Sale fatda de fapturi, dar, Tn acelasi timp,
actiuni prin care Se face vrednic de iubit de ele si deci actiuni care produc iubirea
lor fata de EI.

Din iubirea lui Dumnezeu fata de fapturi rasare iubirea lor fata de EIl si deci
iubirea lor fatd de El nu poate fi despartitd de iubirea Lui fatd de ele. De aceea
Sfintii Parinti nu fac o deosebire Tntre ele. lubirea fapturilor fatd de Dumnezeu este
darul lui Dumnezeu, produs de iubirea lui Dumnezeu fatd de ele, care se Tntoarce
cu rodul iubirii lor spre Dumnezeu. lubirea prin care ele Tnsele se miscd spre El
este iubirea prin care Dumnezeu le misca spre EI

Doud persoane care se iubesc nu mai stiu ce are Tn aceasta iubire fiecare de la
sine si ce este de la cealaltd. Daca cealalta n-ar iubi-o, n-ar avea nici ea putere sd o
iubeascd; si dacd ea n-ar iubi-o, n-ar avea nici cealaltd putere s&8 o iubeasca.
Fiecare o face pe cealaltd aptd sa o iubeasca prin iubirea ei si Tn acelasi timp
printr-o atractie ce o exercita asupra aceleia. Dar Tnsasi atractia exercitata asupra
aceleia provine din iubirea ei fata de aceea.

"Dar ce voiesc cuvantatorii de Dumnezeu, numindu-L pe El cand eros si
iubire, cand Tndragit si iubit? Prima Il are pe El cauzator, producator si ndscator. A
doua este El Tnsusi. Prin prima se miscd, prin a doua miscd. lubirea se produce si
se misca pe ea Tnsasi, dar si in favorul ei Tnsesi. Astfel 11 numesc iubit si Tndradgit, ca
frumos si bun; iar eros si iubire, ca putere miscatoare si aducatoare spre Sine, sin-
gurul frumos si bun prin Sine, ca o manifestare a Sa prin Sine".

Tnsa si Tn aceasta iesire, El iese printr-o putere, care totusi ramane neiesita din
Sine. "Am 1indrdznit sa spunem de dragul adevarului si aceasta, cd Tnsusi
Cauzatorul tuturor iese din Sine, pentru supraabundenta bunatatii Sale iubitoare (Si
>0mepPOARV TNC dya&oTntog) prin proniile Sale fatd de toate cele ce sunt, si e fer-
mecat oarecum de bundatate, de iubire si de eros, si din starea Sa ridicata peste
toate Se coboard spre cea aflata Tn toate printr-o putere extaticd suprafiintiald care
nu iese din Sine"170.

Cea mai deplina iesire iubitoare la fapturi a facut-o Dumnezeu prin Tntruparea

Fiului Sdu, Care a asumat natura umana. Dar Tn acelasi timp Fiul a umplut natura

170. De divinis nominibus, cap. IV, § XIlI; P. G. cit.,, 712 B.
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umana de iubirea Sa divind fatda de Tatal. Duhul Sfant ne uneste prin iubire cu
Dumnezeu si intre noi, facAndu-Se purtatorul iubirii de la Dumnezeu la noi si de la
noi la Dumnezeu si Tntre noi Tnsine, asa cum e Fiul S3u cel Tntrupat. El ne misca
din interior prin iubirea Sa pe care o are de la Tatdl, aducadndu-ne iubirea Tatalui si
iubirea dintre El si Tatdl, si Tn acelasi timp sadindu-ne si noua iubirea Sa fata de
Tatal si fata de toti oamenii.

n viata padmanteasca suntem pe drum spre iubirea desavarsita de Dumnezeu
si de semeni. La iubirea si la unirea desavarsitd cu Dumnezeu si cu semenii vom
ajunge Tn viata viitoare, dacd ne vom stradui Tn viata de aici. Creatia se afla pe dru-
mul iubirii, primindu-si puterea din iubirea treimicd si Tnaintdnd spre desdvarsirea

ei Tn unirea cu Sfanta Treime si cu toti oamenii.



Sfanta Treime, structura supremei iubiri

A

Taina Sfintei Treimi, Tn general
1. Implicarea Sfintei Treimi in iubirea divina

lubirea presupune totdeauna doud eu-uri care se iubesc sau un eu care
iubeste si un altul care primeste iubirea, sau de care cel ce iubeste stie ca e
constient de iubirea lui. Si aceasta, Tntr-o reciprocitate. Dar Tn acelasi timp iubirea
uneste cele doud eu-uri Tn proportie cu iubirea dintre ele, fdira s& le confunde,
caci aceasta ar pune capat iubirii. Deci iubirea desavarsitd uneste paradoxal aceste
doud lucruri: mai multe eu-uri care se iubesc, ramanand neconfundate, si 0 unitate
maxima fintre ele. Fard existenta unei iubiri desadvarsite si vesnice nu se poate
explica iubirea din lume si nu se vede nici scopul lumii. lubirea din lume pre-
supune ca origine si scop iubirea eternda si desdvarsitd Tntre mai multe Persoane
divine. lubirea aceasta nu produce Persoanele divine, cum se afirma Tn teologia
catolica, ci Le presupune. Altfel s-ar putea concepe o iubire impersonalda pro-
ducadnd si destraméand si persoanele umane. Persoanele divine Se mentin
desavarsite din eternitate, caci iubirea Lor e iubirea desavarsita, care nu poate spori
comuniunea dintre Ele. Tn acest caz, s-ar fi pornit de la extrema despartire, de la
neiubire. lubirea presupune o fiintd comuna Tn trei persoane, cum spune
Tnvatdtura crestind.

lubirea reciprocd Tntre oameni implicd si ea mai multe persoane capabile de
iubire, Tn baza unei fiinte a lor Tn oarecare mdasurd comund. Dar aceasta iubire
nedesdvarsitd Tntre noi presupune iubirea desavarsitd intre Persoanele divine cu o
fiinta comund. lubirea noastrd se explica din crearea noastrd dupa chipul Sfintei
Treimi, originea iubirii noastre.

Noi stim din Revelatia supranaturald cd Dumnezeu este esentd subzistand fTn
trei Persoane. Dar asa ceva nu existd Tn ordinea creatd si, chiar daca ar exista, ea
ar fi cu totul deosebitd de subzistenta tripersonald a esentei infinite si necreate.
Prin aceasta, chiar exprimata in felul acesta, ea raméane un mister. De aceea nu tre-
buie sda ne Tnchipuim cd am finteles complet realitatea Treimii, raméanand la un sens
lumesc al Ei. Ea ne devine Tn acest caz un idol, oprind miscarea spiritului nostru
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spre misterul plenitudinii vietii mai presus de intelegere. Dar nici nu trebuie sa
renuntdm la aceastd exprimare, ca si cand ea n-ar spune nimic real referitor la
Dumnezeu. Tn acest caz, fie cd ne-am Tneca Tn indefinitul care nu ne da certitudine
despre nimic, deci nici certitudinea existentei eterne prin comuniunea cu realitatea
personald divina, fie ca am ramane cu formula unui dumnezeu impersonal sau
monopersonal, care nu are Tn sine duhul comuniunii si deci n-ar fi apt si dispus
nici la o comuniune cu persoanele create.

Numai un Dumnezeu, Care este Tata si Fiu, explica toata paternitatea si filiatia
padmanteasca, spune Dionisie Areopagitul, dezvoltand o afirmatie a Sfantului Pavel
(Ef. 3, 15). Caldura reactiilor diferentiate umane provine din existenta unui
Dumnezeu care nu e strain de afectiunea unor astfel de relatii. lar aceste relatii se
induhovnicesc de la Dumnezeu prin Duhul Sfant. De aceea, pe de alta parte,
relatiile Persoanelor divine sunt incomparabil mai presus de relatiile paterne si fi-
liale umane, cum e si Duhul care le desavarseste. Dionisie Areopagitul zice: "Toata
puterea lucrdrii noastre Tntelegatoare merge pana aci, adica pana la intelegerea
faptului cad toata paternitatea si filiatia ni s-au daruit din originea paternitatii si din
originea filiatiei mai presus de toate si ca aceastd paternitate si filiatie se Tnfap-
tuiesc Tn mod duhovnicesc, adica netrupeste, nematerial, spiritual, Duhul ca sursa
dumnezeiasca fiind mai presus de orice nematerialitate si Tndumnezeire inteligibila,
cum e si Tatal si Fiul mai presus de toata paternitatea si filiatia"171.

Formula dogmatica a Dumnezeirii unice Tn fiintd si Tntreite Tn Persoane este,
ca orice formuld dogmatica, marturisirea credintei Tntr-o realitate care ne
maéantuieste si deci ne dd un minimum pentru intelegere, dat fiind abisalul infinit al
Dumnezeirii. Ea delimiteaza Tnvatdtura crestind despre Dumnezeu fata de alte
Tnvataturi numai Tn sensul cd o astfel de Dumnezeire este singura mantuitoare, ca
baza a comuniunii iubitoare cu noi Tn eternitate. Dar ea cuprinde prin atdta cat ne
da cadrul adevaratei infinitati si ne deschide perspectiva participarii personale la ea
Tn veci. Caci In comunitatea perfectd si vesnica a celor trei Persoane, in care sub-
zista supraesenta unicd a dumnezeirii, e data infinitatea si desdvarsirea vietii
iubitoare a Treimii si a fiecarei Persoane. $i ca atare numai prin Ea ne este asigu-
ratd comuniunea noastra eterna cu viata infinitd a lui Dumnezeu si comuniunea
neconfundata Tntre noi, partasi ai acestei infinitati. Prin aceasta Ea ne asigurd per-
sistenta si desavarsirea noastrd ca persoane Tn veci. Fiindu-ne Tn acelasi timp reve-
latd si mai presus de orice Tntelegere, ea constituie baza, rezerva infinitd, puterea si
modelul pentru comuniunea noastrd progresiva eterna, dar Tn acelasi timp ne
indeamnd la o continud gandire si crestere spirituald, ajutdndu-ne sa depdsim con-
tinuu orice treaptd atinsa a comuniunii noastre personale, cu Dumnezeu si Intre
noi, si sa facem eforturi pentru o Tntelegere tot mai aprofundata a misterului comu-

niunii supreme.

171. De divinis nominibus, cap. Il, §VIII; P. G. cit., col. 645 C.
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De aceea Dionisie Areopagitul afirma, tot asa de puternic, certitudinea deose-
birii ireductibile a celor trei Persoane divine Tn unitatea fiintei, cat si caracterul
acesteia, de mister inaccesibil intelegerii noastre.

"Cele comune ale Tntregii Dumnezeiri sunt, cum am aratat... suprabunatatea,
supraesenta, supraviata, supraintelepciunea si toate ale negatiei prin depasire... lar
cele distincte, numele si calitatea mai presus de esenta ale Tatalui, ale Fiului si ale
Sfantului Duh, care nu admit nici o schimbare Tntre ele si nici o confuzie"172.

Tinandu-ne Tn cadrul acestor doud indicatii patristice esentiale, Tn expunerea ce
urmeaza ne vom abtine de la orice explicare a nasterii Fiului si a purcederii Duhului
Sfant, adicd ale felului cum existd cele trei Persoane, multumindu-ne s& punem 1in
relief numai unitatea de fiintd si de iubire a Lor. Vrem sa evitam astfel explicatiile psi-
hologiste ale teologiei catolice, care a recurs la ele numai din vointa de a cauta argu-
mente omenesti pentru Filioque, doctrina purcederii Sfantului Duh si de la Fiul.

2. Sfanta Treime, baza mantuirii noastre

Mantuirea si Tndumnezeirea ca operda de ridicare a oamenilor care cred fin
comuniunea intimd8 cu Dumnezeu, nu e decat extinderea relatiilor afectuoase din-
tre Persoanele divine la creaturile constiente. De aceea Treimea Se reveleaza Tn mod
esential Tn opera mantuirii si de aceea Treimea e baza mantuirii. Numai existand un
Dumnezeu intreit, Una din Persoanele dumnezeiesti - si anume Cea care Se afla intr-o
relatie de Fiu fatda de Alta si poate raméane Tn aceastd relatie afectuoasd de Fiu si ca
om - Se intrupeazd, punand pe toti fratii Sai Tntru umanitate in aceasta relatie de fii
fata de Tatal ceresc, sau pe Tatdl Sdu Tn relatie de Parinte cu toti oamenii. Sfantul loan
Damaschin spune: "Intruparea e modul unei a doua subzistente, acomodata numai
Fiului cel Unul Nascut si Cuvantului, ca sd ramand neschimbata proprietatea Lui per-
sonalda"173, sau ca sd ramana si ca om in relatia de Fiu, cu Tatal.

Sfantul Grigorie de Nazianz zice: "Impacati-vda cu Dumnezeu (2 Cor. 5, 20) si
Duhul nu-L stingeti (1 Tes. 5, 19); mai bine zis, Hristos sa Se Tmpace cu voi §i
Duhul s& va lumineze. lar dacd voi persistati Tn vrajba, noi ne pastram Treimea si

vom fi mantuiti de Treimell74.

172. De divinis nominibus, cap. Il, § Ill; P. G. cit.,, col. 1040 C. Mitropolitul grec
Emilian Timiades zice Tn general: "Se poate spune cd asa cum intruparea Cuvantului in viata
si actiunile lui Hristos cel istoric sunt o coborare a Dumnezeirii la obscuritatea umana, prin
care sunt revelate ‘taine ascunse de la ntemeierea lumii”, tot asa acelasi Cuvant sau
Adevarul Tnsusi coboard pentru a Se "Intrupa" in formulele si dogmele noastre care servesc
crestinului spre a-1 cdlduzi prin labirintul confuziei si ignorantei Tn care se afld. Pe de o parte
ele "reveleazd" un aspect afirmativ sau catafatic, servind credinciosului atat ca suporturi n
realizarea lui spirituald, cat si ca apardri Tmpotriva conceptiilor gresite pe care inteligenta
umana e ispititd sa le adopte. Pe de altd parte ele nu sunt Adevéarul, ci numai expresia Lui
in termeni umani, si in acest sens ele au un aspect negativ sau apofatic" (Disregarde, causes
of Disunity, In: "The Orthodox Observer", New York, an. XXXVI, februarie 1970, nr. 59, p. 40).

173. ContraJacobitas, P. G. 94, col. 1364 A

174. Oratio XXX, Theol. IV, P. G. cit., col. 104 B.
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Prin Fiul Tntrupat intram Tn comuniune filiald cu Tatal, iar prin Duhul ne
rugdm Tatdlui, sau vorbim cu El ca niste fii. Cadci Duhul Se uneste cu noi in
rugdciune. "Duhul este Cel In Care ne rugdm si prin Care ne rugam". "lar aceasta
nu Tnseamna nimic altceva decat cd Acelasi isi aduce Lui Tnsusi rugdciunea si
fnchinarea"175. Dar aceastd rugaciune ce o aduce Duhul, In noi, Lui insusi o aduce
in numele nostru, iar Tn ea suntem antrenati si noi. El Se identifica prin har cu noi,
ca noi sa ne identificim prin har cu El. Duhul elimind prin har distanta Tntre eu-ul
nostru si eu-ul Lui, crednd prin har intre noi si Tatdl aceeasi relatie pe care El o are
dupd fiintda cu Tatdl si cu Fiul. Dacd Tn Fiul intrupat am devenit fii prin har, n
Duhul dobandim constiinta si indrdznirea de fii.

Fiul, Tntrupandu-Se, Tsi marturiseste si ca om dragostea de Fiu fatd de Tatal,
dar o dragoste ascultatoare, sau 1l reveleazd oamenilor pe Tatdl, ca acestia sa-L
iubeascd Tntocmai ca pe Tatdl. Totodata Tatdl marturiseste Fiului, Tn calitatea
Acestuia de Fiu Tntrupat, si prin El si noud, iubirea Sa de Tata. lar Duhul Sfant
spiritualizeazd umanitatea asumatd de Fiul, Tndumnezeind-o sau facadnd-o apta de
participarea la iubirea Ipostasului divin al Fiului fatd de Tatal Lui. Revelarea
Treimii, prilejuitd de Tntruparea si activitatea pe pamant a Fiului, nu e decat o
atragere a noastrd dupa har, sau prin Duhul Sfant Tn relatie filiala a Fiului cu Tatal.
Actele de revelare ale Treimii sunt acte mantuitoare si indumnezeitoare, sunt acte
de ridicare a noastrd in comuniunea cu Persoanele Sfintei Treimi. De aceea Sfintii
Parinti iau toate dovezile pentru Sfanta Treime din opera de mantuire realizatd Tn
Hristos.

Un dumnezeu monopersonal nu ar avea Tn sine iubirea sau comuniunea
eternd, Tn care sa voiasca sd ne introducd si pe noi. El sau nu s-ar intrupa, ci ne-ar
trimite o Tnvatdturd cum sa traim Tn mod drept, sau, dacad s-ar Tntrupa, nu s-ar aseza
ca om Intr-o relatie cu Dumnezeu ca si cu o persoana deosebitd, ci si-ar da si ca
om constiinta cd e suprema realitate; iar constiinta aceasta sau ar da-o tuturor
oamenilor, sau s-ar Tnfdtisa pe sine si Tn calitate de om ca lipsit de smerenia omu-
lui in relatia cu Dumnezeu, ca si cu unul care nu e ipostasul propriu, ci un ipostas
deosebit. Dar Tn Hristos suntem mantuiti, Tntrucat in El avem relatia dreaptd si
intimd cu Dumnezeu. Tn Hristos suntem mantuiti Tntrucat Tn El si din El avem toata
Tndltimea si toatd smerenia, toatd cdldura comuniunii si pastrarea vesnica a fiecarei
persoane. Hristos e Fiul egal Tn fiintd cu Tatdl, dar intr-o relatie de Fiu fata de Tatal
si, Tn acelasi timp, Omul care Se roaga si Se jertfeste Tatdlui pentru fratii Sai Tntru
umanitate, Tnvatandu-i si pe ei sd se roage si sa se jertfeasca.

Un dumnezeu intrupat care n-ar fi Fiul unui Tatd nu s-ar mentine ca persoana
prin relatia fata de altd persoana egald cu ea. Umanitatea asumatd de el s-ar scu-

funda Tn el ca Tntr-un abis impersonal, neparticipand la iubirea Fiului fata de Tatal.

175. Oratio XXXI, Theol. Iv, P. G. cit., col. 145 C.
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3- Reflexe ale Sfintei Treimi Ta creatie

A fost o vreme cand coincidenta celor opuse era socotitd incompatibilda cu
ratiunea. Oriunde se Tntadlnea o sinteza de felul acesta - si toatd realitatea este asa -
ratiunea o faramita Tn notiuni ireconciliabile, contradictorii, ridicAnd pe unele
Tmpotriva altora, sau cautand sa le contopeascd cu forta.

Ratiunea s-a obisnuit acum sa uneasca principiul distinctiei si al unitatii Tn
intelegerea realitatii Tn asa masurd, Tncat nu-i mai este deloc greu sa vada modul
antinomic de a fi al Tntregii realitdti. Pentru ea este azi un fapt general cd plurali-
tatea nu sfasie unitatea, si unitatea nu anuleazad pluralitatea. Este un fapt ca plurali-
tatea este Tn mod necesar interioard unitatii, sau ca unitatea se manifesta Tn plurali-
tate. Este un fapt cd pluralitatea mentine unitatea si unitatea, pluralitatea, si ca
slabirea uneia din acestea Tnseamna slabirea sau disparitia vietii sau existentei unei
entitati oarecare. Acest mod de a fi al realitdtii e recunoscut azi ca superior notiunii
de odinioara a rationalului, iar notiunea rationalului a devenit, sub forta realitatii,
complexa si antinomica. Afirmatii care se considerau odinioard ca irationale din
pricina caracterului lor aparent contradictoriu, se recunosc acum ca indicand o
treaptd fireasca spre care trebuie sd se Tntindad ratiunea, ca treapta a carei
Tntelegere constituie destinul firesc al ratiunii, si care e un chip al caracterului
supranatural al unitatii perfecte a celor distincte Tn Sfanta Treime.

Multi vdd azi pluralitatea Tntregii creatii specificatda Tn tot felul de trinitati.

Bernhard Philibert declara: "intreaga creatie este un reflex Tntreit al Treimii"176.

4. Sfanta Treime, taina perfectei unitati a Persoanelor distincte

Efortul spre Tntelegerea constitutiei unitar-distincte a realitdtii ne ajutd sa ne
Tndltdm spre paradoxul suprarational al unitdtii perfecte a celor trei Persoane dis-
tincte, pe care o reprezintd unitatea de fiinta a celor trei Persoane dumnezeiesti.
Urcand spre aceasta Tntelegere, urcdm spre promovarea unei tot mai mari unitati
intre noi ca persoane umane distincte. Caci cel mai apropiat chip al Sfintei Treimi
e unitatea de fiintd si distinctia personald a oamenilor. Desigur, acest efort nu
ajunge sa ne ridicdm prin noi Tnsine spre o mai mare Tntelegere a Sfintei Treimi,
cunoscutd prin Revelatie, si la adancirea unitatii intre noi. Ci e necesar ca sa fim
ajutati de harul Tnsusi al Sfintei Treimi, sau de puterea Ei care Tntdreste Tn noi uni-
tatea, fiird sa ne sldbeascd ca persoane, si prin aceasta ne ajutd sa Tntelegem tot
mai mult o asemenea unitate suprema ntre persoanele care raman neconfundate.

Pentru Tntelegerea acestei unitdti supreme a unor persoane distincte e nece-
sard Tnsdsi puterea ei, folosindu-ne de unitatea imperfectd a persoanelor umane

numai ca de un chip obscur al Sfintei Treimi.

176. Der Dreieine. Anfang und Sein. Die Struktur der Schaptung, Christians Verlag,
Stein am Rhein, Schweiz, 1971, p. 21-24.
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Raspunzand celor ce obiectau cd si oamenii formeaza o singurd umanitate si
totusi sunt multi oameni, de aceea si Tn Dumnezeire trebuie s& admitem trei dum-
nezei, Sfantul Grigorie de Nazianz spune: "Dar aci (la oameni) comunul Tnfatiseaza
unitatea numai contemplarii mintii. Caci cele singulare sunt divizate foarte mult
intre ele prin timp, prin afecte, prin putere"177. Afirmand unitatea lui Dumnezeu in
Treime fatd de multi zei ai elinilor, Sfantul Grigorie zice: "Dar pentru noi
Dumnezeu este unul, pentru ca una este Dumnezeirea si toate cele din El se referd
la aceastd unitate, chiar dacda e crezuta Tntreitd. Caci nu e Unul mai mult
Dumnezeu si Altul mai putin. Nici Unul mai Tntadi si Altul mai tarziu. Nici nu se taie
prin vointa, nici nu se divizeaza Tn putere, nici nu e ceva Tn Dumnezeu din cele
proprii celor divizate, ci Dumnezeirea e neimpartitd in cele deosebite, daca vrem
sa graim pe scurt. E ca o unicad si indistinctd lumind Tn trei sori Tntr-o interioritate
reciprocd. Cand privim spre Dumnezeire si spre prima cauza si spre unicul prin-
cipiu, cugetam pe Unul. Dar cand ne atintim spre Cei Tn Care este Dumnezeirea, i
spre Cei ce sunt din prima cauza Tn mod netemporal si de slava egald, trei sunt Cei
fnchinati"178.

La fel spune Sfantul loan Damaschin: "Cei trei sori care se compenetreaza sunt
o singura lumina“179. lar un tropar din slujba ortodoxa a Tnmormantarii spune: "O
Dumnezeire n trei straluciri"”.

Sfantul Vasile cel Mare spune ca la oameni fiinta este dispersata
(dtaokedaopévn), iar In ipostasuri vedem aceastd fiintd dispersatal80. Tn
Persoanele Sfintei Treimi Tnsa "se vede o continud si infinitd comunitate"181. Sau:
"Cugetarea nu reda nici o gradatie, care sa fie ca un spatiu Tntre Tatal si Fiul si
Duhul Sfant. Pentru ca nu e nimic care sa se intercaleze Tn mijlocul Lor, nici vreun
alt lucru subzistent (mpaypoa 0@ectdc), afard de firea dumnezeiascd, Tncat sd o
poata Tmpadrti prin inserarea a ceva strdin, nici golul vreunei existente fard subzis-
tentd, care ar produce o fisurd Tn intregul fiintei divine, Tntrerupdnd continuitatea
prin intercalarea golului". Cand cugetam pe Tatdl ca necuprins, ca necreat, Tl
cugetdam si pe Fiul si pe Duhul Sfant, pentru ca infinitatea, slava, Tntelepciunea
Tatalui nu e despartita de a Fiului si a Sfantului Duh, "ci se contempla Tn Acestia
comunul nefntrerupt si nefmpartit". "Caci nu se va putea Tn nici un fel inventa vreo
tdiere sau Tmpartire, Tncat sa poata fi cugetat Fiul fara Tatal, sau Duhul despadrtit de
Fiul, ci se admite Tn Acestia o negrditd si nefnteleasd comunitate si distinctie, nici
deosebirea ipostasurilor netdind continuitatea (16 cuvexéc) firii, nici comunitatea

firii neconfundand particularitdtile semnelor (ipostatice)"182.

177. Oratio XXXI, Theol. V, P. G. 36, col. 149 B.
178. lbid., col. 149 A

179. De fide orthodoxa, 18; P. G. 94, 829.

180. Ep. 38, P. G. 32, 326-328.

181. Ibid., 328.

182. Ep. 38, P. G. 32, col. 332-333.
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Sfantul Atanasie spune si el: "Dar dacd zicem ca Fiul este, vietuieste si exista
de Sine (kad '(avtd) asemenea Tatdlui, prin aceasta nu-L despartim de Tatal,
cugetand unele spatii si distante prin care ar fi despartiti trupeste. C&ci credem ca
Ei sunt uniti in chip nemijlocit si nedistantat si sunt nedespartiti intre Ei. Tntreg
Tatdl 7l are pe Fiul intreg Tn sanul Sau si Tntreg Fiul e Tmpreund concrescut cu Tatal
si Se odihneste nefncetat Tn sadnurile parintesti"183.

De fapt exista si Tntre noi o continuitate de natura. Sfintii Parinti nu o vedeau
deplin, caci constiinta naturii si reflexia spirituald mai putin avansata de atunci nu
le dadeau posibilitatea sa@ o observe. Dar Tn comparatie cu unitatea fiintei lui
Dumnezeu, unitatea naturii noastre este mult redusa. "Noi suntem nu numai
compusi, ci si contrari noud Tnsine si unii altora, nerdméanéand nici o zi in mod curat
aceiasi, cu atdt mai putin toatd viata. Dar si curgem si cadem cu sufletele si cu
trupurile"184. "Pe cand Tatal, Fiul si Duhul Sfant nu Se rup din continuitatea reci-
proca"18s.

Fiecare Persoana a Sfintei Treimi, revelandu-Se Tn lume si lucrand in oameni si
intre oameni, manifesta unitatea desavarsita fatd de celelalte doua Persoane prin
fiinta si prin iubirea desdvarsita fatd de Ele. Dar Tn acelasi timp aduce si oamenilor
iubirea Sa, din iubirea ce o are fatd de celelalte Persoane. lubirea noastra intre noi
nu e desavarsita pentru ca nici unitatea de fiintd Tntre noi nu e desavarsitd. Noi
suntem chemati sd crestem Tn iubirea desdvarsitd intre noi si fatd de Dumnezeu,
prin energiile dumnezeiesti necreate, care reprezintd unitatea de fiintd a lui

Dumnezeu adusa ntre noi, si marind unitatea fiintei noastre umane.

a. Deosebirea Intre deofiintimea divind si cea umana. S-ar putea concretiza
continuitatea naturii umane, subzistentd concret Tn multe ipostasuri, ca un fir pe
care apar, unul dupa altul, ipostasurile ca diverse noduri. intre ele nu e un gol
total, ci o subtiere a naturii care apare nele fngrosata, sau Tn actualizarea tuturor
virtualitatilor ei. Fara continuitatea dintre persoanele umane, prin firul subtiat al
naturii, nu s-ar putea ntelege si nici mentine diversele ei concretizari Tn persoane.
Dar nu se poate spune ca Tntai exista firul si apoi apar nodurile. Sau ca firul subtiat
dintre ele nu le apartine lor in comun. Nu se poate spune nici cd nodurile produc
firul dintre ele. Ci si firul si nodurile, sau unele din nodurile ei, existd simultan.
Prin fir comunicd nodurile si se aduc unele pe altele la existentd. Ele 1si pot deveni
tot mai interioare unul altuia. Tntr-un fel, fiecare ipostas uman poarta toatd natura,
realizatd Tn nodurile ipostatice si Tn firul ce le uneste. Nu se poate vorbi de indivizi
umani Tn sensul propriu, ca concretizari cu totul izolate ale naturii umane. Fiecare
ipostas e legat de celelalte Tn mod ontologic si aceasta se manifestd TN necesitatea

lor de a fi in relatie. Prin aceasta ele au caracter de persoane si adevarata lor dez-

183. De synodis, P. G. 26, col. 723.
184. Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuv. Teol. V; P. G. 32, col. 149.

185. lbid., col. 169.
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voltare consta Tn dezvoltarea lor ca persoane, prin comunicarea tot mai stransa
ntre ele.

Prin relatie pozitiva firul dintre ele se poate Tngrosa, prin distantd si lupta Tntre
ele firul acesta se poate subtia, pand aproape de o rupere a firului sau de o
sfasiere a naturii umane, nu ca unitate ontologicd, ci ca unitate chemata sa se
manifeste si Tn unitatea vointei. Sfantul Maxim Marturisitorul spune: "Noi am fost
creati la Tnceput Tntr-o unitate a firii, dar diavolul ne-a despartit intre noi si de
Dumnezeu si a Tmpartit firea Tn multe opinii si Tnchipuiri, folosindu-se de alegerea
vointei noastre"186.

Prin firul mai subtiat al naturii umane, care leagd persoanele, are loc o miscare
continud de la una la alta, o strabatere si o primire a uneia Tn alta, fard ca sa
inceteze a se mentine distincte prin mentinerea acestei punti Tntre ele.

Dar intre persoanele umane nu e numai un singur fir liniar. Tn acest caz nici o
persoand n-ar putea avea o relatie directd decat cu o singurd persoana deosebita
de ea. De fapt de la fiecare persoana duc fire la toate persoanele, care pot fi actu-
alizate sau nu Tn relatii directe. Fiecare persoanda e centrul unor raze nesfarsite
asemenea unei stele; sau persoanele sunt legate prin razele lor ca Tntr-o uriasa
plasd de ochiuri. Prin razele lor dau si primesc; razele lor sunt Tn acest fel comune
si totusi persoanele sunt centre deosebite ale razelor care pornesc din ele si vin
spre ele. Fiecare persoand e centrul atator fire actuale cate persoane se aflda in
relatie cu ea si centrul atator fire virtuale cate persoane pot fi in relatie cu ea. Si
fiecare persoana poate lua un loc de centru fata de orice alta persoana. Plasa
aceasta de ochiuri se dezvoltd continuu din ea insasi, o parte trecand, alta
adaugandu-se, ca Tntr-o sferd de ochiuri tot mai dese.

Deci nici deofiintimea umana nu constd numai Tn identitatea unei naturi pose-
date de persoane distantate; ci, Tntr-o unica fiintd purtata de toate ipostasurile
intr-o solidaritate, desi unele persoane se méantuiesc covarsite de Duhul lui Hristos,
altele nu.

Aceasta ne-o spune si definitia de la Calcedon, Tn care se spune cd Hristos
este de o fiintda cu noi dupa umanitate.

Asa se explicd Tn ordinea creatda umana (ca si Tn ordinea celorlalte genuri si
specii) paradoxul unitatii Tn pluralitate.

Dar Ipostasurile Sfintei Treimi nu sunt unite Tn aceeasi naturd numai prin firele
subtiate care Le unesc dar Le si despart Tn oarecare masura. Nici un fel de subtiere
a naturii divine nu se poate cugeta Tntre Ele. Toate trei sunt Tn mod desavarsit
Unul Tn Altul, posedand Tmpreund Tntreaga naturd divina si Toate poseda Tn mod
comun Tntreaga fire fara nici o sldbire a continuitdtii intre Ele. Ca s& Tntelegem
fntrucatva aceasta, trebuie sa avem Tn minte faptul cd natura divina este n
intregime spirituala si de o spiritualitate mai presus de orice spiritualitate cunos-

186. Ep. Il c. loan Cub’icularul, P. G. 91, col. 396.
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cutd sau imaginatd de noi. Ca atare Ipostasurile divine sunt libere de oricare
impermeabilitate si de persistenta Tn aldturare, de care nu sunt scutite cu totul
ipostasurile umane, pe care le-am imaginat, de aceea, ca niste noduri.

Ipostasurile divine sunt total transparente Unul, Altuia si Tn interioritatea iubirii
desdvarsite. Deofiintimea Lor nu se mentine si nu se dezvoltd prin firele subtiri
care Le-ar uni ca purtatoarele aceleiasi fiinte, cum e cazul la oameni; ci Fiecare
poartda Tn mod comun cu Celelalte Tntreaga fire. Ele Tsi sunt prin aceasta deplin
interioare, neavand sd sara peste o punte subtiatd Tntre Ele pentru a realiza printr-o
astfel de comunicare o mai mare unire Tntre Ele. Infinitatea Fiecdruia nu lasa posi-
bilitatea unei astfel de subtieri a naturii divine intre Ele. Ele se pot asemadna, cum
spun Sfintii Parinti, mai mult cu trei sori supraluminosi si supratransparenti, care se
cuprind si se aratd reciproc, purtdand in mod nedespartit aceeasi lumina infinitd
intreagd. "Cine M& vede pe Mine vede pe Tatdl... Credeti-M& cd Eu sunt intru Tatal
si Tatal intru Mine", a spus Mantuitorul (In. 14, 9, 11). lar sfantul Vasile spune:
"Cine cugeta la chipul Fiului, si-a Tntiparit in sine pecetea Ipostasului péarintesc...
contempland frumusetea nenascuta in cea nascuta"187.

Tatdl, sau Soarele ca subzistentd paternd a luminii infinite, face sa apard in El
pe Fiul, sau Soarele ca reflex al intregii lumini infinite, subzistentd Tn Tatdl. Tatal Se
proiecteaza pe Sine Tn Sine ca Soare filial, vazandu-Se mai departe prin Acesta si
cuprinzandu-L pe Acesta, sau aratandu-Se si mai luminos prin Acesta. Si tot El Se
proiecteazd pe Sine Tn Sine ca un alt Soare, sau ca Duhul Sfant, ardtdndu-Se prin
Acesta si mai luminos pe Sine, Soarele patern, si pe Fiul, Soarele filial. Sunt trei
ipostasuri reale, trei moduri reale in care subzistd aceeasi lumina infinitd. Fiecare
transpare ca purtator al aceleiasi lumini infinite prin Celelalte doud, fiind interior
Lor si avadndu-Le interioare pe Acelea. Dar Tn ordinea sipirituald, subzistenta
luminii ca soare Tnseamna subiect constient. Subiectul nu se poate desparti de
constiintd, constiinta nu se poate desparti de subiect, cdci constiinta este Tn acelasi
timp realitate si putere, ea fiind totdeauna predicatul unui subiect.

Faptul cd vorbim de Ipostasurile divine ca subiecte nu fnseamnd ca reducem
natura divind la o realitate nesubiectiva. Persoana nu aduce caracterul de subiect
ca ceva nou in natura divina. C&ci persoana nu e decat modul de subzistenta reald
a naturii. Dar aceasta nu Tnseamnda nici cd existd o fiintd impersonald, care-si da
caracter de subiect. Fiinta nu existd real decat in ipostasl188, iar dacd e spirituald, n
subiectul constient.

Dar se poate spune mai departe: esenta spirituald subzistentd numai Tn subiect
implicd totdeauna o relatie constientd Tntre subiecte, deci o ipostaziere a ei In mai

multe subiecte, Tntr-o compenetrare si transparentd reciproca perfectd, Tn ceea ce a

187. Ep. 38, P. G. 32, col. 340.
188. Sfantul Maxim Marturisitorul: “Nu existda naturd neipostaziata"
P. G. 91, col. 264 A.

(avuméotatog), in
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numit Sfantul loan Damaschin perihoreza. Céci un subiect nu poate avea o bucurie
de existentd fard comuniunea cu alte subiecte. in unitatea desdvarsita a Treimii, Tn
constiinta fiecdrui subiect trebuie sa fie perfect cuprinse si transparente constiintele
celorlalte doud subiecte si, prin aceasta, Tnsesi subiectele purtatoare ale lor.

Deci esenta spirituald suprema subzistentd e nu un subiect constient singular,
ci o comunitate de subiecte, care sunt deplin transparente. Treimea Persoanelor
divine tine de esenta divina, fara ca cele trei Persoane sa Se confunde Tn unitatea
esentei. Sfantul Atanasie zice: "A spune de Fiul ca putea si sa nu fie, e o impietate
si 0 Tndrdzneald ce atinge fiinta Tatalui; cdci putea ea sa nu fie ceea ce e propriu
ei? Aceasta e asemenea cu a zice: putea sa nu fie bun Tatdl. Dar precum Tatal e
bun vesnic prin fire, asa e nascator vesnic prin fire. lar a zice: Tatdl voieste pe Fiul
si Cuvantul voieste pe Tatdl nu aratd o vointd antecedenta (nasterii), ci indicd au-
tenticitatea aceleiasi firi si calitatea si identitatea fiintei"189. lar Sfantul Vasile zice:
"Binele este pururea in Dumnezeu Cel mai presus de toate; dar e un bine ca sa fie
Tatd al unui astfel de Fiu; deci niciodatd nu lipseste binele din El, nici nu vrea sa
fie Tatdl fard Fiul; iar voind, nu e fara putere; iar voind si putand, e firesc sa aiba

vesnic pe Fiul, pentru cad vesnic El voieste sa fie binele"190.

b. Fiintd si Persoane Tn Sfanta Treime. Tn amandoua textele acestea existenta
Persoanelor divine e dedusa din bunatatea lui Dumnezeu. Dar bund&tatea e socotita
de Dogmaticile de scoalda ca o Tnsusire a fiintei divine. Sfintii Parinti gandesc mai
complex. Ei nu cugetd fiinta separat de Persoand. Bundtatea fiintei se aratd Tn
relatia dintre Persoane. Desigur, ei nu confunda prin aceasta Persoanele, pentru ca
nasterea e o proprietate incomunicabilda a Tatdlui. Dar Tn actul nasterii se manifesta
n acelasi timp, Tntr-un anumit fel personal, Tnsusirea fiintei divine de a fi buna.
Fiecare Persoand manifestd Tnsusirile comune ale fiintei din pozitia Sa proprie.

Plenitudinea existentei, proprie fiintei divine, plenitudine de care tine si bucu-
ria si fericirea deplind care nu poate avea decat forma de subiectivitate purd, nu
poate fi trditd de un singur eu. Bucuria de unul singur nu e bucurie deplina, deci
nici o plenitudine de existenta. lar bucuria de existenta comunicatda de un eu altui
eu, trebuie sa fie Tn cel ce o primeste tot asa de deplina ca si in cel ce o daruieste.
Deci si plenitudinea de existentd. Dar aceasta Tnseamnd daruirea deplinda a unui eu
altui eu, nu numai o daruire a ceva din sine, sau din bunurile sale. Ea trebuie sa
fie corelatie de daruire si de primire totald Tntre doua eu-uri, pentru a realiza un fel
de cuprindere reciproca a eu-urilor, care pe de altd parte raméan distincte n
aceastd cuprindere.

in iubirea deplind persoanele nu se daruiesc si nu se acceptd numai reciproc,
ci se si afirma reciproc si personal, se pun in existenta prin daruire si primire.
lubirea divind este atoteficientd. Tatdl pune pe Fiul din veci Tn existentd, prin

189- Contra Arianos, Or. I; P. G. 26, 48.
190. La Sfantul Grigorie de Nyssa, Contra Eunomium, Lib. VIII; P. G. 45, col. 789.
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daruirea integrald a Sa, iar Fiul afirma pe Tatal din veci continuu ca Tatad, prin fap-
tul cd Se acceptd ca pus Tn existenta prin Tatal, prin faptul ca Se daruieste Tatédlui
ca Fiu. Afirmandu-se reciproc n existenta Tn distinctia lor, prin iubirea perfecta
actele prin care se sdvarseste aceasta sunt acte din veci si au un caracter de acte cu
totul personale, desi sunt acte Tn care Persoanele divine sunt impreuna active.

Dacd iubirea tine fiintial de Dumnezeu, atunci si raportarea reciproca Tn care
se manifesta iubirea Lor trebuie sd aibd o baza fiintiald, desi pozitiile pe care le
ocupd Persoanele Tn aceastd raportare sunt neschimbate Tntre Ele. Tn Dumnezeu
trebuie sd fie Tatd si Fiu si Duh Sfant. Dar-Persoanele nu-Si schimba aceste pozitii
intre Ele. Pe de altd parte, fiinta fiind una si fiind iubirea desdvarsitd, raportarea e
ca de la egal la egal, nu ca de la superior la inferior, nici ca Tntre strdini. Daca
Dumnezeu ar trebui sa Se raporteze la ceva strdin de Sine, ar Tnsemna ca are lipsa
de ceva deosebeit de Sine. Raportarea lui Dumnezeu trebuie sd aiba loc Tn El
Tnsusi, dar totusi intre eu-uri deosebite, pentru ca raportarea si deci iubirea sa fie
reald19l.

Ca sd mentinem definitia iubirii ca act divin fiintial si Tn acelasi timp definitia
acestui act ca relatie, iar fiinta divind ca una, e necesar sa vedem fiinta divina
simultan ca unitate- relatie, ca relatie Tn sanul unitatii. Nici unitatea nu trebuie
sfaramatd Tn favoarea relatiei, nici relatia anulatd in favoarea unitatii. Or, Sfanta
Treime e mai presus.de deosebirea ntre unitate si relatie, asa cum le Tntelegem
noi. Raportarea reciproca este act, iar actul acesta este fiintial Tn Dumnezeu si Tn
acelasi timp indicd o distinctie a Celor ce Se raporteazda Unul la Altul. Raportarea
este comuna Tn Dumnezeu, desi fiecare Persoand are altd pozitie Tn acest act
comun al raportarii: "Subiectul adevarat este o raportare a Celor trei, dar o

raportare care apare ca esentd, o raportare esentiald"192.

c. Fiecarui Subiect treimic 7i sunt interioare Celelalte doua. Fiecdrui Subiect
treimic Ti sunt interioare Celelalte. Fiecdrui Subiect treimic Ti sunt Tn acelasi timp
desdvarsit transparente Celelalte, ca alte eu-uri ale Sale. Fiul apare Tn constiinta
Tatdlui prin actul nasterii ca o altd Sine (GAAov gavtdv)193. Dupa Sfintii Parinti,
Sinea Tatdlui nu S-ar cunoaste pe Ea Tnsasi dacd n-ar avea Tn oglinda constiintei
Sale pe Fiul ca o altd constiinta a Sa. Aceasta nu Tnseamnd cd Fiul 7i aduce Tatalui
din afarda cunoastere de Sine, ci ca Tatdl numai intrucat e subzistenta esentei divine
ca Tatd, deci Tntrucat e ndscator al Fiului, Se cunoaste pe Sine. Cu alte cuvinte
esenta divind, numai Tntrucat subzista real ca trei Ipostasuri, e lumind; sau faptul ca

e lumina se arata Tn aceea ca subzista Tn trei Ipostasuri ce Se cunosc Tmpreuna.

191. Sfantul Grigorie de Nyssa, Contra Eunomium, Lib. Il; P. G. 45, col. 493: "Tatdl a
ndscut un alt Sine, neiesit din Sine, dar aratdndu-Se in Acela intreg".

192. P. Florensky, Der Pfeiler und die Grundfeste der Warheit, 4 Brief, in "Ostliches
Christentum™ 1l, Philosophie, Mlinchen 1925, p. 47. El urmeaza Iui Dionisie Areopagitul,
care defineste esenta divinad ca bunatate, deci ca raportare.

193. Sfantul Grigorie de Nyssa, Contra Eunomium, Lib. Il; P. G. 45, col. 493.
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Sfantul Atanasie zice: "Dumnezeu e sau Tntelept si nu necuvantdtor, sau, dim-
potrivd, neintelept si necuvantator. Dacd e al doilea lucru, absurditatea reiese de la
sine. lar daca e primul lucru, e de Tntrebat cum e Tntelept si cuvantdtor. Oare
avand Cuvantul si Tntelepciunea din afard, sau din Sine? Dacd din afara, va fi cine-
va care | le-a dat Lui si Tnainte de a le primi a fost neintelept si necuvantator"194.
lar Sfantul Grigorie de Nyssa zice: "Caci dacd Fiul, precum zice Scriptura, e puterea
si Tntelepciunea si adevarul si lumina si sfintenia si pacea si cele asemenea, Tnainte
de a fi Fiul, cum socotesc ereticii, n-ar fi desigur nici acestea. lar nefiind acestea,
vor Tntelege desigur sanul parintesc gol de aceste bunuri"195.

Sinea Tatalui Se cunoaste pe Ea Tnsdsi prin faptul cd Se cunoaste din imaginea
Sa, din Fiul, precum Fiul Se cunoaste privindu-Se Tn Tatal ca modelul S&u.
Subiectul Tatalui naste o imagine a Sa, ca prin ea sa Se cunoasca pe Sine. Tnsa
conditia cunoasterii Sale reale I-o da nu o simpla imagine gandita a Lui, ci o ima-
gine reald, care prin existenta ei 7Ti aratd nu numai ce poate sd gandeasca, ci si ce
poate sd facd si cum poate sa iubeascda, adicd o imagine care primeste si ea prin
aceasta fiinta Tatdlui. Tatdl Se cunoaste pe Sine Tn Fiul si prin Fiul, numai Tntrucat
Fiul ca imagine reala a Tatalui proiecteaza spre Tatdl existenta Sa, ca Fiu al Tatdlui;
dar si Fiul Se cunoaste pe Sine prin aceasta. Tatal Se cunoaste pe Sine Tn Fiul nu
ca Tntr-o imagine pasivda a Sa, ci ca Tntr-o imagine activd, care Tntoarce si ea spre
Tatdl cunoasterea Sa despre El, cunoastere ce a devenit posibila intrucat a luat
nastere ca imagine reald perfectd a Tatalui.

Cunoasterea Tn general uneste Tn sine caracterul comun al cunoasterii si
nasterea unuia din cei doi parteneri ai cunoasterii, din celalalt. Ma cunosc pe mine
din ceea ce am produs, Tntrucat Tmi seamana. Dar cel mai bine ma cunosc din cel
ce reproduce prin nastere chipul perfect al meu, care Tmi infatiseazd nu numai n
mod pasiv chipul meu, ci mi-1 comunica si activ.

Nasterea Fiului de catre Tatdl e premisa cunoasterii de Sine a Tatalui, realizata
in mod comun cu Fiul.

Fiecare dintre noi se cunoaste nu numai din cel pe care l-a ndscut, ci Tmpre-
und cu oricare semen al sau, cu care are ipostaziatd aceeasi natura. in Dumnezeu
insa, al doilea Ipostas nu poate proveni decat din Primul, pentru cd unitatea in
Dumnezeu este desavarsitd, sau pentru cad unitatea Tsi are Tn Dumnezeu Tnsusi
ultimul izvor, nu trimite la un izvor superior. Natura divind este ipostaziata Tn al
doilea Ipostas prin nasterea Acestuia din Primul si in al treilea Ipostas prin purce-
derea din Primul. Nici un Ipostas din Treime nu provine din douda Ipostasuri. Dar
fntrucat natura umana subzistd Tn multe ipostasuri si Tn fiecare cu anumite
nedeplindtati si nu provine Tn subzistentele ei dintr-un singur ipostas Th mod direct

si pentru ca manifestd anumite distante, fiecare ipostas uman se cunoaste pe sine

194. Contra Arianos, Or. IV; P. G. 26, 472.
195. Sfantul Grigorie de Nyssa, Contra Eunomium, Lib. 1I; P. G. 45, col. 495.
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in masura Tn care cunoaste mai multe ipostasuri si Tnvinge distantele dintre sine si
ele. Tn Dumnezeu Tnsa, Tatdl are toata natura ipostaziatd numai Tn Fiul si in Duhul

Sfant; si intre Acestia si EI nu e nici o distanta.

B

Intersubiectivitatea divina

1. Intersubiectivitatea treimica, ca lipsa a oricarei
pasivitati Tn Dumnezeu

Caracaterul spiritual al transparentei sau al Tintrepdatainderii Persoanelor divine,
care e si 0 con-penetrare a constiintelor Lor, poate fi exprimat si mai deplin prin
termenul de intersubiectivitate.

Dumnezeu este subiect pur, sau Treime de subiecte pure. Toata esenta divina,
esentd spirituald Tntreit subzistentd, e subiectivatd sau Tntreit subiectivata.
Subzistenta fiintei divine nu e alta decat existenta concreta a subiectivitatii divine
Tn trei moduri ce se compenetreaza si deci Tntr-o Tntreitd intersubiectivitate. Nici
unul din cele trei Subiecte nu vede nimic ca obiect in Persoana celorlalte si nici in
Sine si de aceea Le trdieste pe Acelea ca subiecte pure si pe Sine Tnsusi ca subiect
pur. Daca ar avea in Ele ceva de obiect, aceasta Le-ar micsora deplina deschidere
celorlalte doua Subiecte, nu S-ar avea pe Ele Tnsele ca trei constiinte subiective
perfect interioare. Si aceasta Le-ar face sd Se trateze Tn oarecare masura unul pe
altul ca obiect, deci n-ar exista o deplind comuniune intre Ele. Aceasta ar face pe
fiecare subiect sd nu fie deplin deschis si transparent si intr-o perfectd comuniune
cu celelalte.

Comuniunea deplind se realizeazd numai Intre persoanele care sunt si se fac
transparente ca subiecte pure. Cu cat sunt si se vadesc mai mult ca subiecte, cu
atat raporturile dintre ele sunt de o mai mare si mai liberd comunicativitate si
comuniune, de o mai accentuatd interioritate si compenetrare constient reciproca,
realizdnd o mai mare intersubiectivitate.

Caracterul pur al Subiectelor divine implica o deplina intersubiectivitate a Lor.
De aceea se vorbeste de un unic Dumnezeu si de trei Eu-uri. Cele +ei Subiecte na
Se desprind Unul din Altul, Unul din constiinta Celorlalte, ca s& arate Dumnezeirea
subzistand separat. Prin aceasta subiectivitatea nici unui Eu divin nu se Tngusteaza,
ci se largeste, cuprinzand fintr-un anumit fel si pe Celelalte. Fiecare traieste si
modurile Lor de trdire a fiintei divine, dar nu ca ale Sale, ci ca ale Lor.

Tatdl nascand etern pe Fiul, nu-L face prin aceasta Tn oarecare privintd obiect
al Sdu. De aceea Tnvatatura crestina foloseste si expresia “Fiul Se naste din Tatal'l

nu numai "Tatal 7l naste pe Fiul". lar nasterea este eternda. Ceea ce mdicd acelasi
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caracter de subiect pur si pentru Fiul. Nasterea Fiului din Tatal exprima numai
pozitia neschimbatd a Tatdlui ca datator si a Fiului ca primitor al existentei si
legdtura dintre Ei prin actul nasterii. Amandoi traiesc acest act etern ca subiecte,
dar 1l trdaiesc Tn comun, sau fntr-o intersubiectivitate care nu-l confunda, caci
Fiecare 1l trdieste din pozitia Sa proprie.

De aceea, teologiei ortodoxe 1i este straina terminologia teologiei catolice
despre o generatio activa si genemtio pasiva, prima fiind atribuita Tatalui, a doua
Fiului. Fiul nu e pasiv Tn nasterea Sa din Tatal, desi El nu este subiectul care naste,
ci subiectul care Se naste. Termenul purcedere referitor la Duhul Sfant nu indica
nici el o pasivitate a Duhului Sfant, care L-ar face in oarecare privinta obiect al
Tatalui. Duhul "de la Tatal purcede” (In. 15, 26), a spus Mantuitorul. Duhul este
ntr-o miscare eterna de purcedere din Tatal, cum este si Fiul intr-o miscare eterna
de nastere din Tatdl. Dar nici Tatal nu e prin aceasta intr-o pasivitate. Duhul
purcede, dar si Tatdl 1 purcede. Purcederea Duhului din Tatil e si ea un act de
pura intersubiectivitate a Tatdlui si a Duhului, fara sa Se confunde intre Ei. lar
intr-un fel neinteles, Tatal fiind atat izvorul Fiului cat si al Sfantului Duh, Fiecare
din Acestia traieste Tmpreuna cu Tatdl nu numai actul provenirii Sale din Tatal, ci
participa prin bucurie Tmpreund cu Celalalt la trdirea actului de provenire a
Aceluia, dar din pozitia Sa proprie. Toti trei trdiesc intr-o intersubiectivitate actul
nasterii Fiului si al purcederii Duhului, dar Fiecare din pozitia Sa proprie, aceasta
formand iarasi o comunitate intre cele trei Ipostasuri.

Termenul de intersubiectivitate pune accentul pe comuniunea pozitivd ce are
loc intre Persoanele Sfintei Treimi, Tntre actul nasterii si purcederii, catd vreme
expresia "opposido relationis”, pe care o foloseste teologia catolicd, urmand lui
Toma d’Aquino, pentru a indica raporturile produse de aceste acte Tntre
Persoanele divine, pune Tn relief mai putin aceastd comunicare si comuniune reci-
procd. De aceastd "oppositio” a vorbit si Sfantul Vasile, dar el a avut grija sa afirme
tot asa de mult persistenta unitadtii de fiinta a Persoanelor care sunt opuse n actele
de prevenirel96.

Dar comunitatea se aratd nu numai prin fiintd, ci si prin proprietdtile perso-
nale Tnsele. "Opozitia" Tntre ele e specificul adus de fiecare iTn comuniune; e modul
prin care o Persoana comunicda cu Alta Tn actul provenirii Sale, dand si primind, iar
prin aceasta, sustindndu-Se Tn ceea ce sunt. Dar comuniunea nu are nevoie tot-
deauna de astfel de acte de provenire a Unuia din Altul. Duhul Sfant nu are nevoie

196. "Proprietatile personale contemplate in fiintd, diferentiazd comunul prin peceti si
forme; dar conaturalitatea fiintei nu o taie... Deci auzind de lumina nendascutd, cugetdm pe
Tatdl, iar (auzind) de lumina ndscuta primim conceptul Fiului; ca lumind si lumina nu e nici
0 opozitie Tntre Ei, dar ca nascut si nendscut, se observd o opozitie. Caci aceasta este natura
proprietatilor (personale), ca in identitatea fiintei arata deosebirea si proprietdtile Tnsele
opunandu-se adeseori intre ele, nu rup unitatea fiintei" (Adversus Eunomium, lib. 1I; P. G.

29, col. 637).
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de un act de provenire din Fiul pentru a se realiza o comunicare intre El si Fiul,
pentru a Se afla Tntr-o intersubiectivitate cu El. Ei sunt Tn aceasta intersubiectivitate,
prin faptul cd sunt Améandoi de la Tatal si Tn Tatal si fiecare Se bucurd Tmpreund cu
Celdlalt de Tatal, nu numai de actul prin care este El Tnsusi originat, ci si de actul
prin care este originat Celdlalt, bucurandu-Se n acelasi timp Fiecare Tmpreuna cu
Celdlalt pentru faptul cd& Amandoi sunt originati de Unul si acelasi izvor. Acest fapt
l-au exprimat unii Parinti si scriitori bizantini prin “"strdlucirea" Duhului din Fiul,
sau prin "odihnirea” Duhului Tn Fiul. Fiecare din Cei doi care provin Se bucurad
Tmpreund cu Tatdl pentru faptul ca provine din El, dar si cu Celalalt, pentru faptul
acestei proveniri. Pura intersubiectivitate a celor trei Persoane se manifestd si Tn
faptul cd Ele Se afirma reciproc ca persoane distincte.

Dar aceastd afirmare reciprocd a celor trei Subiecte ca persoane distincte nu
mai are loc Tn Tnvatdtura dupa care Tatdl si Fiul purced ca un singur principiu pe
Duhul Sfant.

Intersubiectivitatea si afirmarea reciproca face cd Tatdl, trdindu-Se ca Tatd,
traieste ca Tatd toata subiectivitatea filiald a Fiului; subiectivitatea Fiului Ti este inte-
rioara, dar ca unui Tata. Ti este nesfarsit mai interioara de cum Ti este interioara
unui tatd padmantesc subiectivitatea filiala a fiului sdu, sau de cum 1i este interioarad
unei mame subiectivitatea filiala a fiului ei, facand-o sd se poata substitui fiului ei
si sa trdiasca cu mai multd intensitate decat el bucuriile si durerile lui. Dar precum
Tatdl dumnezeiesc trdieste subiectivitatea Fiului Tn subiectivitatea Sa parinteascd,
fard sd le amestece, ci intensificAndu-le, asa si Fiul traieste subiectivitatea parin-
teascd a Tatdlui Tn subiectivtatea Sa filiald, sau ca Fiu. Totul e comun si perihoretic
in Treime, fdrd ca Tn aceastd miscare comuna a subiectivitatii Unuia Tn Altul sa se
confunde modurile distincte ale tradirii Tmpreuna a acestei subiectivitati.

Aspiratia si In parte capacitatea realizatd a eu-ului uman de a fi o unitate
simpla si Tn acelasi timp de a cuprinde totul si de a fi Tn relatie ontologica si dia-
logicd cu celelalte eu-uri, deci de a le avea Tn acest sens 1n sine ca subiecte, este
realitate Tndeplinitda desdvarsit in Dumnezeu din veci, caci altfel nu s-ar explica
modul amintit al ireductibilitdtii si unitatii ontologice sau al relatiei dialogice a
eu-urilor umane.

in Dumnezeu fiecare Eu este si cuprinde totul, dar fericirea Lui perfectd sta in
faptul ca fiecare Eu care e totul cuprinde celelalte Eu-uri care sunt si Ele totul,
Fiecare fiind totul Tn aceasta reciproca cuprindere. Aceste Eu-uri nu Se intampina
din exterior, cum se Tntdmpina eu-urile omenesti, deci satisfacAnd o necesitate
interioara. Ele Tsi sunt din veci desavarsit interioare, dar nu identice, si asa aspird
sd devind si eu-urile omenesti. lar totul divin (sau fiinta dumnezeiasca infinitd) nu
e multiplicat exterior ca la oameni, caci Tn acest caz Dumnezeirea nu ar mai fi
absoluta. El ramane desdvarsit unul si totusi subzistda Tn trei moduri personale,

fiecare mod cuprinzadnd Tn chip perfect Tn sine si celelalte moduri. Totul divin este
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intr-un dialog ontologic Tn trei. Nici un partener al dialogului nu aduce un continut
din afard in dialog. Fiecare are totul divin infinit Tn comuniune dialogica cu

Celelalte doua Eu-uri.

2. Intersubiectivitatea treimica, putintd a Tnlocuirii
reciproce a Eu-urilor

Greutatea Tntelegerii noastre sta Tn faptul ca la Dumnezeu un Eu e titularul a
ceea ce are alt Eu, pe cand la noi, fiecare eu e titularul unui continut Tn mare parte
deosebit de al altui eu.

E ca si cum un alt eu interior eu-ului meu ar fi titularul a tot ce sunt eu,
ramanand si eu titularul a ceea ce sunt si folosindu-1 ca pe continutul perfect iden-
tic al unui dialog, al dialogului unei daruiri si primiri, sau al unei iubiri neobosite.

La Dumnezeu nu e posibil ca un Eu sa Se afirme n fata celuilalt Eu, ci 1l
socoteste continuu pe Celdlalt ca inlocuitor al Sdu. Fiecare Se vede numai Tn relatie
cu Celdlalt, sau priveste la Celdlalt, sau Se vede Tn Celdlalt. Tatal nu Se vede decéat
ca subiect al iubirii fatd de Fiul. Dar Eu-ul Tatalui nu Se pierde prin aceasta, caci e
afirmat de Fiul, Care la randul Sau nu Se stie decat ca Tmplinind voia Tatalui. Dar
chiar prin aceasta Se intensificd Tn Tatdl simtirea paternitdtii si Tn Fiul calitatea
filiatiei. Aceasta este miscarea fiecarui Eu Tn jurul Altuia ca centru (mepixopnoig =
circuminsessio). Fiecare Persoanda descoperda nu Eu-ul Sdu, ci doud pe cate una;
dar nici Eu-urile lor Tn exclusivitate, ci pun Tn fatd pe Celdlalt facandu-Se transpa-
rente pentru Acela sau ascunzadndu-Se asa zicand sub Acela. De aceea Tn fiecare
Ipostas Se pot vedea Celelalte. Sfantul Vasile zice: "Vezi ca uneori Tatal descopera
pe Fiul, alteori Fiul pe Tatdl. Deci toatd Dumnezeirea ti se aratd uneori in Tatal,
alteori Tn Fiul si Tn Duhul Sfant1197.

in aceastd uitare de sine a fiecarei persoane pentru alta se manifestd iubirea
desavarsita si numai ea face posibila unitatea opusa individualismului. Pacatul indi-
vidualismului ne Tmpiedicd sa Tntelegem deplinatatea iubirii si a unitdtii Sfintei
Treimi, care se conciliaza cu pastrarea persoanelor.

Numai aceastd dorintd a lui Hristos, Cel saldsluit in noi, de a substitui Eu-ul
propriu prin Eu-ul Duhului si viceversa, ne antreneaza si pe noi Tn pornirea de
substituire a eu-ului nostru prin Eu-ul Duhului si Cel al lui Hristos si prin al
aproapelui, restabilind unitatea noastra de naturda, maceratda de pdacat. De aceea

opera de méantuire a noastra, ca operd de unificare a noastra Tn Dumnezeu si Intre

197. Ibid., lib. V; P. G. 29, col. 756. E. Kovalevsky, Sainre Trinitd, in Cahiers de
Irande, Paris, Janv.-Fevr. 1964, nr. 44, p. 3: "Caracterul ipostasului Sfantului Duh este de a
iubi stergdndu-Se, cum Tatal iubeste, uitdndu-Se, pe Fiul, in Care El a pus toata bucuria Sa,
si cum Fiul iubeste, pentru ca Se dezbracda de Eu-ul Sdu, ca Tatdl sd Se manifeste si Duhul
sa straluceasca".

Saint
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noi, nu poate fi decat opera Sfintei Treimi. Sfantul Maxim Marturisitorul zice:
Datoritd iubirii, "fiecare atrage pe aproapele prin vointd la sine si-l prefera siesi atat
de mult, pe cat 7l respingea Tnainte si ravnea sa fie Tnaintea lui". Acum
"dezbrdcandu-se pe sine de bunavoie de sine fTnsusi, din cauza iubirii, prin
despartirea de cugetarile si Tnsusirile considerate arbitrar in mod particular ca ale
sale, si aducandu-se la simplitate si identitate, prin care nu este catusi de putin
despartit de ceea ce este comun, ci fiecare este al fiecdruia si toti ai tuturor si mai
degraba ai lui Dumnezeu decat unii ai altora, au devenit unu], avand prin ei si
ratiunea cea una a existentei, aratatd ca unicd Tn fire si Tn vointa". "Aceasta a izbu-
tit-o poate marele Avraam, care s-a restaurat pe sine Tn ratiunea firii, sau ratiunea
firii Tn sine si prin aceasta s-a redat lui Dumnezeu si a primit pe Dumnezeu... Prin
aceasta s-a Tnvrednicit sa vada si sa primeascd pe Dumnezeu ca om venit din
iubirea de oameni ca oaspe, prin desavarsita ratiune cea dupa fire. Spre acesta s-a
Tndltat, pardsind Tnsusirea celor ce se Tmpart si sunt Tmpartite si nemaicugetand pe
celdlalt om, ca pe un altul decéat sine, ci pe unul ca pe toti si pe toti ca pe unul"198.

Afirmarea Eu-ului filial prin Eu-ul parintesc si viceversa se manifesta Tn raport
cu creatura si Tn faptul cd toate lucrarile Tatdlui sunt sdvarsite de Fiul si viceversa,

ca si Tn identitatea voii.

C

Purcederea Sfantului Duh din Tatal si relatia Lui cu Fiul

1. Treimea Persoanelor, conditie a deplinului Lor caracter personal
si @ comuniunii depline

Nu existd un lucru total despartit de altele si nici o unitate fard o distinctie Tn
ea. Tn consecintd toate numerele sunt Tn acelasi timp o unitate si orice unitate e Tn
acelasi timp un numar; si orice unu e si multiplu si orice multiplu e si unu. Si una
si alta sunt relative. Realitatea e dincolo de unu si de multiplu.

Caracterul acesta 7l are Tn mod eminent Dumnezeu. El e Tn mod eminent Unu
si Trei, sau, mai bine zis, dincolo de modul cum e la noi unu si trei. Cele trei
Subiecte sunt atdt de interioare Tn unitatea Lor de fiintd nedispersatd, ca nu pot fi
n nici un fel despartite, ca sa poata fi numadarate ca trei entitati cu o oarecare dis-
continuitate intre ele. Sfantul Vasile spune: "Noi nu socotim prin compunere,
plecand de la unu la multiplu prin adaos, spunand unu, doi, trei, sau primul, al
doilea, al treilea. "Céci Eu sunt Dumnezeu primul si Eu dupd aceea” (Is. 44, 6). De un

198. Ep. Il cdtre loan Cubicularul, P. G. 91, 400 D.
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al doilea Dumnezeu n-am auzit nici azi. Cédci inchindndu-ne lui Dumnezeu din
Dumnezeu, marturisim si proprietatea deosebitd a Ipostasurilor si monarhia,
nerupadnd pe Dumnezeu intr-o multime despartita"1" .

Dar numarul care reprezinta prin excelenta distinctia Tn unitate, sau unitatea
explicitd, este trei. Doi nu ne spune ce se cuprinde propriu-zis Tn unitate. Aceasta
se observa propriu-zis Tn planul subiectelor, unde se aratd adevarata semnificatie a
distinctiei Tn unitate, sau a unitdtii Tn cele distincte si rostul acestei constitutii para-
doxale a realitatii.

Un subiect unic Tn sens absolut ar fi lipsit de bucuria si deci de sensul exis-
tentei. El s-ar indoi chiar de existenta lui. Existenta lui s-ar amesteca cu visul. Dupa
fnvatdtura noastrd, un subiect si un obiect, sau o lume de obiecte Tn fata lui,
mentine subiectul Tn aceeasi singurdtate lipsitd de bucurie si de un sens al exis-
tentei. "Ce folos de ar dobandi omul lumea toata, iar sufletul si-l va pierde?" (Mt.
10, 26). Un subiect si un obiect nu sunt o doime, cdaci obiectul nu scoate subiectul
din incertitudinea existentei.

Doud subiecte realizeazd prin comuniunea lor o oarecare consistentd si o
bucurie si un sens al existentei.

Dar nici aceastd doime reald, care e In acelasi timp o unitate dialogicd, bazata
pe unitatea de fiintd, nu e suficientd. Comuniunea Tn doi este si ea limitare din
doua puncte de vedere. Mai Tntdi comuniunea Tn doi nu deschide Tntregul orizont
implicat in existenta. Cei doi nu numai se deschid unul altuia, ci se si Tnchid.
Celalalt devine nu numai o fereastrd, ci si un zid pentru mine. Cei doi nu pot trai
numai din ei doi. Ei trebuie sa aiba constiinta unui orizont care se Tintinde dincolo
de ei, dar Tn legdturda cu amandoi. lar acest orizont nu poate fi constituit de un
obiect sau de o lume de obiecte. Aceasta nu-i scoate din monotonia unei vederi
restranse, sau a unei singuratati Tn doi. Numai al treilea subiect Ti scoate din
neintrerupta lor singurdtate Tn doi, numai un al treilea subiect,care poate fi si el
partener de comuniune si nu st pasiv in fata lor, ca obiectul.

Daca eu-ul fara nici o relatie poate fi reprezentat ca un punct, iar relatia Tntre
doud subiecte, ca o linie ce leagd un punct cu un altul, relatia lor cu al treilea
poate fi reprezentata ca o suprafatd, care cuprinde n interiorul ei totul, mai precis
ca un triunghi. Intentionalitatea aceasta e realizata Tn comuniunea treimica divina.

Orizontul limitat al unei comuniuni exclusive Tntre doua persoane este legat
de o iubire cu obiectiv limitat. Din acest motiv, dacd o asemenea comuniune nu
multumeste nici pe oameni, cu atdt mai putin multumeste pe Dumnezeu. Desi
Tatal si Fiul Se daruiesc Unul Altuia Tn Tntregime Tn iubirea Lor, din aceastd iubire

trebuie Tndepdartat orice Tnteles al unui egoism Tn doi, care contrazice infinitatea

199. Liber de Spiritu Sancto, cap. 18, P. G. 32, col. 149.
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divina200. Aceasta face tot ce e Tn afara, sau tine orice e deosebit de ei doi Tntr-un
vesnic nimic sau cel mult la un nivel de vesnicd inferioritate. Dar o asemenea
iubire exclusiva fatd de altul implica in ea totodatd o fricd, o incertitudine, o
gelozie201. Al treilea e proba de foc a adevaratei iubiri intre doi.

Numai prin cel de al treilea, iubirea celor doi se dovedeste generoasa, capa-
bild sa se Tntindd la subiecte Tn afara lor. Exclusivismul Tntre doi face imposibil
actul revarsarii generoase peste zidul inchisorii in doi.

in acest sens numele Duhului Sfant este asociat atdt de mult cu iubirea,
intrucat el e semnul iubirii depline Tn Dumnezeu. Numai al treilea implica elibe-
rarea deplind a iubirii, de egoism. Prin Duhul Sfant iubirea Treimii se dovedeste cu
adevdrat sfantd. Numai pentru cd este un al treilea, cei doi pot deveni simultan
unul, nu numai prin reciprocitatea iubirii dintre ei, ci si prin uitarea comund a
ambilor in fata celui de al treilea. Numai existenta Unui al treilea Tn Dumnezeu
explica crearea unei lumi numeroase de eu-uri si ridicarea lor la nivelul de
parteneri indumnezeiti ai Tatalui si ai Fiului Tn iubire, prin Duhul Sfant, egal cu Ei.
De aceea numai prin Duhul Sfant se rdspandeste iubirea divina in afard. Nu degea-
ba eu-urile create sunt infatisate si ridicate la nivelul de parteneri ai dialogului cu
Tatal si cu Fiul prin Duhul Sfant. Duhul Sfant reprezintd putinta Tntinderii iubirii
dintre Tatdl si Fiul la alte subiecte si, Tn acelasi timp, dreptul unui al treilea la dia-
logul iubitor al celor doi, drept cu care El Tnvesteste subiectele create.

2. Treimea Persoanelor, conditie a mentinerii distincte
a persoanelor Tn comuniune.
Contrazicerea ei prin Filioque

Dacd am folosit Thainte pentru modul de a fi al lui Dumnezeu termenul de
subiectivitate purd spre a inlatura de la El orice semn al caracterului de obiect, am
facut-o Tntelegdnd prin subiectivitate nu un continut iluzoriu ce si-l poate da un
subiect, ci modul absolut liber al lui Dumnezeu de a fi prin Sine si de a Se decide
prin Sine. Dar acest mod Tnseamna la Dumnezeu cel mai consistent mod de reali-

tate: El e o subiectivitate obiectivd sau o obiectivitate subiectivda. El e dincolo de

200. E. Kovalevsky, Les nombres dans la Genese, in rev. cit.. “Filozofia Evului Mediu -
si se face apel la marile scoli de la Chartres, Poitiers - analizeazd adeseori problema
Triunului. Hugues de Saint Victor propune o definitie minunata, si anume: Unul, zice el,
este, din punct de vedere moral, o satisfactie, un egoism, un lucru nchis, Tn timp ce
Dumnezeu Se deschide Tn oarecare fel iubirii, compenetrdrii unuia de catre altul, renuntarii
unuia pentru altul. Doi, este deja unirea perechii. El mai contine imperfectiuni, pentru ca
atunci cand iubesti pe altul, te iubesti pe tine Tnsuti. Celalalt te reflectd. Unul nu se iubeste,
doi se iubesc. lubirea desdvarsita, extaticd, jertfelnicd, iradiantd, deschisa, fard restrictii,
fecunda nu apare cu adevarat decat cu trei" (p. 10).

201. Henric Ibsen a descris iubirea aceasta egoista, nefastd si nesigurda a unei sotii fata
de sotul ei, geloasd chiar pe iubirea sotului fatd de propriul lor copil (Micul Eyolf).
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distinctia Tntre subiectivitate si obiectivitate, cdci persoana e nu numai cugetare, ci
si cea mai intensad realitate. Dumnezeu e deasupra subiectivitatii si obiectivitatii
cunoscute de noi. EI e una intrucat e alta. Sfantul Maxim Marturisitorul spune:
"Orice cugetare este o sintezd a celor ce cugetd si a celor cugetate, dar Dumnezeu
nu este nici dintre cei ce cugetd, nici dintre cele cugetate. EI este deasupra aces-
tora. Caci altfel S-ar circumscrie ca subiect ce cugetd, avand lipsa de relatia cu ceea
ce cugeta, iar ca obiect cugetat cazand n chip firesc, datorita relatiei, sub vederea
celui ce cugetda"202.

Dar aceastd consistentd subiectiv-obiectivd e asigurata deplin Tn Dumnezeu
prin faptul cd El e Tn trei persoane. O singura persoand se poate considera ca e
numai cugetare, doua persoane scufundate Tn comuniunea lor exclusiva pot avea
si ele impresia ca au iesit din realitate. Numai a treia persoana le asigura ca ele
sunt Tntr-o realitate obiectiva Tn care depdsesc subiectivitatea lor duald. Caci desi a
treia persoand e trditd si ea ca subiect, totusi prin faptul ca e traitd de doua, le da
acestora sentimentul obiectivitatii lor proprii. Un obiect comun care le-ar fi nece-
sar, le-ar circumscrie, dar o persoand egalda lor le lasa in necircumscrierea lor si

le-o largeste facandu-le deplin "obiectivd" necircumscrierea lor.

Cel de al treilea Tmplineste rolul de "obiect", de orizont, care asigurad si celor
doi sentimentul obiectivitatii, prin faptul ca-i pazeste de a se confunda Tntr-o uni-
tate indistincta, prin exclusivismul iubirii intre ei, pe care-1 poate produce socotinta
fiecdruia din ei cd nu mai e nimic vrednic de iubit in afard de celalalt. Existand un
al treilea de aceeasi valoare, nici unul din cei doi care se iubesc nu uita de vredni-
cia de iubire a celui de al treilea si prin aceasta sunt retinuti de la confundarea
intreolaltd. La oameni, al treilea poate avea rolul de a-i feri pe cei doi nu numai de
a se scufunda unul Tn altul, ci si de a cadea intr-o plictiseald de moarte prin
neputinta lor de a-si Tntretine permanent interesul reciproc, datoritd finitudinii lor.
La oameni, al treilea are deci rolul de a oferi unuia sau altuia din cei doi si ambilor
noutatea unei alte comuniuni, dupad care pot reveni cu interes Tmprospatat si
Tmbogatit la comuniunea dintre ei.

La Dumnezeu nu poate fi vorba de rolul Celui de al treilea de a reaprinde
iubirea dintre Cei doi, ci numai de mentinere a Lor intr-o distinctie personald, cu
toata iubirea neintrerupta ce persista Tntre Ei, datoritd infinitatii Lor. Raportarea Lor
la al treilea coincide cu confirmarea obiectivitatii Lor subiective si, odata cu
aceasta, cu asigurarea distinctiei Lor personale. Tn cele trei persoane se confirma
deplin "adevarul" existentei lui Dumnezeu, care Tn doi ar fi confirmat numai in
parte, iar prin unul ar rdmane incert. De aceea Duhul Sfant Se numeste in mod
special "Duhul adevarului* (In. 15, 26; 16, 13) si El are menirea sd& ntdreasca Tn
adevar. Tn troparul Botezului se spune c&d: "Duhul Tn chip de porumb a adeverit

intarirea Cuvantului" Tatalui cu privire la Fiul cel Tntrupat.

202. Capetele gnostice, Il, 2; Filoc. rom. 1I, p. 166.
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Tntrucat prin Duhul, ca al treilea, se adevereste existenta lui Dumnezeu, El mai
e numit si "Duhul vietii", iar pentru creaturi Tnseamna “Datatorul de viatd" si
"Méangéietorul”, sau "Duhul Sfant" si "Sfintitorul" (In. 17, 17, 19).

La Dumnezeu, Duhul nu poate avea rolul de a atrage pe Unul din Cei doi la o
comuniune alternativd cu Sine pentru a reaprinde iubirea Unuia fatd de Celalalt,
cum 1l are cel de al treilea la oameni, ci numai pe acela de a- mentine Tn distinctia
Lor, pentru ca toate cele trei Persoane dumnezeiesti stau fata catre fatd. La oameni,
aceasta se Tntdmpld rar si nedeplin. La oameni, trebuie sda se producd mereu o
mutare a privirii de la unul la altul, cand sunt prezente trei persoane. Totusi uneori
are loc si la oameni aceasta, cand iubirea Tntre cei trei e deplind si egald. Parintii
privesc Tmpreund la copil; copilul priveste simultan fetele parintilor; un parinte
priveste simultan fata copilului si a celuilalt sot. Nici unul nu devine, cand sunt toti
trei de fatd, el pentru ceilalti. Nici unul nu-i al treilea propriu-zis Tn ce priveste
ordinea sau iubirea sau cinstirea. In aceste cazuri cei doi sunt pentru al treilea noi,
iar al treilea, tu; sau cei doi sunt voi pentru cel de al treilea. La Dumnezeu, Cei trei
sunt oarecum simultan, eu, tu, tu.

La Dumnezeu, aceastd raportare e perfectd si permanenta. Tncat nu existd un
al treilea Tn sens propriu, adicda Tn sensul ca ar fi in afara relatiei directe eu-tu.
Aceasta cu atat mai mult cu céat fiecare Persoand vede prin fiecare Persoand si pe
Cealaltd, sau Le vede Tn Sine insdsi pe Celelalte. La Dumnezeu au loc simultan
relatiile noi-tu, sau eu-voi, dar si eu-tu-tu. Fiecare Subiect divin e capabil de
aceastd simultand atentie la Celelalte, privite deosebit sau cate doud. Un al patrulea
nu mai e necesar pentru actualizarea plenitudinii existentei, pentru confirmarea
Celor doi Tn existenta. Al treilea reprezintd tot ce mai poate fi dincolo de Ei, toata
realitatea prin care Se pot confirma Cei doi. Al patrulea iIn Dumnezeu ar dispersa si
ar limita pe al treilea, I-ar scadea importanta. Al patrulea ar Tnsemna cd nu mai e
concentrat tot orizontul obiectiv Tn care se afla Cei doi, Tntr-o singura Persoana.

La oameni e posibil acest lucru, pentru Tmbogatirea lor spirituald si pentru
depdasirea monotoniei trdite Tn raport cu oricare persoand, Tn calitatea ei de
marginitd; e necesar ca un eu sd atraga Tn rolul de tu mereu alte si alte persoane
cuprinse sub categoria lui el. El trebuie sd fie multiplu, pentru cd si eu si tu sunt
maérginiti. Dar Tn nici un caz nici la oameni nu exista decat categoriile: eu, tu si el,
sau multiplul lor, in care ar fi asimilate mai multe persoane ca eu, ca tu, sau ca el:
noi, voi, ei. Din perspectiva relatiei eu-tu nu se poate merge mai departe de el,
pentru ca nu are unde sa se mai mearga. P. Florensky spune: "Voi fi intrebat: de ce
exista tocmai trei ipostasuri? Eu vorbesc de numarul "trei" ca de unul imanent
adevarului, inseparabil de el (eu nu pot exista Tn afara relatiei cu tine si in afara
unui orizont care ne confirma, n.n.)... numai Tn unitatea celor trei primeste fiecare
o unitate absoluta. Tn afarda de trei nu existd confirmare (in adevar), nu exista
subiect al adevarului. Dar mai mult ca trei? Da, pot exista si mai mult ca trei prin
primirea unor noi subiecte Tn sanul vietii treimice. Dar aceste noi ipostasuri nu mai
sunt membre prin care subiectul se conservda ca subiectul adevarului si de aceea
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nu apar ca necesare interior pentru absolutul sdu; sunt ipostasuri conditionate, care
pot s& fie sau sd nu fie pentru subiectul adevarului (si chiar pentru confirmarea
mea la limitd Tn adevarul existentei terestre, limitd depdsitd prin treimea dum-
nezeiascd Tn existenta mea vesnicd, n.n.). De aceea nu pot fi numite ipostasuri n
sensul propriu si e mai bine sa fie numite persoane indumnezeite"203.

Tnvadtdtura catolica despre purcederea Duhului Sfant de la Tatal si de la Fiul ca
dintr-un singur principiu, formulatd cu intentia de a Tntari comuniunea Tntre Tatal si
Fiul, pacatuieste Tmpotriva celor doud puncte expuse mai sus: a extinderii ge-
neroase a iubirii dintre Tatal si Fiul si a mentinerii distincte a Persoanelor Lor, ba
chiar a Persoanei Sfantului Duh.

Accentudnd iubirea dintre Tatal si Fiul pana la confundarea Lor Tntr-un singur
principiu al purcederii Sfantului Duh, teologia catolicdi nu mai vede pe Acestia ca
fiind Persoane distincte. lar aceasta face imposibild chiar iubirea Tntre Ele. Caci
nemaiexistdnd ca doua Persoane n actul purcederii Duhului, Tatal si Fiul nu Se
mai pot iubi propriu-zis. Existenta Duhului ca al treilea, sau rolul Lui de a arata
marimea iubirii dintre Tatal si Fiul si de a-1 pastra ca Persoane distincte, devine
fara obiect. EI nu mai e propriu-zis al treilea, ci al doilea. Duhul e vazut mai
degraba ca Cel ce-lI scufundad pe Cei doi Tntr-o unitate indistincta. lar daca Cei doi,
pentru a purcede Tn comun pe Duhul, Se scufund& intr-un tot indistinct, Duhul ca
rezultatul acestui tot indistinct nu mai poate fi nici El persoana.

De fapt expresiile unor teologi catolici despre Duhul Sfant sunt atat de
ambigui, Tncat e greu sd mai spui dacd 1l considerda persoana sau nu. lar altii 1l
declara persoana, dar din speculatiile lor rezultd mai degrabad concluzia cd nu e
persoand. Toti sunt condusi la aceasta concluzie de speculatiile prin care identifica
nasterea Fiului si purcederea Sfantului Duh cu actele psihice si indeosebi de nece-
sitatea de a Tntemeia prin aceste acte purcederea Duhului Sfant de la Tatal si de la
Fiul ca de la un singur principiu. Necesitatea aceasta a Tndemnat teologia catolica
sa identifice pe Fiul cu imaginea ce Si-o face Tatdl despre Sine prin cunoastere, iar
purcederea Duhului, cu iubirea dintre Tatal si Fiul. lubirea aceasta nemaitinand in
existentd doud persoane deosebite, este ea Tnsdsi persoana comund a Tatalui si a
Fiului. Tn felul acesta Tatal si Fiul sunt contopiti, Tn acest act, Tntr-o persoand duala,
intr-un "noi", adica Tnceteaza de a mai fi doua persoane propriu-zis, ba aceasta
realitate contopitd, deci impersonald, este socotitd totodata ea Tnsasi Duhul Sfant.

Dintre teologii catolici contemporani care identifica pe Duhul cu acel "noi" consti-
tuit de Tatal si Fiul, mentionam pe Heribert Miihlen. El declard: “Se poate spune ca
Duhul Sfant este actul comun (Wir-Akt) dintre Tatadl si Fiul, adica "noi" ca persoana
("Wir" in Person), respectiv "relatia intertrinitard noi"204. "Duhul Sfant este relatia inter-
trinitard "noi", intrucat actul comun (Wir-Akt) al Tatdlui si Fiului subzista in El Tnsusi"205.

203. P. Florensky, op. cit,, p. 36.
204. Der heilige Geist als Person, 3 Auflage, Mtinster, Verlag Aschendorf, 1966, p. 157.

205. Op. cit,, p. 159.
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Precum se vede, Miihlen persistd s& numeascd totusi pe Duhul Sfant, per-
soana. Dar e foarte stranie aceastd persoana care nu e altceva decat persoana
duald a Tatdlui si a Fiului. "in Duhul Sfant, unitatea personald a Tatadlui si a Fiului
devine persoana". "Duhul Sfant este unitatea dintre Tatil si Fiul in persoani, ea
este asa zicand perihoreza (compenetrarea) intradivina Tn persoana”206.
"Deosebirea Duhului de Tatadlsi de Fiul consta tocmai Tn aceea cd El este
apropierea absolutd a douad realitati intr-o persoand" (subliniat de Miihlen)207.

Miihlen vrea totusi s&@ mentind pe Tatal si pe Fiul ca persoane distincte. El crede
ca distinctia Tntre Ei e asiguratd prin faptul cd, concomitent cu "relatia-noi" dintre Ei,
care e una cu Duhul Sfant, exista si o "relatie eu-fu" Tntre Tatal si Fiul; sau ca Tnainte

de "relatia-noi" intre Ei se afirma "relatia U-tU" intre Ei. "Tatal si Fiul inc& nu alcatuiesc
un "noi" Tn sensul deplin, Tnainte ca (Tntr-un "mai tarziu" logic fatd de constituirea
fiecdruia din Ei ca persoand) s purceadd pe Duhul. Reciprocitatea eU-tU Tncd nu este
ca atare comunul lui "noi". Aceasta da expresie faptului cd Tatal si Fiul Se afld Tntr-o
mai stransa relatie de cum Se afld Duhul si Fiul fatd de Tatal"208.

Pe de altd parte, Miihlen considera ca "relatia-noi" Tntre Tatadl si Fiul, care e
una cu Duhul Sfant, e un act al fiintei dumnezeiesti. "in spiratio activa se arata
natura divind cea una, ca act al lui noi". "Tatal si Fiul sunt Tn Duhul Sfant (si Tn
purcederea Lui) nu pe temeiul constitutiei fiecaruia ca persoand, ci pe temeiul
unitatii naturii divine"209.

Cu alte cuvinte, Tatal si Fiul sunt doua Persoane n relatia eu-tu, intre Ei, fiind
concomitent si natura divina cea una Tn "relatia Lor ca noi", care e identica cu
Duhul Sfant. Este evidenta in aceasta conceptie echivalarea fiintei divine cu per-
soana, mai Tntai cu cele douad Persoane, a Tatalui si a Fiului, si apoi cu Persoana
Sfantului Duh. Tatal + Fiul = fiinta divina = Sfantul Duh. Tn mod special se eva-
poreaza Persoana Sfantului Duh, Care Se mentine ca persoana prin faptul ca
purcede de la o Persoana-Tatal (In. 15, 26).

Avem aci sub altd form& teoria catolica Tncepand de la Tertulian: in proce-
siunea Unului la al Doilea, Dumnezeu Se diversifica, pentru ca Tn procesiunea con-
tinuatd spre Duhul Sfant sd Se readune Tn Unul. Toma d’Aquino, reluadnd aceasta
conceptie, spusese si el: "Prin iubire (Dumnezeirea) revine la substanta de unde
fncepuse prin cunoastere”210. lar Le Guillou, desi declard insistent ca prin identifi-
carea proceselor divine cu functiile psihice se pune Tn lumind caracterul personal
al lui Dumnezeu mai mult decat in doctrina ontologista patristicd a ipostasurilor,
spune la urma: "Esenta este aceea din care si prin care este totul in Dumnezeu,
inclusiv Persoanele care sunt Dumnezeu"211.

206. lbicl.

207. Op. cit.,, p. 166.

208. Op. cit., p. 161.

209. Op. cit., p. 164.

210. Citat In revista Istirta, nr. 3-4 (iulie-decembrie) din 1972, p. 439.

211. Reflexions sur la théologie trinitaire a propos de quelques £tudes anciennes et
rtcentcs, in rev. Istina cit., p. 463. Yezi la Pr. D. Stdniloae, Studii catolice recente despre
Filiogue, in rev. "Stadii teologice", Bucuresti, nr. 7-8, iulie-august 1973, p. 493.
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lubirea deplina intre Tatdl si Fiul ca identicd cu Duhul Sfant, de care face atata
caz teologia catolicd, nu e decat scufundarea celor doua Persoane n fiinta imper-
sonald, in sensul plotinian sau nirvanic.

Pericolul esudrii Tn acest impersonalism a fost evitat de teologia ortodoxa, prin
faptul cd nefiind obligata sa explice o doctrind nerevelatd, ca cea despre purcederea
Duhului Sfant de la Tatal si de la Fiul ca dintr-un singur principiu, prin procesele psi-
hice, a primit pe Fiul si pe Duhul Sfant ca persoane date Tn mod real prin nastere si
purcedere, fard sa se lase ispititd de Tncercari de a explica modul originii Lor dupa
analogia functiilor psihice, ci I-a exprimat prin numirile apofatice nastere si purcedere.

Antrenata de analogia nasterii si purcederii cu functiile psihice, teologia
catolicd nu a mai tinut aceste doua acte deasupra celorlalte acte ale lui Dumnezeu,
pe care teologia ortodoxa le vede pe planul relatiilor lui Dumnezeu cu lumea.
Astfel, teologia catolicd declara ca asa cum actele celelalte ale lui Dumnezeu sunt
comune tuturor Persoanelor divine pentru ca provin din fiinta Lor comunda, asa sunt
comune si actul nasterii si al purcederii. Prin aceasta teologia catolica nu le mai
mentine pe acestea ca acte specifice ale persoanelor si constitutive pentru Persoanele
divine. Din cauza aceasta teologia catolicd deduce, din ordinea Tn care Persoanele
divine Se manifesta in lume, o ordine a relatiilor Lor intradivine. Ea nu admite o liber-
tate a ordinii divine Tn care lucreaza Persoanele divine Tn lume, caci actele divine Tn
lume trebuie s& reproduca strict ordinea Tn care Se afla Ele Tn viata intradivina. Dupa
ea Fiul nu poate fi trimis de Duhul Sfant, cum spune Domnul Hristos (Lc. 4, 18), pen-
tru ca pe planul etern Duhul este Acela care purcede de la Fiul. Se manifestd aci o
lipsa de Tntelegere pentru misterul libertdtii divine, o interpretare a lucrarii lui
Dumnezeu Tn lume dupd o ordine lipsitd de libertate. Identificarea planului personal
cu planul fiintei si derivarea planului creational din planul divin al fiintei duc conceptia
catolica aproape de panteism. De aci decurge si rationalismul teologiei catolice.

H. Miihlen respinge Tnvatdtura cd nasterea si purcederea ar apartine unor
Persoane deosebite, declarand: "Aceasta ar Tnsemna ca s-ar referi Tntre Ele trei cen-
tre de acte. Tn Dumnezeire nu existd Tnsda decat un unic centru de acte, strict
comun'212. De aci ar rezulta cd Tn Dumnezeu nu existd propriu-zis un Tatd si un
Fiu, pentru cd nu existd o nastere ca act propriu exclusiv al Tatdlui. Sfintii Parinti
au accentuat si ei cd Tn Dumnezeu exista un singur principiu, un singur centru de
acte, un singur centru al actelor de provenire; dar el este Tatdl, deci este o per-
soand, care asigurd caracterul personal al tuturor Persoanelor, nu fiinta comuna
care face relativd si ambigud deosebirea dintre Persoane.

3. Treimea Persoanelor divine, conditia unei depline bucurii a Fiecareia,
de Celelalte

Admiterea simpla a celor trei Persoane dumnezeiesti fara Tncercarea de a
explica originea Lor dupa analogia functiilor psihice, ne permite sd Tntelegem a

212. H. Miihlen, ibid.
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treia semnificatie principald a treimii Persoanelor, fara slabirea distinctiei Lor per-
sonale. Aceastd semnificatie consta in faptul ca asigura deplindtatea comuniunii Lor
si Tn faptul ca face aceastd comuniune plind de bucuria unei persoane, de cealalta,
intre doi, bucuria nu e deplind dacd ea nu e comunicata de fiecare unui al treilea.
Tatdl Se bucurd de Fiul, dar bucuria aceasta vrea sa Si-o comunice unui al treilea
ca sa fie deplind. Aceasta nu Tnseamna ca Fiul trebuie sd dea si El o existentd unei
alte persoane deosebite de Tatal, cdreia sa-i comunice bucuria Sa. in acest caz S-ar
inchide si Fiul fatd de Tatdl Tn comuniunea cu cate o altd persoand deosebitd. Tn acest
scop Tatal purcede pe al treilea Subiect, Care e Tndreptat Tmpreund cu Tatal in
ntregime spre Fiul. Bucuria Tmpartasita a Tatdlui de Fiul umple pe Fiul de o sporita
bucurie de Tatal. Pe langa aceea, Fiul Tmpéartaseste si El bucuria Sa de Tatal, acestui al
treilea Subiect, fara sa trebuiascad sa-L purceada si El, odatd ce existd prin purcedere
de la Tatal. Duhul participa la bucuria Tatalui de Fiul, intrucat purcede de la Tata”si
participd la bucuria Fiului de Tatal si prin aceasta straluceste din Fiul213. Fiul Tnsusi
apare mai stralucitor Tatalui, Tntrucat Se bucurada de Tatal nu numai El ca imagine con-
sistentd a Lui, ci si cu Duhul. Sfantul Grigorie Palama zice: "Pe Acesta (pe Duhul) Fiul
il cere de la Tatdl ca Duh al Adevarului si al Tntelepciunii si al Cuvantului... si (prin
El) Se bucurd Tmpreund cu Tatal, Care Se bucurda de El (de Fiul)... Caci Duhul Sfant
este aceasta bucurie dinainte de veci a Tatdlui si a Fiului, fiilnd comun Lor in ce
priveste folosirea, fapt pentru care e si trimis de Amandoi la cei vrednici, dar e numai
al Tatdlui Tn ce priveste existenta; de aceea, numai din El purcec/e"214.

n sensul acesta Duhul Sfant face legatura Tntre Tatdl si Fiul, fard sa Tnceteze sa fie
Persoana distincta si fard sa purceadd si de la Fiul. Tn sensul acesta Duhul e si "Duhul
Fiului", dar Fiul ramine "Fiu" Tn aceastd stralucire a Duhului din El, nu devine Tata al
Duhului. Duhul nu e El Tnsusi bucuria, ci Cel care, participadnd la bucuria Tatalui de Fiul si
a Fiului de Tatal, arata Tn plindtatea ei bucuria Unuia de Celdlalt, sau bucuria tuturor Celor
trei de toti trei. De aceea spune Sfantul Atanasie: "lar Domnul a spus ca Duhul este Duh
al Adevarului si Mangaietor; prin aceasta a aratat cad in Acesta este Treimea desavarsita“215.

Tnvatdtura ortodoxa despre purcederea Duhului Sfant din Tatal spre Fiul si despre
stralucirea Lui din Fiul spre Tatal, tinand pe Fiul Tn lumina Tn fata Tatdlui, implicd Tn
sine faptul ca Fiul si Tatdl nici nu Se confundd&, nici nu Se separa. Acest rol 7l are ori-
unde Persoana a treia Tn raport cu celelalte doud Persoane: datoritd Ei, Cele doud nu
Se confunda intr-o iubire fara orizont, Tn sens panteist (ca Tn catolicism sau Tn diversele
filosofii impersonaliste), nici nu Se separa Tn sens individualist (ca Tn protestantism), ci
Se pdastreaza n comuniune. Propriu-zis atat panteismul cat si individualismul sunt o
cadere Tn natura, de la nivelul existentei personale, cu adevarat spirituale. De aceea

din individualism usor se trece Tn panteism, caci individul tinde sa topeasca Tn sine pe

213. Asupra distinctiei Tntre “purcederea” Duhului din Tatal si "stralucirea" Lui din Fiul a in-
sistat in mod special Patriarhul de Constantinopol, Grigorie Cipriotul la sfarsitul sec. XIIl. (A se
vedea la: Pr. D. Staniloae, Relatiile treimice si viafa Bisericii, in "Ortodoxia", Bucuresti, 1965, nr. 1).

214. Capete teologice, cap. 36, in Filocalia greacd, ed. I, Athena 1893, p. 315.

215. Ep. | ad Serapeonem; P. G. 26, col. 589.
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celdlalt. Dar de caderea Tn naturda nu pot scdpa persoanele prin ele Tnsele, ci numai
prin ajutorul modului personal de existentd, adica trinitar, al realitatii transcendente,
sau al lui Dumnezeu. Numai Sfanta Treime asigurd existenta noastra ca persoane.

intrucdt Duhul nu e numai cel ce participd la bucuria Tatdlui de Fiul si a Fiului
de Tatal, ci e si cel de care Se bucurd si Tatadl si Fiul, El nu e al treilea Tntr-un sens
rigid al cuvantului. Dar ntrucat Fiul are pozitia deosebitd, de chip al Tatdlui, iar
Duhul e purces Tn scopul participarii la bucuria Tatdlui de Fiul ca imagine, El are
in relatia celorlalte doua Persoane rolul deosebit al Celui purces in scopul de a
face ca bucuria fiecarei Persoane de Alta sa fie o bucurie participata de Cealalta.
Numai Tn acest sens e numadrat ca ai treilea. Caci altfel El poate fi numit tot asa de
bine al doilea ca si Fiul (un alt al doilea), sau Tntrucat atat Fiul cat si Duhul sunt
deodata cu Tatdl si Tmpreund cu EIl, top' sunt primul. Tn Treime nu e un "dupa" si
un "Tnainte". "Cei trei Tn Treime transcend orice numar matematic"»

Pentru faptul ca e purces spre a da bucurie fiecdrei Persoane, un vechi ecfonis
al Bisericii pune Tnaintea Lui particula "cu". Sfantul Vasile cel Mare spune ca
aceastd particuld exprima "demnitatea” Duhului2l7. Adica ea Tnseamnd egalitatea Tn
marire cu Tatal si cu Fiul, dar si rolul deosebit de a face ca fiecare Persoana sa fie
n relatia cu Cealaltd, nu singura, ci Tmpreuna "cu" Cealaltd. Améandoua aceste
intelesuri se cuprind, se pare, si Tn particula "Impreunda cu", prin care este legat
Duhul Sfant de Tatdl si de Fiul Tn Simbolul niceo-constantinopolitan.

in acest sens, Duhul Sfant prilejuieste Tn mod special “comuniunea” (2 Cor. 13,
13; Fii. 2, 1). Duhul ne fereste de singuratatea ucigatoare. De aceea e Mangaietorul.
Totdeauna EI Tti ofera o comuniune. Tn El g&dseste oricine o mangaiere. El ne asista
totdeauna. El ne invioreaza bucuria noastra de Dumnezeu. El-e "de-viatad-facatorul". in
Duhul cunoastem si marim pe Dumnezeu si ne bucurdam de EI218. EI da& marturie
constiintei noastre despre Dumnezeu (1 Cor. 2, 10 urm.). Dumnezeu e saldsluit Tn noi
prin "Duhul" ca dar al Lui (1 Cor. 12, 3-9). Sfantul Atanasie zice: "Noi fard Duhul sun-
tem strdini si departati de Dumnezeu. lar prin Tmpartdsirea de Duhul ne unim cu
Dumnezeirea. Deci a fi Tn Dumnezeu nu e un lucru al nostru, ci al Duhului care este
n noi si ramane Tn noi, atata timp cat 7l pastrdm Tn noi prin marturisire"219.

Duhul e Sfantul si Sfintitorul, prin fidelitatea cu care asista pe ceilalti, prin
fidelitatea pe care o intretine Tn ceilalti fatd de Dumnezeu si Tntreolaltd. Tine de
Duhul sa& participe si sa Se facd participat ca persoana. El e expresia generozitatii
lui Dumnezeu, a uitdrii lui Dumnezeu de Sine in "iesirea" Lui la creaturi. El e bucu-

ria lui Dumnezeu de ele si a lor, de Dumnezeu.

216. P. Evdokimov, Le Saint Esprit dans la tradition orthodoxe, Paris, Ed. du Cerf,
1969, p. 44.

217. Liber de Spiritu Sancto, cap. 27; P. G. 32, col. 193.

218. Sfantul Vasile cel Mare, loc. cit.

219. Oratio Il contra Arianos; pP. G. 26, col. 373.
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Crearea lumii vazute

A

Crearea lumii vazute si a omului, Tn general

1. Crearea lumii si solidaritatea omului
cu semenii lui si cu natura

Iconomia lui Dumnezeu sau planul Lui cu privire la lume constd Tn Tndum-
nezeirea lumii create, care, Tn urma pacatului, implicd si mantuirea. Mantuirea si
indumnezeirea lumii presupun, ca prim act divin, crearea ei. Mantuirea si Tndum-
nezeirea vizeaza, fara Tndoiald, Tn mod direct umanitatea, dar nu o umanitate
desprinsd de naturd, ci unitd ontologic cu natura. Caci natura tine de om, sau
intregeste pe om(si omul nu se poate desavarsi farda sa reflecteze si sa lucreze
asupra naturii. De aceea prin lume se Tntelege atdt natura, cat si umanitatea; sau,
cand se indica prin cuvantul lume una din ele, totdeauna este subinteleasa si
cealalta.

Crestinismul din Occident a avut adeseori tendinta de a referi mantuirea la
omul separat de naturda. Crestinismul rasdritean nu le-a conceput niciodatd sepa-
rate. Tn timpul recent a parasit Tnsa si Occidentul in general conceptia despre méan-
tuirea omului Tn mod separat de natura. Scoala lui Bultmann care separa mantuirea
omului de naturd este astazi un fenomen destul de singular.

Dependenta umanului de naturd, care nu Tnseamna coborarea lui la ea, ci
invers, este atat de adanca, Tncat se poate spune cad natura e o parte a naturii omu-
lui, e sursa unei parti a naturii umane si deci conditie a existentei si a dezvoltarii
integrale a omului pe pdméant. Omul nu se poate concepe Tn afara naturii cosmice.
Aceasta poate sa Tnsemne ca nici natura nu-si Tmplineste rostul ei fard om, sau
printr-un om care lucreaza contrar ei. Prin coruperea, sterilizarea si otravirea naturii,
omul face imposibild existenta sa si a semenilor sdi. Astfel natura nu este numai
conditia existentei omului singular, ci si a solidaritdtii umane. Natura apare ntr-un
mod cu totul clar ca mediul prin care omul poate face bine sau rdau semenilor sai,
dezvoltandu-se sau ruinandu-se el Tnsusi din punct de vedere etic si spiritual. Natura
e intercalata cu deplina evidenta Tn dialogul interuman binefacator sau distrugator,

dialog fara de care nu poate exista nici omul singular, nici comunitatea umana.
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Potrivit credintei noastre, fiecare persoand umand e intr-un anumit fel un
ipostas al Tntregii naturi cosmice, dar numai Tn solidaritate cu ceilalti. Aceasta
fnseamnd ca natura cosmica este comuna tuturor ipostaselor umane, desi fiecare o
ipostaziazad si o trdieste, personal Tntr-un mod propriu si complementar cu ceilalti.
O separare a naturii cosmice pana la capdat intre indivizii umani este imposibila.
Separarea ei prea mare sau Tn mod inegal introduce razboiul Tntre persoane si
chiar Tn interiorul naturii umane, sau o face pe aceasta sclavul ei. Dar tocmai de
aceea fiecare poate contribui la coruperea nu numai a unei naturi care 7i apartine
personal, ci a naturii care apartine tuturor. Aceasta indicd o responsabilitate a omu-
lui fatd de naturd, Tn care e implicatd o responsabilitate fatda de semenii sai. lar
acuitatea acestei responsabilitati aratd ca ea are un temei Tntr-o responsabilitate fata
de o persoand supremad, care e Creatorul naturii si al oamenilor.

Imposibilitatea separarii persoanei umane de natura cosmica face ca man-
tuirea si desdvarsirea persoanei sa se proiecteze asupra Tntregii naturi si sd depinda
si de ea; de asemenea, face ca persoana singulard prin silinta sa in vederea méan-
tuirii sd poatd ajuta si pe altii, sau sa fie ajutatd in ea de ei. Natura intreaga e desti-
natd slavei de care se vor Tmpadartdsi oamenii Tn Tmparatia cerurilor si Tnca de pe
acum ea se resimte de linistea si de lumina ce iradiazd din omul sfant. Slava lui
Hristos pe Tabor a acoperit si natura. Dar ea poate rdmane ascunsa pentru ochii si
simtirea multora si natura poate fi Tnjositd si afectatd de rdutatea unora din oameni.
La randul sdu, natura poate fi mediul prin care omul care crede primeste harul
dumnezeiesc sau energiile necreate binefacatoare, dar si locul prin care se exercita
asupra lui si Tnrauriri care 7l Tmping la rau.

O concluzie care mai rezultd din interdependenta oamenilor fatd de natura ca
dar al lui Dumnezeu, este cd ea trebuie mentinutd Tn esentd nu numai n ele-
mentele ei, ci si Tn sintezele ei naturale. Caci sintezele acestea sunt singurele care
nu sunt statice si sterile, ci fertile. Ele se afla intr-o neincetata fertilitate, producéand
omenirii mijloacele de existentd. Natura ca dar al lui Dumnezeu se Tnnoieste con-
tinuu Tn acelasi mod propice existentei umane, f&rd sd se epuizeze Tn aceasta
miscare de Tnnoire si de fertilitate.

Astfel, natura se dovedeste ca un mijloc prin care omul creste spiritual si Tsi
fructifica intentiile bune fatd de sine si fatd de semeni, cdnd este mentinutd si
folosita conform cu ea Tnsasi; dar cdnd omul o sterilizeaza, o otraveste si abuzeaza
de ea Tn proportii uriase, el Tsi Tmpiedicd cresterea spirituald a sa si a altora.
Aceasta confirmad faptul cda ea e datd ca un mijloc necesar pentru dezvoltarea
umanitatii Tn solidaritate, cd e un dar al unei fiinte superioare personale, care a
creat-o, ca si pe oameni, Tntr-o solidaritate. Aceasta solidaritate nu a fost produsa
de om, dar el o poate dezvolta sau slabi spre binele sau spre raul lui si al seme-
nilor sdi. Originea ei transcende puterile lui, ca si cea a fiintei lui. Dar Tn adecvarea

lui la darul naturii care transcende, Tn originea ei, puterile lui, se face vadita ori-
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ginea lor comuna Tn actul exclusiv al lui Dumnezeu, Tn crearea lor de catre
Dumnezeu, din nimic. Dacd Tn esenta lor ar arata ceva de la ele Tnsele, respon-
sabilitatea noastra fata de Dumnezeu Tn comportarea noastra fatd de naturd si de
semeni, n-ar fi atat de totala.

intelegerea naturii ca dar al lui Dumnezeu nu Tnseamnd Tnsd ca ea nu trebuie
prelucrata. Ea e astfel facutd, cd multe din cele necesare omului se obtin printr-o
prelucrare din partea lui, iar Tn aceasta prelucrare un loc important 7l are
imaginatia continuu creatoare. Numai animalul se Tncadreaza fntru totul Tn ceea
ce-i da natura in mod invariabil. Omul se dovedeste si prin aceasta "stdpanul”
naturii; iar natura - o realitate maleabild, contingentd, adecvatd acestei imaginatii
creatoare a lui. Aci se Tnscrie rolul mare al gandirii, al imaginatiei si al muncii
omenesti, prin care se realizeazd gandirea lui creatoare Tn naturd. lar prin munca
sa, fiecare obtine mijloacele necesare nu numai pentru sine, ci si pentru semenii
sdi. Oamenii trebuie s& munceasca si sa gandeasca solidar la prelucrarea darurilor
naturii. Astfel se creeaza o solidaritate Tntre oameni prin mijlocirea naturii. Munca,
condusa de gandire, este o virtute principald care creeaza comuniunea fintre
oameni. Subiectele umane Tsi devin astfel transparente prin natura, sau prin gandi-
rea si munca lor aplicate Tn mod solidar, ca Tntr-ajutorare, naturii. lar Tntrucat
comuniunea intre ei e Tntretinutd de responsabilitatea fatd de Subiectul suprem, El
devine, la randul Sau, transparent prin natura datd de El, pentru ca ei sa creascd n
comuniune prin munca lor.

Munca poarta astfel semnul iubirii Tntre oameni; iar prin caracterul ei obositor,
ascetic, Ti spiritualizeazd pe ei si fructele ce li le d& natura, sau natura sensibila
care, daca ar fi folositda farda muncd, ar deveni suma de mijloace a unei vieti de
placeri, lipsita de forta spiritualizarii omului si fard influenta libertatii lui asupra ei.

Dar puterea omului de a prelucra natura prin fapta gandita, prin munca, Tntal-
nind natura ca dar, se hrdneste ea insdsi din puterea incomparabil mai mare a
faptei Celui ce a creat acest dar, a Celui ce nu a prelucrat, la randul Lui, o naturd
data, ci a creat-o din nimic. Munca cu efecte limitate, savarsita de om asupra
naturii, pentru a o face la randul sdu dar, altora, trimite astfel la fapta creatoare a
lui Dumnezeu, al Carui dar complet este natura. Din puterea creatoare a lui
Dumnezeu, Care a creat lumea din nimic, isi ia originea puterea creatoare limitata
a omului asupra naturii. Creatia limitatd a omului se Tntemeiaza pe actul creatiei
din nimic al lui Dumnezeu.

Pe de alta parte, Tn constiinta umana si in iubirea fatd de semeni ce se mani-
festd Tn orice lucrare asupra naturii este o sete de cunoastere si de prelucrare
nelimitatd a proceselor naturii. Natura Tnsasi se dovedeste a fi facuta pentru
constiinta, si nu constiinta pentru naturd. Natura se dovedeste ca o rationalitate
plasticizata care poate fi Tn principiu modelata la nesfarsit de constiinta si transfe-

ratd complet Tn continuturile constiintei interumane iubitoare.
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Prin toate acestea, atdt constiinta cat si natura trimit la existenta unei constiinte
eterne, care cuprinde actual din eternitate nu numai toata tesdtura rationalad si posi-
bil de plasticizat Tn forme nesfarsite ale naturii, ci si puterea de a o plasticiza de
fapt si prin aceasta de a o crea din nimic si de a o modela péana la totala ei
coplesire de catre spirit. Prin aceasta satisface setea constiintei umane dupd aceasta
coplesire deplind a naturii de catre spiritul uman Tn comuniune, sau de adunare a
ei Tn spirit, stare spre care se dovedeste destinatd Tnsdsi materia, ca rationalitate
obiectivd plasticizatd. Aceasta opera o realizeaza Spiritul Creator prin spiritul uman.

De fapt, dacd tesatura rationald a lumii trebuie sd& aibd un subiect care o
gandeste, un subiect care e cu adevarat cunoscator si stapan al lumii create, acest
subiect poate opera si prin constiinta creatd, in comuniune, adunarea si transfigu-
rarea materiei in spirit. Spiritul Creator, care este originea rationalitatii plasticizate a
naturii si a subiectelor constiente legate de ea, este si tinta lor, tintd Tn care
subiectele umane Tsi gdsesc deplina unitate, impreund cu natura prin care comu-
nica, ridicatd la o stare deplin coplesita de spirit.

Crearea lumii din nimic de catre Dumnezeu se face azi evidenta si in limitarile
ei, prin care El Tnsusi ne limiteaza. Dar chiar prin aceasta limitare El ne ajuta sa
crestem spiritual punand frana egoismului nostru, prin grija de a Tmparti frateste cu
ceilalti resursele limitate ale lumii, de a da si altora posibilitatea sd se dezvoltel.
Dumnezeu ne face azi sd ne solidarizam si mai mult intre noi si prin aceasta sa
crestem spiritual prin munca si sacrificiu. Acesta e un nou ascetism, un ascetism
pozitiv, generalizat si obligatoriu, care Tnsa nu e intr-o contradictie cu formele lui
vechi, ci poate sad-si gaseasca Tn ele o putere de sustinere. Responsabilitatea
noastra fatd de natura datd de Dumnezeu apare azi si ca o datorie de a folosi
resursele cu crutare si de a nu o altera prin poluare. Acest lucru ne fereste si el de

patimi si de cdutarea unei satisfaceri infinite Tn lume.

2. Crearea din nimic, in timp

Dupa credinta crestind, lumea si omul au un Tnceput si vor avea un sfarsit, Tn
forma lor actuald, sau Tn cea Tn care pot evolua prin ei Tnsisi. Dacd n-ar avea un
inceput, n-ar fi din nimic, deci n-ar fi opera exclusivd a libertatii si a iubirii lui
Dumnezeu si n-ar fi destinate unei existente in plindatatea lui Dumnezeu, ci forma
ei relativa, imperfecta ar fi singura esenta fatala a realitatii. Numai daca lumea este
din nimic prin voia lui Dumnezeu, ea poate fi ridicatd la un plan de perfectiune n
Dumnezeu tot prin voia Lui atotputernicd si prin iubirea Lui, dupa o anumita

pregdtire a ei pentru aceasta. Acest Tnceput al lumii si al omului si acest sfarsit care

1. Raportul comisiei "Biserica si Societatea" a Consiliului Ecumenic al Bisericilor, intitu-
lat "Natura, dreptatea sociald si viitorul eshatologic” din iunie-iulie 1973, Christian
Anticipation of social tought in future perspective, ed. Church and Society, World Council of
Churches, March 1974, p. 6-7.
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nu e un sfarsit total dovedesc amandouad iubirea lui Dumnezeu fata de ei si le da
un sens.

O lume existentd din veci Tn forme evolutive, Tn esentd identice cu cea actu-
ala, ar fi ea Tnsdsi absolutul, adica singura realitate. Dar absolutul nu poate purta
marca nonsensului si limitarilor, pe care o are Tn sine forma actuald a lumii, privita
ca singura realitate, sau cele esential identice, Tn care toate se compun si se
descompun. Chiar daca ar fi un sens superior necunoscut Tn aceasta relativitate, ar
trebui sa fie cineva care sa fie constient de el Tn mod etern, Tn care caz El ar fi
adevaratul absolut, superior acestei relativitdti. lar dacd nu e nimenea constient de
un asemenea sens, un asemenea sens nici nu existd. Constiinta noastra Tnsa, cea
mai Tnaltd forma de existentd Tn aceastd lume, cere ca lumea aceasta sa fie man-
tuitd de relativitatea ei; ea trebuie sa-si gaseasca sensul Tntr-un plan de existenta
superior ei.

Dar dacda cel care a creat-o nu este superior ei, nu o poate nici mantui.
Méantuirea lumii de cdatre Dumnezeu presupune crearea ei de cdtre Dumnezeu.
Dacd lumea e creatd, ea are un Tnceput. Acest lucru poate fi facut evident si altfel.

Lumea are un Tnceput, pentru cd sensul ei se Tmplineste in om, iar neamul
omenesc are un Tnceput. Si neamul omenesc are un Tnceput, pentru ca se misca
spre un absolut si duce si lumea cu sine. El nu e din veci, pentru ca Tn acest caz
nu s-ar misca spre un absolut. El ar avea Tmpreund cu lumea absolutul Tn sine din
eternitate si ar ramane Tn el etern. "Nici una din cele create nu-si este tinta sa
finald, Tntrucat nu e nici cauza sa, pentru ca altfel ar fi necreatd si fard Tnceput si
n-ar avea sa se miste spre nimic... Nici una nu e scopul Tn sine, caci altfel n-ar fi
supusd unei lucrari, odatd ce ar avea plenitudinea 1Tn sine si ar fi mereu la fel si
n-ar avea de la nimeni existenta. Caci cel ce e scopul in sine e si necauzat"2.

Potrivit credintei noastre, lumea si omul se misca pentru ca tind spre o tinta
desdvarsitd pe care nu o au Tn ei. lar cata vreme se mai misca, inseamna ca n-au
ajuns la tinta desavarsita spre care tind. Ei suportd miscarea, pentru cd nu si-au
dat-o ei Tnsisi si pentru ca n-au desdvarsirea Tn ei, ci au primit miscarea de la cauza
care i-a adus Tn existentd. Dar acea cauza i-a adus Tn existentd nu Tn plenitudinea
in care este ea, caci ar fi o contrazicere ca Dumnezeu cel infinit s& creeze un alt
infinit langa Sine; dar exercitd asupra lor atractia plenitudinii spre care ei tind si de
care se vor Tmpartdsi la sfarsit, nu prin natura lor, ci prin comuniunea de care se
va face omul vrednic prin efortul liber al Tnaintarii spre ea. Aceasta Tnseamna ca
Dumnezeu cel etern Se asaza Tntr-o legaturda cu lumea temporard si rdmaéane in
legdturd cu ea; deci cd starea de devenire, sau starea temporald Tn care e pusa

creatiunea prin "inceputul" ce i se da, ramane in legatura cu eternitatea. Dumnezeu
S-a coborat la nivelul ei temporal, firda sd Tnceteze de a raméane totodata Tn eterni-
tatea spre care vrea sa o ridice. Acest lucru s-a dezvoltat mai pe larg Tn capitolul

"Eternitatea lui Dumnezeu si timpul creaturii”.

2. Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, Migne P. G. 91, col. 1072.
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a. Expresia biblica "la Tnceput" indica prima unire a lui Dumnezeu cu timpul.
Aci e locul sd& precizam c& Tnsasi expresia "la Tncepui”, cand se produce actul cre-
ator si apare creatia, indicd prima unire a vesniciei lui Dumnezeu cu timpul. "La
Tnceput" Tnseamnd atat Tnceputul coborarii lui Dumnezeu la timp, cat si Tnceputul
timpului care ia fiintd prin puterea creatoare a lui Dumnezeu, Cel astfel coborat; "la
fnceput” e prima clipa a dialogului lui Dumnezeu coborat la creaturd, cu creatura
care Tncepe drumul ei temporal. Aceasta au remarcat-o Sfantul Vasile cel Mare si
Sfantul Grigorie de Nyssa, utilizdnd remarcabilele nota[ii ale lui Platon asupra
expresiei "deodata" (dmag)3. "Pentru ei, "la Tnceput” al Genezei este "deodatd" de
la frontiera (in sens geometric) eternitatii si timpului; adicd, cum a aratat foarte
bine Sfantul Vasile, un fel de moment atemporal in sine, dar a cdrui tasnire suscita
timpul, punct de atingere, s-ar putea spune, al vointei divine cu ceea ce, trecand
de la nonexistentd la existenta, Tncepe acum si, nefncetdand sd Tnceapd, devine si
dureaza"4. latd cuvintele Sfantului Vasile: "Sau poate pentru iuteala si netemporali-
tatea actului creatiei s-a spus: "la Tnceput a facut", fiindca Tnceputul e indivizibil si
fara extensiune. Caci precum finceputul drumului nu e Tnca daim si Tnceputul casei
nu e deja casa, asa si Tnceputul timpului Tnca nu e timp, ba nici macar partea lui
cea mai micad. lar dacd ar sustine cineva ca Tnceputul e deja timp, sd stie ca ar tre-
bui s&-1 fractioneze Tn partile timpului. lar acestea sunt: un Tnceput, un mijloc si un
sfarsit. Dar a vorbi de un Tnceput al Tnceputului, e cu totul caraghios. Si cine taie
inceputul in doua face in loc de unul, doua (inceputuri), mai bine zis multe si nes-
farsite, fiecare fractiune putdnd fi tdiatd Tn multe fractiuni. Deci pentru ea sa
fnvatam cad lumea a luat fiinta Tn mod netemporal (dxpovwc), deodatd cu voirea

lui Dumnezeu, s-a spus: "La Tnceput a facut"’. "in Tnceputul” (prin excelentd) se
intadlneste deodata consimtirea voii divine celei mai presus de timp cu aparitia
primei clipe a timpului, a existentei create, In asa fel cd se poate spune numai

celei dintai "Tnceputul”. "Prin singura consimtire a voii (tn pomn tou BeARpaTog
povn) a adus la existentd toatd maretia celor vdzute"6. "Deodata"” al lumii e "deo-
datd" al voirii divine ca lumea sa fie. Dumnezeu produce Tn Sine un "deodatd" al
voirii Sale, care suscitd timpul, de care e legatd lumea. "Consimtirea" voirii divine e
acceptarea din partea lui Dumnezeu a relatiei cu timpul, care primeste chiar prin
aceasta existenta. Prin "deodata" al voirii divine se pune originea timpului Tn voirea

divina si se arata ca timpul hu existd decit prin relatia lui cu voirea lui Dumnezeu

3. Platon, Parmenide, 157: "Deodati, aceastid realitate nudata sti la mijloc intre repaus
si miscare. El nu e timp; e punctul de ajungere si punctul de plecare a celui Tn miscare, care
isi schimba miscarea Tn odihna, si al celui nemiscat, care isi schimb& odihna Tn miscare".

4. Olivier Clament, Notes sur le temps (Il), in rev. Messager de I'Exarchat du Patriarche
russe en Europe Occidentale, Paris, 1957, nr. 27, p. 134.

5. Horn, in Hexaimeron: pP. G. 29, col. 16-17.

6. Ibid., col. 8 C.
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cea mai presus de timp. Timpul nu existd de la sine, din eternitate, fara voia divina,
ci 1si ia originea Tn voirea divind, intr-un "deodatd" al consimtirii acestei voiri.
Dar timpul nu numai Tncepe, ci si dureaza prin voirea divind. Dumnezeu nu

S-a coborat la relatia cu timpul ca sa suscite numai "inceputul” lui. Acesta singur,

daca n-ar fi timp, n-ar avea rost sa fie suscitat. Pentru ca "inceputul" timpului
inseamnd "inceputul” lucrurilor create Tn potenta lor, deoarece nu existd timp fara
lucruri Tn miscare, sau aducerea lucrurilor create la existenta potentiald de un
moment n-ar avea nici un rost. in "inceput" e implicatd toata distanta ce are sd o
parcurgd lumea creatd prin timp, Tntre Tnceput si sfarsit, dar si voia lui Dumnezeu
de a fi in relatie continud cu ea, pentru a o duce la sfarsitul voit de El. Actul divin
de voire a Tnceputului timpului sau a lumii create implica in el voirea timpului sau
a lumii create pana la sfarsit, ca un intreg, ca un "eon", ca un "veac". lar aceastad
voire a Tnceputului timpului, fiind Tnceputul coboréarii lui Dumnezeu la relatia cu
lumea ce Tncepe, implica persistarea coborarii Lui continui Tn relatia cu toatd
miscarea lumii Tn timp.

Timpul ce urmeaza Tnceputului, sau lumea ce se desfasoard din potenta ei, nu
dureazd prin sine, precum nici "inceputul” lor nu apare de la sine. Sfantul Vasile
spune: "Deoarece Tnceputul s-a pus Tnaintea celor de dupd el, Tn mod necesar,
vorbind despre cele ce-si au existenta Tn timp, a pus Tnaintea tuturor acest cuvant
zicand: "la Tnceput a facut"7.

Precum Tinceputul timpului sau lumea nu tasneste dintr-o potentd impersonala
existenta de sine, ci din hotdradrea voii personale divine, care pune potenta lumii,
asa si desfasurarea ei nu iese dintr-o potenta de sine, ci din potentele puse de
Dumnezeu si Tnsasi aceasta desfasurare e voitd si deci sustinutd Tn continuare de
puterea lui Dumnezeu. La fiecare aparitie a unei noi ordini Tn existentd, Dumnezeu
zice: "Sa fie", aratand cd vrea sa fie si, prin aceasta, da putere speciald acestei noi
ordini create. Fara voia si puterea lui Dumnezeu n-ar apdrea o noua ordine Tn exis-
tentd, intr-o conformitate cu toate celelalte.

Un act al lui Dumnezeu pune Tn cele anterioare ceva care se dezvolta n
ordini noi de existentd. Dar Tntr-un anumit sens toate cele posterioare au fost
prevazute Tn ceea ce s-a creat la Tnceput si apoi in mod mai special Tn cele imediat
anterioare, sau ceea ce a fost creat de la Tnceput a fost creat de Dumnezeu capabil
sd primeascd si puterea prin care sa apara noi ordini. Astfel totul iese din voia lui
Dumnezeu, dar voia Lui se foloseste si de cele anterioare. Sau toate au fost create
de EIl, dar Tntr-o anumitd conformitate si legaturd intre ele. De aceea se poate
spune cd pe de o parte toate au fost create "la Tnceput”, pe de alta, cd creatia se
fncheie cu crearea omului. Caci creatia nu e intreagd pana ce Dumnezeu nu-i
descoperd sensul ei Tn om. Omul apare numai la sfarsit, pentru cd el are nevoie de
toate cele anterioare. lar cele anterioare nu-si gasesc sensul decdt Tn om. Aparitia

7. lbid., col. 12 C.
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succesiva a celorlalti oameni din primul om nu mai e o creatie ca cea de la
Tnceput, cdci se rdmane pe acelasi plan. Dar pe de alta parte, fiecare suflet de om
e 0 noutate, pentru ca fiecare e creat; si aceasta, Tntr-un dialog real al lui
Dumnezeu cu parintii lui.

Sufletul omului nu mai iese Tnsa, nici in cazul primului om, din potenta pusa
anterior Tn lume la "inceput", desi e prevazut si el de la "Inceput" si dintr-o
poruncad si putere a lui Dumnezeu, asemenea celorlalte ordini ale existentei. El e
suflat de Dumnezeu Tnsusi, adicd e adus la existentd din nimic printr-un act special
al lui Dumnezeu. Caci Dumnezeu intra cu el de la Tnceput Tntr-o relatie directa.
Relatia voita a lui Dumnezeu cu lumea sau cu timpul, prin care acestea subzista,
fnseamnd Tn cazul omului dialog cu un subiect din primul moment, dat fiind ca
atdat Dumnezeu cat si omul sunt persoane, Tn timp ce natura intreaga e adusa la
existentd ca obiect sau ca succesiune de obiecte, numai prin putere. Dar
Dumnezeu creeazd acest ansamblu de obiecte pentru un dialog cu omul. Altfel
crearea lor n-ar avea nici un rost. De aceea, Tn om e depasit planul creatiei naturii.
Actul de creare a sufletului omului este de alta categorie. Tn el se manifesta ca
suflare, din primul moment, relatia directa a lui Dumnezeu cu omul, o relatie dia-
logica, datdtoare de viata spirituala.

in dialogul continuu cu oamenii adusi la existentd Tn mod succesiv, relatia lui
Dumnezeu cu lumea temporald Tsi capata sensul ei deplin. Lumea e oferitd omului
de Dumnezeu, iar lui Dumnezeu, de om. Lumea e vazutd de Dumnezeu Tnh om si
de om, Tn dependentd de Dumnezeu. Prelungirea existentei oamenilor, Tn forma
unor neincetate decizii de vointa fatd de lumea ca obiect si In raport cu semenii,
fatd de care traiesc o responsabilitate neconditionata, arata ca ei nu exista prin pre-
lungirea lucrarii unei forte mai adanci indefinite, ci prin voia liberd a lui
Dumnezeu, care face mereu apel la voia lor. lar lumea este voitd si ea de
Dumnezeu, ca una ce slujeste existentei oamenilor ca parteneri ai dialogului cu
Dumnezeu, ai unui dialog de neconditionatd responsabilitate si intre ei si fatd de EI.

Dumnezeu creeazad lumea si timpul si raméane Tn legdturd cu ea prin vointa
Lui, pentru un dialog cu fiintele constiente, pe care vrea sa le conduca la deplina
comuniune cu Sine. Tn acest scop lumea a fost facuta pentru ca omul sa se poata
folosi de ea Tn cresterea lui in comuniunea cu Dumnezeu. Ea a fost creatd Tn ve-
derea omului. Ea s-a dezvoltat prin dirijarea exercitatd de Dumnezeu asupra
energiilor ei componente, pana cand, printr-o lucrare speciald a lui Dumnezeu
"méana lui Dumnezeu"), a fost format organismul biologic, Tn care a apdarut prin
"suflarea" lui Dumnezeu sufletul rational dupd chipul lui Dumnezeu, capabil de
dialogul cu Dumnezeu si cu aspiratia spre o tot mai adanca comuniune cu El, fiind
investit Tn acest scop de la Tnceput cu harul lui Dumnezeu, sau pus Tn relatie cu
Dumnezeu.

Asa cum prima clipa temporald are la baza eternitatea, dar nu eternitatea unui

substrat impersonal, ci voia lui Dumnezeu, Cel ce este din veci, asa si fiecare clipa
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ce urmeaza are la baza voia lui Dumnezeu cel etern, care sustine lumea Tn dez-
voltarea ei si cheama pe om continuu la un raspuns si prin aceasta face posibila
existenta lui treaza si intensa, sau legatura responsabild cu eternitatea.

b. Timp, eon, eternitate eonica. Lumea nu e contrara eternitatii, cum socotea
Origen; si nu e nici o eternitate lineara in sine. Ea Tsi are originea Tn eternitate, e
sustinuta de eternitate si destinata sa se Tnvesniceasca Tntr-un fel de eternitate care
nu e una cu a lui Dumnezeu. Caci nu e eternd prin ea Tnsasi, ci prin Dumnezeu.
Sfantul Maxim Marturisitorul, deosebind "eonul" (a10v) de eternitate, 7l socoteste
pe acesta eternitatea plina de experientele timpului, sau timpul umplut de eterni-
tate. Exista un eon final, in care se aduna tot timpul, precum existd un eon initial,
care cuprinde in Dumnezeu posibilitatile gandite ale tuturor celor ce se vor dezvol-
ta in timp. Legile atemporale ale creatiei, ideile timpului, sunt un astfel de eon.
Felul de viata al ingerilor si viata viitoare a oamenilor si a lumii Tn ea este un eon
final8. Ea e o eternitate eonicd, nu eternitatea pur si simplu a lui Dumnezeu. E
eternitatea pentru lume care se cuprinde Tn Dumnezeu si e data potential in "deo-
datd" si se readuna in eternitatea eshatologica trecand prin timp. Eonul initial nu e
Tn miscare. Eonul eshatologic are Tn el experienta miscarii si chiar un fel de
miscare stabila eternd Tn jurul lui Dumnezeu (cum au si Ingerii Tn viziunea lui
Dionisie Areopagitul), pentru ca creatura ajunsa in Dumnezeu se adanceste mereu
in contemplarea si in Tmpartasirea de infinitatea lui Dumnezeu, desi e mereu
scaldatd in ea. Acel "deodata" potential al primei zile devine un "deodatd" plin al
zilei a opta fara de sfarsit; iesirea din eternitate prin creatie sfarseste cu intrarea n
eternitate prin nviere, dupa miscarea prin timp.

VI. Lossky exprima aceasta conceptie patristica astfel: "Exista deci o posibili-
tate a timpului Tn care se maturizeaza Tntalnirile omului cu Dumnezeu, autonomia
(dar nu separarea) lui ontologica fiind aventura libertatii umane, posibilitatea lui de
transfigurare. Parintii au simtit aceasta pozitivitate, ferindu-se sa defineasca eterni-
tatea ca ceva contrar timpului. Desi categoriile timpului sunt miscarea, schimbarea,
trecerea de la una la alta, nu li se poate opune totusi nemiscarea, invariabilitatea
staticd; aceasta ar fi eternitatea lumii inteligibile a lui Platon, nu a lui Dumnezeu
cel viu. Daca Dumnezeu vietuieste n eternitate, aceasta eternitate vie trebuie sa
depaseasca opozitia timpului mobil si a eternitatii nemiscate"9.

c¢. Creatia din nimic. Faptul cd& omul se simte impreund cu lumea dependent Tn
mod total de voia lui Dumnezeu arata ca omul si lumea nu au sursa intr-o potenta
de sine eternd si ca nu sunt nici din fiinta lui Dumnezeu. Lumea e creata din nimic
de Dumnezeu. Ratiunile ei plasticizate sunt create din nimic, dar au ca model si ca

8. Ambigua, P. G. 91, 1164, 1153.
9. Thaologie Dogmatique, in Messager de I’Exarchat du Patriarche russe en Europe
Occidentale, 1964, p. 211.
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sustinatoare ratiunile eterne ale Logosului. Daca ar fi din fiinta lui Dumnezeu ea ar
fi partasa prin fiintd de plenitudinea Lui, si omul, legat de ea, ar fi si el etern si
egal cu Dumnezeu si nu s-ar explica responsabilitatea lui fatda de Dumnezeu si
setea de un absolut superior lumii. Ea nu e nici dintr-o substanta eternd, coexis-
tentda cu Dumnezeu. Caci si Tn acest caz ar fi egala Tn eternitate cu Dumnezeu si
atat El cat si ea s-ar limita reciproc, neavand nici El, nici ea plenitudinea. n acest
caz Dumnezeu n-ar fi mai bun ca ea si ea n-ar putea fi mantuitad din relativitatea ei
absurdad. Tn acest caz n-ar exista o responsabilitate umana neconditionatd si o
norma a acestei responsabilitdti. Dumnezeu nu ar putea impune lumii forma pe
care a voit-o si nici omului, o directie spre Sine prin exercitiul unei responsabilitati.
Sfantul Atanasie spune: "Unii, printre care Platon, care e mare la greci, asigurd ca
Dumnezeu a facut universul plecand de la o materie preexistenta si fara origine; ca
Dumnezeu n-ar fi putut face nimic daca materia n-ar fi preexistat, asa cum trebuie
sa existe lemnul ca sa poata fi lucrat de tamplar. Cei ce vorbesc astfel nu-si dau
seama ca atribuie lui Dumnezeu o slabiciune. Caci daca nu este El Tnsusi cauza
materiei, ci formeaza lucrurile pornind de la o materie de baza, El va fi considerat
slab, incapabil sd lucreze ceva fara materie, asa cum slab este si tamplarul care nu
poate face nici un lucru necesar fara lemn"10.

Spiritul dumnezeiesc poate nu numai sa producd modificari cu mult mai mari
asupra energiei din care se alcatuiesc formele lumii, ci si sa produca aceasta
energie, ca un efect al energiei lui spirituale, impriménd Tn ea potential formele ce
se vor actualiza la vremea lor, sau asa zisele "ratiuni" ale lucrurilor, de care vorbesc
Sfintii Parintill.

3. Motivul si scopul creatiei

Potrivit credintei crestine, Dumnezeu a creat lumea dintr-un motiv si cu un
scop. Aceasta da lumii un sens. Pdarintii au scos n evidentd bunatatea lui
Dumnezeu ca motiv al creatiei, pentru a o opune ideii cd Dumnezeu a creat lumea
dintr-o necesitate interna, care duce si ea la panteism. Sfantul Grigorie de Nyssa
spune: "Astfel Dumnezeu Cuvéantul, intelepciunea, Puterea a fost Creatorul naturii
umane, nu Tmpins din necesitate la crearea omului, ci Tn virtutea iubirii Sale pentru
aceasta fiintd a carei existentda a produs-o. Trebuia ca lumina sa nu fie nevazuta,
slava sa nu ramana fara martor, bunatatea sa nu fie fara o altd persoana care sa se
bucure de ea si celelalte daruri cate se vad in jurul firii dumnezeiesti sa nu ramana
fara efect (dpyd kd&ioBan) nefiind cineva care sa se Tmpartdseascd si sa se bucure
de ele"12. Dumnezeu a creat lumea din bunatate, pentru ca sa faca partase si alte

10. Sur I’Incamation du Verbe, ed. Charles Kannengiesser, in Sources Chratiennes, n.

191, p- 266-267.
11. Patrick J. Mc. Laughlin, The Church and Modern Science, London, 1957, p. 33.

12. Cuvantarea catehetica cea mare, P. G. 45, col. 21.
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fiinte de iubirea Lui intertrinitara. Dionisie Areopagitul zice: "Binele, prin Tnsusi
faptul ca exista ca bine fiintial, intinde bunatatea la toate cele ce sunt". Datorita
razelor acestui Soare al existentei, exista Tngerii si sufletele si fiintele
necuvantatoare. "Dar si plantele toate au viata nutritiva si miscatoare din Bine. Si
orice esenta neinsufletitda si fara viatd exista din cauza Binelui si din cauza Lui Tsi
are Tnsusirea ei fiintiala"1n

Daca pe toate le-a creat Dumnezeu ca sda se Tmpartdseasca de iubirea Lui,
scopul lor este sd ajunga la o participare deplind la aceastd iubire, adicd la o
comuniune deplind cu Dumnezeu. Tot aceasta o0 spune iarasi Dionisie Areopagitul:
"Bunatatea pe toate le Tntoarce spre ea. Ea e principiul adunator al celor disper-
sate, ca Dumnezeirea Tncepatoare si unificatoare. Si toate o doresc ca pe originea
lor, ca imbratisatoare si tinta finala. Si Binele este cel din care toate au luat subzis-
tenta si exista (cum spune Scriptura) si au fost produse ca din cauza desavarsita, n
care toate persistd Tmpreund, pazite si pastrate ca intr-un san atottiitor, spre care
toate se Tntorc ca la capatul propriu al fiecaruia si pe care toate 1l doresc"14.

Sfantul Maxim Marturisitorul vede Tn tendinta spre unirea deplinda cu
Dumnezeu si spre odihna Tn plenitudinea Lui sensul miscarii si deci al timpului.
Restrangandu-se cu deosebire la fiintele rationale, el declara ca toate au fost aduse
la existentd ca sda dobandeasca prin miscarea sau lucrarea lor libera existenta buna
si, prin aceasta, sd ajunga la vesnica existentd bund. "Dupd cum lucrarea prin
vointa se foloseste de puterea firii, fie dupa fire, fie contrar firii, va primi ca sfarsit
al existentei bune sau al existentei condamnabile, un fel sau altul de existenta
vesnicd, in care se odihnesc sufletele, Tncetdnd miscarea lor. A opta si prima zi,
mai bine zis cea una si netrecatoare, este prezenta atotcurata si atotluminoasa a lui
Dumnezeu, apdaruta dupa stabilizarea celor ce se misca; ea se salasluieste Tn chip
cuvenit Tntreg Tn fiinta intreaga a celor ce s-au folosit prin vointad de ratiunea exis-
tentei potrivit firii, si le procura vesnica existenta buna prin participarea lor la Sine,
ca la Cel ce este si este bun si este vesnic in sens propriu. lar celor care prin
vointd s-au folosit contrar firii de ratiunea existentei, li se va repartiza dupa
cuviinta vesnica existenta nefericita"15, in loc de vesnica existenta fericita.

Textele date din Sfantul Grigorie de Nyssa si intreaga conceptie a Sfantului
Maxim Marturisitorul pun in relief faptul cd Dumnezeu a creat lumea pentru om si
a preconizat conducerea lumii spre scopul deplinei comuniuni cu El, Tn mod spe-
cial prin dialogul cu omul. Numai omul poate fi si deveni tot mai mult "martorul”
slavei si bunatatii lui Dumnezeu aratata prin lume; numai omul se poate bucura Tn
mod constient tot mai mult de iubirea lui Dumnezeu, devenind partenerul Lui. De
aceea lumea ca naturda e creata pentru subiectele umane. Ea are un caracter

13. De divinis nominibus, cap. IV, I-1l, P.G. 3, col. 693-696.
14. Op. cit., cap. IV, col. 700.
15. Ambigua, Migne, P. G. voi. 91, col. 1392.
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antropocentric. Numai Tn ele Tsi descopera si-si Tmplineste lumea sensul ei. Caci
numai oamenii sunt constienti de un sens al existentei lor si al naturii fizico-biolo-
gice si numai ei depasesc repetitia legilor naturii, putandu-se ridica la urmarirea si
realizarea prin ea a altor sensuri.

Lumea slujeste ridicarii noastre la sensul nostru ultim, sau la obtinerea plenitu-
dinii noastre Tn comuniunea cu Dumnezeu cel personal, prin rationalitatea ei flexi-
bila sau contingentd, prin sensurile pe care omul le poate urmari prin ea. Toate
acestea ne impun noua o responsabilitate fatda de Dumnezeu si fatd de lumea
Tnsasi, responsabilitate prin al carei exercitiu noi sporim Tn comuniunea cu
Dumnezeu si cu semenii, umanizadndu-ne sau desavarsindu-ne pe noi insine.

4. Lumea ca dar al lui Dumnezeu si crucea pusa pe acest dar

Potrivit credintei crestine, lumea a fost creatd de Dumnezeu ca un dar pentru
oameni. Viata este un dar al lui Dumnezeu. Tot ce mananca si bea omul "de pe
urma muncii lui este un dar de la Dumnezeu" (Eccl. 3, 13). intelepciunea, stiinta,
bucuria sunt daruri ale lui Dumnezeu (Eccl. 1, 26). Chiar daca lumea ar fi data
omului numai spre cunoastere, si tot ar fi un dar al lui Dumnezeu. insa ea e data si
pentru viata lui trupeasca si pentru formarea lui spirituald in vederea vietii de veci.

Tn aceasta se arata dragostea lui Dumnezeu pentru om. Lumea e si din acest
punct de vedere un cuvant, sau o cuvantare coerenta a lui Dumnezeu cdtre om,
intr-o Tnaintare continud. Ea Tsi vadeste si Tn aceasta sensul ei. Lucrurile sunt, cum
spune teologul H. Schier, "darul Cuvantului lui Dumnezeu care lumineaza viata.
Dar daca lucrurile si tot ce exista a fost adus la existentd prin Cuvant, atunci aces-
tea sunt marturii sau semne ale Cuvantului. Ele poarta, asa zicAnd, Cuvéantul in ele.
Aduse Tn existenta prin Cuvantul care lumineaza viata, ele sunt in sine Tnsesi indi-
catii, Indreptari spre Cuvant si in Cuvant"1” "Cosmosul poate si trebuie sa fie inter-
pretat din Cuvantul"17.

Dar Dumnezeu ne aratd noud iubirea Sa prin lumea ca dar, pentru ca sa rea-
lizeze un dialog progresiv n iubire cu noi. insd pentru aceasta trebuie ca si noi sa
ntoarcem lui Dumnezeu un dar. Dar omul nu are ce sa dea lui Dumnezeu de la
sine. Dumnezeu Se bucurda ca omul sa renunte la unele din darurile primite, Tntor-
candu-le. Acesta e sacrificiul omului, Tntrucat putand considera in lacomia lui ca
toate cele date lui de Dumnezeu Ti sunt necesare, renuntd totusi la unele din ele.
Prin aceasta el arata cd recunoaste ca toate le are de la Dumnezeu ca dar si-I
apartin Lui. Lumea arata Tn caracterul ei de dar al lui Dumnezeu ca ea nu este ulti-
ma si absoluta realitate. Ea e necesara pentru om nu numai Tntrucat are trebuinta
sa-i fie data, ci si ntrucat are trebuintd de ea ca sa o daruiasca, la randul lui, pen-
tru cresterea lui spirituala. Ea Tsi vadeste prin aceasta din nou caracterul ei educativ

16. Zeit der Kirche, Freiburg, 1966, ed. 4, p. 285.
17. W. Beinert, Christus und der Kosmos, Herder, 1974, p. 47-48.
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pentru om. Acesta se foloseste de ea si prin faptul cd o daruieste la randul lui. Si el
n-o pierde total prin actul daruirii, ci se Tmbogateste prin ea si mai mult prin faptul
cd o daruieste. "Mai fericit este a da decat a lua". El se Tmbogateste astfel cu
adevarat nu numai prin darul lui Dumnezeu catre el, ci prin dialogul complet al
darului, adicad prin primirea si Tntoarcerea darului. Paradoxul se explica prin faptul
ca darul primit si Tntors apropie persoanele Tn asa masurd, incat obiectul darului
devine comun si devine mijlocul transparent al celei mai depline comunicari intre
persoane. Si nu numai comun, ci si sporit prin viata ce si-o comunica persoanele
prin iubirea manifestata Tn darul ce si-l fac; persoanele se daruiesc prin aceasta ele
Tnsesi, iar prin aceasta daruire sporesc duhovniceste.

Dar lucrurile date noua de Dumnezeu pot deveni darul nostru catre
Dumnezeu, prin faptul ca suntem liberi in intoarcerea lucrurilor ciatre Dumnezeu.
Noi transformdam lucrurile Tn daruri ale noastre prin actul libertatii noastre si prin
iubirea ce-o aratam in felul acesta lui Dumnezeu. Spre aceasta noi le putem trans-
forma si combina la nesfarsit. Dumnezeu i-a dat omului lumea nu numai ca un dar
de o fertilitate continud, ci si de o mare bogatie de alternative posibile de actua-
lizat de catre om prin libertate si munca. Aceasta actualizare ca talanti Tnmultiti dati
de Dumnezeu este darul omului ciatre Dumnezeu.

Cel mai mare dar pe care cineva 1l poate face lui Dumnezeu este darul vietii
sale Tnsdsi. Desigur aceasta Tntoarcere a darului nu Tnseamnd o dispretuire a daru-
lui primit. in cazul acesta, darul intors al omului cidtre Dumnezeu n-ar mai fi dar.
Tntoarcerea unui dar implicd pretuirea lui chiar de catre cel ce l-a primit. in
daruirea vietii noastre catre Dumnezeu vointa noastra face un sacrificiu suprem,
dat fiind ca ceea ce voieste Tn esentd natura umana este sa se conserve. De fapt,
prin faptul ca da, omul face ceva prin care el socoteste ca promoveaza fiinta lui.
Dialogul darului intre Dumnezeu si om este ca fiecare se daruieste celuilalt. Omul,
chiar daca are viata de la Dumnezeu, o poate face dar lui Dumnezeu intrucat, desi
ar putea sa o mentina pana cand i-o ia Dumnezeu, o Tntoarce lui Dumnezeu prin
libertatea sa, printr-o slujire mai Tnaltd. Desigur aceasta nu Tnseamna un refuz al
vietii primite de la Dumnezeu. Cel ce si-o daruieste de fapt lui Dumnezeu nu tine
insa la ea Tn mod egoist, ci o daruieste lui Dumnezeu, atunci cand e necesar, sau
in cazurile mai dese o pune in slujba lui Dumnezeu. Pe de o parte, el marturiseste
prin orice lucru oferit lui Dumnezeu ca e darul lui Dumnezeu, cd nu-1 are de la
sine, ci de la Dumnezeu; pe de altd parte, cd nu vrea sa profite Tn mod egoist de
darul lui Dumnezeu, tindndu-1 la sine, ci-si aratd si el iubirea fatda de Dumnezeu,
dandu-l macar ceea ce are putinta sa-1 dea, adica o parte din lucrurile primite de
la El Tnsusi.

Pe langa aceasta mai trebuie observat ca nimeni nu Tntoarce lui Dumnezeu
lucrurile primite fard sa fi addugat la ele si munca sa. Strugurii, painea, vinul, unt-
delemnul, date lui Dumnezeu, sunt nu numai darul lui Dumnezeu, ci si munca
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omeneasca imprimatd Tn ele. Desigur si munca o presteaza omul tot prin puterile
date lui de Dumnezeu. Totusi el ar fi putut sa nu foloseasca aceste puteri pentru o
munca prin care sa Tntoarcd lucrurile primite cu pecetea sa omeneascd, adica va-
lorificate de el. El sporeste prin aceasta talantii primiti, dupa cuvantul
Mantuitorului. Si Dumnezeu vrea ca omul sd oboseasca pentru a pune o pecete
valorificatoare a sa pe darurile primite, prin ceea ce le face si daruri omenesti.

n esentd, prin darul lumii Dumnezeu vrea sa Se facd cunoscut omului pe Sine
Tnsusi Tn iubirea Sa. De aceea si omul trebuie sad se ridice peste darurile primite, la
Dumnezeu Tnsusi, Care le-a dat. Darul ca semn al dragostei unei persoane fata de
alta are n sine imprimata destinatia de a fi depasit de cel caruia i s-a dat. intr-un
fel darul e lucrul la care renuntd persoana care l-a daruit, de dragul persoanei
careia i-1 daruieste.

Cand cineva nu intelege aceasta, darul i se ia adeseori fara voia sa, pentru ca
sa-si dea seama ca daruitorul e mai mult decat darul. Peste lume si peste viata
noastra sta astfel asezata crucea. Cand noi nu mai vedem pe Dumnezeu prin
crucea de bunavoie, depasind lumea si viata noastra in iubirea de Dumnezeu,
Acesta ni Se face transparent prin crucea fara voie.

Tn sensul acesta toate cele ce se afla la mijloc intre Dumnezeu si oameni se
cer dupa cruce. Prin dezlipirea de ele, omul da de Dumnezeu, Care e infinit mai
mult decét toate darurile Lui. Crucea prin care el se dezlipeste de ele si morméantul
uitarii de ele, In care dispar ele, duc pe om la inviere. Si toate sunt menite sa duca
pe om spre inviere, adica spre viata eterna, spune Sfantul Maxim Marturisitorul
(Capete gnostice, I, 66). "Toate cele vazute se cer dupa cruce, adicda dupa
deprinderea de a stavili afectiunea fata de ele a celor ce sunt dusi prin simturi spre
ele. lar cele inteligibile toate au trebuintd de mormant, adica de nemiscarea totala
a celor ce sunt purtati spre ele de minte". Miscarea aceasta spre ele fiind inlaturata,
"rasare Cuvantul singur existand de Sine, ca ridicat din morti, circumscriind toate
cele ce au provenit din EI” (Capete gnostice, I, 67). Se realizeaza adicd vederea
directa a Logosului cel personal mai presus de ratiunile lucrurilor, ca izvor care le
circumscrie fiind infinit mai cuprinzator decéat ele, dupa cum cand realizdm comu-
niunea cu un subiect uman, lucrurile daruite de el au fost depasite, bucurandu-ne
de bogatia lui cu mult mai mare decéat ele. in sensul acesta Sfantul Apostol Pavel
zice: "Lumea este rastignita pentru mine si eu pentru lume" (Gal. 6, 14). Lumea nu
mai are pentru mine ceva care sa ma atraga spre ea, nici In mine nu mai e ceva
care sa ma Tmpinga spre lume. Sufletul se satisface deplin prin comuniunea cu
Dumnezeu cel personal, nu prin lucruri. Ele trebuie sa fie numai mediul transpa-
rent al lui Dumnezeu cel personal, semne ale iubirii Lui. Cand este El Tnsusi in fata
mea nu mai am nevoie de semne. Comuniunea cu Dumnezeu cel personal
copleseste prezenta lucrurilor. "Ce va folosi omul, de va castiga lumea toatd, iar
sufletul si-l va pierde?" (Mt. 12, 26; Mc. 8, 36; Lc. 9, 25).
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Tntorcand lui Dumnezeu darul naturii prelucrate prin asceza muncii noastre,
prin imprimarea acestei cruci in ele, le sfintim, le luam caracterul de izvor usor de
placeri si ne sfintim pe noi Tnsine.

Dar Dumnezeu ne-a dat lucrurile ca daruri nu numai pentru a ne deprinde Tn
taria de a le depasi spre El, ci si pentru a le depasi pentru semenii nostri, daruin-
du-le lor. lubirea noastra manifestata prin folosirea lucrurilor ca daruri trebuie sa se
indrepte nu numai spre Dumnezeu, ci si spre semenii nostri ca sa le castigam
iubirea - comuniunea cu ei. "In dar ati luat, Tn dar sa dati" (Mt. 10, 8). Propriu-zis
cand le dam altora, le dam lui Dumnezeu, Care le-a dat pentru toti (Mt. 24, 34
s.u.). Dumnezeu vrea ca talantul dat de El sa fie dat la zarafi, adica la cei ce stiu sa
lucreze cu el, ca sa fie luat Tnapoi cu dobanda (Mt. 24, 27). Darul facut de cineva
altuia i se Intoarce totdeauna cu un folos sporit. Mantuitorul ne recomanda sd ne
facem prieteni cu bogatia care nu e de la noi, ca si ea sa ne ajute sa intram la
bogatia cea vesnica (Lc. 16, 8-9).

Bunurile lui Dumnezeu ca daruri servesc ca legatura a iubirii intre persoane;
prin aceasta ele nu devin paravane despartitoare intre ele. Ele pot servi deci spre
desavarsirea sau spre coruperea oamenilor. Bunurile ca daruri sunt menite sa
serveasca comuniunea interpersonald si sa fie depasite pentru aceasta comuniune.
Drumul spre Dumnezeu trece prin umanizarea noastra. lar in aceasta umanizare
nu se poate Tnainta decat Tn comunitatea umand. Ea constd In realizarea unei
adanci comuniuni interumane. De aceea lucrurile nu ne sunt date numai pentru
practicarea unui dialog singular al fiecaruia cu Dumnezeu, ci si pentru practicarea
unui dialog ntre ei si al lor Tn comun cu Dumnezeu, sau a unui dialog Tntre ei Tn
constiinta ca lucrurile le sunt date de Dumnezeu pentru folosirea lor ca daruri intre
ei, Tn numele, din porunca si din bogatia Lui, ca semne ale iubirii Lui, pentru ca
aceasta iubire sa se extinda si intre noi. Limitarea lor, pusa in relief deosebit Tn tim-
pul nostru, aratd ca daruirea, sacrificiul, crucea si constiinta insuficientelor nu sunt
numai o conditie a cresterii spirituale pentru viata de veci, ci chiar si a convietuirii
oamenilor pe pamant.

5. Lumea, opera rationald a lui Dumnezeu,
pe masura ratiunii umane Tn progres continuu spre
sensuri tot mai inalte ale ei

Lumea ca natura se dovedeste o realitate unitard rationald, existdnd pentru
dialogul interuman, ca o conditie pentru cresterea spirituald a omului, pentru dez-
voltarea umanitatii. Dupa Parintii Bisericii, toate lucrurile Tsi au ratiunile lor in
Logosul dumnezeiesc, sau Tn Ratiunea supremal8. Daca ar fi numai pentru man-
care, nu ar fi necesar caracterul ei rational. E drept cd animalele se folosesc si ele

18. Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, P.G. 91, 1365. H.C. 27.



238 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

de rationalitatea proceselor fizico-biologice ale naturii, desi numai pentru cresterea
lor biologica inconstientd. Dar daca aceasta nu ar avea scopul de a servi omului, ar
fi si ea fara sens.

Tnsa rationalitatea lumii are virtualitati multiple. Ea e maleabild, contingenta si
omul e cel ce foloseste si scoate acest caracter al ei la iveala.

Singur omul, folosindu-se de rationalitatea naturii Tn mod constient si facand
uz In mod constient de procesele ei prin munca sa animata de responsabilitate,
urcd la o viatd de comuniune spirituald si la constiinta unor sensuri si scopuri mai
fnalte ale naturii. Numai Tn om rationalitatea de indefinite virtualitdti ale naturii
capata un sens, un rost, sau ajunge tot mai deplin la Tmplinirea ei. Numai pentru
om ea este folositoare nu numai existentei lui biologice, ci si cresterii lui spirituale.
Numai omul, ca fiintd constient rationald care cunoaste din ce In ce mai bine
rationalitatea naturii si sensurile ei, devine prin ea el Tnsusi mai rational, sau Tsi
actualizeaza din ce Tn ce mai mult ratiunea lui. Descoperind si punand in valoare
rationalitatea multiplu suprapusa a lumii, Tm mod liber, Tmpreuna cu semenii sai,
pentru mai bogata folosire a resurselor ei si pentru Tntelegerea sensurilor ei
inepuizabile, sporeste Tn comuniune cu acestia; iar acest lucru e o sursa de
cunoastere a altor sensuri mereu mai Tnalte. Tn cunoasterea rationalitatii naturii prin
ratiunea sa, omul Tsi descopera responsabilitatea sa fata de ea, fatd de semeni si de
Dumnezeu; si dezvoltarea acestei responsabilitati echivaleaza cu descoperirea
crescanda a sensurilor lumii si ale existentei umane.

De punerea in lumina si in valoare tot mai Tnaltd a rationalitatii naturii, tine
deci sesizarea si aplicarea ei printr-un subiect constient si faptul ca acesta poate
descoperi Tn rationalitatea aceasta sensuri care servesc cresterii lui spirituale.
Rationalitatea lumii Tsi descoperd un sens prin faptul ca se completeaza cu ratio-
nalitatea subiectului uman, care e constienta si de o bogatie inepuizabild, care nu
este 0 repetare monotona. Ea este o rationalitate care descopera, alege si
urmareste tinte mereu mai Tnalte, spre care inainteaza folosind natura Tnsasi, dar nu
ntr-o repetitie monotona, ci cu o intelegere continuu noud lucrurilor si prin
alegerea libera a altor si altor moduri, din cele tot mai multe cunoscute, prin noi
aplicari ale legilor naturale, urmarind rezultate din ce Tn ce mai de folos. Prin
gandirea Tmbogatitd si prin munca comuna de tot mai accentuatd responsabilitate
pe care le aplica naturii, oamenii se ridica la trepte tot mai Tnalte de Tntelegere a ei
si de comuniune.

a. Ratiunile stricte ale lucrurilor si sensurile lor. Parintii Bisericii, vorbind de
ratiunile eterne ale lucrurilror cuprinse in Ratiunea divind, sau Tn Logosul, sau in
Cuvantul lui Dumnezeu, Tnteleg prin ele si aceste sensuri mereu mai Tnalte ascunse
n ele si socotesc ca ele sunt surprinse, cu ajutorul Cuvéantului suprem, tot de
ratiunea umana care surprinde ratiunile lucrurilor in sens strict. Uneori ei disting
sensul lucrului de ratiunea lui strictd, numind pe cea din urma logos, iar pe cel



LUMEA OPERA A IUBIRII LUl DUMNEZEU 239

dintai, noema. De asemenea disting Tntelegerea sensului (noesis) de ratiunea per-
sonala strictd, care sesizeaza ratiunea obiectiva a lucrului, numind pe amandoua
cele din urma logos. Urmand acestei distinctii, vom distinge si noi pe de o parte
Tntre ratiunile lucrurilor si cunoasterea acestora prin ratiunea umana in sensul
strict, si, pe de altd parte, intre sensurile lor si Tntelegerea lor in continuu progres
printr-un act cunoscator mai sintetic si mai direct (intuitie). Tot asemenea Parintilor
bisericesti, recunoastem o legatura intre ratiunile lucrurilor si cunoasterea lor prin
ratiunea strict analitica, pe de o parte, si, pe de alta, intre sensuri si intelegerea lor
printr-o dreapta judecata mai directa si mai intuitivd. Caci chiar cunoasterea
analiticd a lucrurilor deschide vederi noi in descoperirea de noi sensuri ale lor.
Lumea se dovedeste astfel ca e “lumind” inepuizabila, conform cuvantului roma-
nesc “lume”, care vine de la latinescul "lumen".

Ratiunea analiticd cerceteaza ratiunea partiala a lucrului, cautand sa afle pro-
portiile exacte ale elementelor care intra in compozitia lui si conditiile in care se
constituie si se mentine. Astfel, toate lucrurile si toate fenomenele de formare, de
duratd, de desfacere a lor sunt strict rationale. Trupul omenesc are si el ratiunea,
sau rationalitatea lui. Si chiar fiinta umana, ca una ce se constituie totdeauna din
trup si suflet. Dar in fiecare componentd si n fiecare legatura din launtrul lui el
este ceva mai Tnalt decat ceea ce poate fi surprins prin ratiunea analitica. Astfel, Tn
Tnsasi ratiunea aceasta totala a fiecdrei unitati intra deja un sens, care poate fi
intuit, dar nu cunoscut si definit strict. E un sens care se intuieste tot mai mult si in
care intra si legaturile nesfarsite si mereu noi in care e vazut fiecare. Mintea, sau
ratiunea ca Tntelegere, vede acest sens mai Tnalt si tot felul de legaturi Tntre
diferitele unitati si tine seama Tn Tntelegerea fiecarei unitdt{i de celelalte unitati.
Aceasta pune Tn lumina totodata ratiunea mai completa a fiecarui lucru. Exista deci
un logos general al logosurilor unitatilor, sau unul mai presus de logosul tuturor
logosurilor. Ratiunea mai generala e sensul sau bogatia de sensuri a unui lucru
legat de ratiunile si de sensurile tuturor componentelor lui si de toate celelalte
lucruri.

Exista astfel un sens comun inepuizabil al lucrurilor, un sens care le leaga, un
sens de indefinita bogatie spre care Tnainteaza omul. Sensul lor unic suprem e
Logosul divin. in El sunt sensurile tuturor. Numai Acesta le explica pe toate, numai
in El omul Tsi gdseste propriul sens al existentei sale. Mai ales cel ce credo
sesizeaza acest sens suprem printr-un act general de intuire, prin spiritul sau.

Sensurile tot mai Tnalte si mai bogate si sensul suprem al realitatii totale si al
existentei sale le afla omul credincios n legatura sa cu realitatea mai presus de
lume si de naturd, deci Tn masura Tn care cultiva aceasta legatura. Progresul spre
sensuri tot mai Tnalte si spre sensul suprem e si o chestiune de vointd, de vointa a
omului de a se dezvolta drept, Tn armonie cu toti semenii, cu toata realitatea, cu
ratiunea suprema a intregii realitati. Sensurile superioare si sensul suprem i se re-
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veleaza omului Tn legatura cu realitatea mai presus de sine si de natura, dar, Tn
acelasi timp, ca cerute de existenta sa deplina si de natura Tnsdsi; sau existenta sa
si a naturii Tsi reveleaza tot mai mult sensurile lor nsesi si sensul suprem n lumina
realitatii supreme. Cel ce crede Tsi va descoperi sensul sdu suprem Tn masura
apropierii sale de Dumnezeu, Tn lumina reveldrii mai depline a lui Dumnezeu. La
fel va descoperi sensul oricarui lucru prin aceasta. Potrivit credintei noastre, lumea
se lumineaza Tn relatia ei ontologica cu Dumnezeu, care e sensul ei suprem.
Lumea e deosebita de Dumnezeu, dar nu e despartita de El nici Tn existenta ei, nici
in sensul ei. Sensul lumii e implicat Tn sensul lui Dumnezeu.

Ratiunea analitica vede lumea si fiecare lucru al ei oarecum separat. Dar ea e
Tnsotita, Tn omul care Tsi traieste complet existenta sa, de o intelegere care
intuieste, prin progresele ratiunii analitice, sensurile tot mai Tnalte ale lucrurilor si
sensul lor suprem. Dupa conceptia noastra crestind, ratiunea progreseaza in
cunoasterea lucrurilor si a legaturilor logice intre ele, Tntrucat e condusa de
ratiunea sau de intelegerea care intuieste sensurile tot mai Tnalte si sensul suprem
al existentei. Ratiunea analiticad se convinge chiar prin rezultatele ei de pe fiecare
treapta ca n-a ajuns la explicatia finald si totala a realitatii, iar ratiunea intuitiva, sau
Tntelegerea care intuieste pe fiecare treapta sensuri mereu mai nalte, o indeamna
la alte cercetari si-i da Tn acelasi timp constiinta cd sensul suprem sau deplin al
oricarei unitati cercetate e un mister legat de misterul intregii realitati si al realitatii
supreme, pe care niciodata nu-1 va cunoaste deplin.

b. Ratiunile lucrurilor si ratiunea umana. Potrivit credintei noastre, Dumnezeu
creand lucrurile ca plasticizari si sensibilizari ale ratiunilor Sale a dat totodatd omu-
lui ratiunea ca organ de cunoastere a lor. Se poate spune de aceea ca omul are
chiar datoria fata de Dumnezeu de a cunoaste aceasta opera creata la nivelul
capacitatii ratiunii umane de a o sesiza, opera in vederea careia a creat pe om cu o
ratiune adecvata ei. De altd parte, omul este obligat sa cunoasca aceste ratiuni ale
lucrurilor, caci altfel nu se poate folosi de ele si nu poate trdi intre ele. Dar tot ca
sa poata trai si ca sa se poata folosi de ele, lucrurile au in organizarile sau ratiunile
lor solidare, o anumitd permanenta, adecvatd permanentei ratiunii umane, care
depinde de ele.

n acelasi timp omul foloseste ratiunea sa pentru adaptarea lucrurilor la tre-
buintele sale multiple si in continua miscare. El gaseste alte si alte conformitati
Tntre lucruri si trebuintele sale si, prin aceasta, alte si alte armonii ale lumii, alte
frumuseti, alte dimensiuni ale ei. Precum natura este in miscare si omul se poate
folosi de miscarea ei, la fel trebuintele lui sunt Tntr-o continua miscare. Omul
descopera astfel sensurile lucrurilor care pe de o parte sunt aceleasi prin continui-
tatea lor si deci pot fi cunoscute in comun, pe de alta sunt mereu noi Tn dez-
voltarea si aspectele descoperite si ca atare il pot ridica pe om la o intelegere spiri-
tuala tot mai Tnaltd. Omul poate face aceasta intrucat componentele Tnsesi din care
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se alcdtuiesc lucrurile sunt elastice si mobile si pot fi combinate Tn diferite feluri,
dar totdeauna Tn anumite limite, asa precum si fiinfa umana se poate misca treptat
fara sa depaseasca o anumitad linie de dezvoltare. Deci existda o anumita elasticitate
a modalitatilor de combinare a fortelor componente ale naturii, precum existd o
anumitd elasticitate a modalitdtilor de trai si de autoconducere spiritual-fizica a
omului. Natura fizicd si natura umana oferd un spatiu mereu deschis pentru exer-
citiul libertatii omului.

Noi nu putem convietui Tntre lucruri Intr-un mod constient ftra a ni le adapta
trebuintelor noastre si fara prevederi si promisiuni reciproce legate de interventiile
noastre asupra lucrurilor, adica fard a descoperi si a actualiza sensurile comune,
generale ale lucrurilor si ale oamenilor. Aceasta presupune atat rationalitatea
lucrurilor, cét si elasticitatea lor in cadrul unei rationalitati previzibile de ordin mai
larg. Totul e rational Tn lucruri si Tn energiile componente, ca si Intre ele. Este
imposibil sa distingi ce este plasticitate sesizata prin simturi si ce este structurd sau
sinteza rationala n ele.

Dar Dumnezeu a implicat Tn aceastad rationalitate, Tn acelasi timp permanenta
si elastica a lucrurilor, si in posibilitatea cunoasterii si folosirii ei constient-rationale
de catre om, - adica intr-un mod continuu mai adecvat trebuintelor lui de ordin
material si spiritual si comunitar in continua crestere - sensuri mereu noi ale
lucrurilor si ale fiintei umane. "Ratiunile” lucrurilor si "ratiunea” umana au implicate
in ele "sensuri" continuu noi, care ies la iveala prin aplicarea ratiunii umane la
ratiunile lucrurilor.

¢. Ratiunile lucrurilor si cuvintele, ca mijloc al dialogului nostru cu Dumnezeu.
Ratiunile lucrurilor in unitatea lor cu cele ale elementelor componente, intr-un fel
permanente, Tntr-un fel elastice, putand fi gandite, trebuie sa fie exprimate de
oameni pentru a-si comunica experientele despre lucruri si a se angaja reciproc
prin ele pentru viitor. Dar oamenii le gandesc si le exprima in cuvinte, pentru ca
ele sunt date prin creatie de Persoana suprema ca lucruri gandite de Ea mai ntai,
sau ca lucruri pe care le-a creat, coborand in géandirea lor la nivelul capacitatii
oamenilor de a sesiza gandirea si vointa Lui cu privire la ele si la ei si de a le
exprima n cuvintele lor. Astfel, oamenii gandesc si exprima lucrurile pentru ca
Dumnezeu le-a gandit mai intai pe masura lor; gandirea si exprimarea lor de catre
oameni sunt, mai bine-zis, un raspuns la gandirea si la "vorbirea" Lui, Care li se
adreseaza prin ele. Dupa credinta noastra, oamenii n-ar avea un continut al
gandirii lor, daca n-ar fi creat mai intdi Dumnezeu lucrurile gandite de El la nivelul
Tntelegerii lor si daca n-ar avea Tn ele un continut dat al vorbirii, daca nu le-ar fi
exprimat El in mod plastic creandu-le si daca nu le-ar cere prin aceasta El Tnsusi sa
sesizeze ce a gandit si ce a spus El la adresa lor si ce le spune prin imprejurarile
mereu noi n care ajung prin voia Lui.

Rationalitatea lumii este pentru om si culmineazd Tn om; nu omul este pentru
rationalitatea lumii. O persoana s-a gandit la persoana omului cand a creat lumea.
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Dar asa cum cunoasterea lucrurilor progreseaza si se nuanteaza, asa progreseaza Si
limbajul Tn bogétie si nuantd. E un progres spre infinitatea Cuvantului dumnezeiesc
n care se cuprind nediferentiat radacinile infinite ale lucrurilor sau sensurile lor.

Dumnezeu a dat oamenilor prin lucruri atat posibilitatea sa gandeasca si sa
vorbeasca, prin faptul ca El a gandit ratiunile lor si le-a dat creandu-le mai Tntai o
imbracaminte plastica la nivelul lor, cat si trebuinta sa le gadndeasca si sa le
exprime, ca sa poata face uz de ele in relatiile dintre ei si, prin aceasta, sa se rea-
lizeze intre ei si El dialogul pe care I-a voit El cu ei, adica pentru ca ei sa raspunda
Lui prin gandirea si vorbirea lor. Tn aceasta Tsi gasesc toate sensul lor. Omul
descoperd alternative mereu noi ale lucrurilor nu numai prin ratiune si prin noi
combinari si Tntrebuintari ale lor, ci si prin simtirile si gandirile mereu noi produse
n trupul lui prin contactul cu ele si prin relatiile mereu noi mijlocite de ele intre el
si semenii sai. Toate acestea se cer exprimate si comunicate printr-un limbaj mereu
Tmbogatit.

Acesta e Tntelesul cuvintelor din Geneza: "Si Domnul Dumnezeu care facuse
din pamant toate fiarele campului si toate pasarile cerului, le aduse la Adam, ca sa
vada cum le va numi; asa ca toate fiintele vii sa se numeasca precum le va numi
Adam. Si a pus Adam nume tuturor animalelor si tuturor pasarilor cerului si tuturor
fiarelor salbatice" (Fac. 2, 19-20). Astfel Dumnezeu Tnsusi a cerut omului sa vor-
beascd Tntrucét l-a indemnat sau a pus in firea lui trebuinta s& descopere cuvintele
ce i le-a comunicat El prin lucruri sau sensurile date de El lucrurilor.

De aceea, chiar cuvintele adresate de Dumnezeu noua prin lucruri, ne sti-
muleaza la Tntelegerea lor. lar intelegerea lor provoaca un rdspuns din partea
noastra. Caci nu exista cuvant inteles de un om, fatd de care el sa nu ia o atitu-
dine, adica sa nu raspunda. El a inceput sd vorbeasca atunci cand a inceput sa
raspundad lui Dumnezeu, trebuind sa raspunda, fiind obligat de Dumnezeu sa
raspunda prin lucrurile puse de Dumnezeu n fata lui; el a Tnceput sa se actua-
lizeze ca partener al dialogului cu Dumnezeu. Dumnezeu accepta numele pe care
omul le pune lucrurilor, in dialog cu El, pentru cd aceste nume au fost date
lucrurilor de Dumnezeu insusi. Punand nume lucrurilor, fiinta noastra a inceput sa
se actualizeze si sa se dezvolte ca partener al dialogului cu Dumnezeu. Numai n
acest dialog cu Dumnezeu despre lucruri, fiinta noastra se dovedeste superioara
lucrurilor ca obiecte, asa cum este si Dumnezeu. Prin aceasta persoana noastra e
ridicata pe un plan comun cu Dumnezeu, ca doud subiecte care vorbesc despre
lucruri ca despre obiecte, fiind si ea superioara lucrurilor si capabila de a sta, prin
dialogul cu Dumnezeu, oarecum pe acelasi plan cu El, prin bunadvointa Lui.

Dumnezeu nu insufla Tnsd omului de-a gata Tntelesurile si numele celor create
de El, ci asteapta efortul lui de a le descifra, pentru care i-a dat capacitatea si tre-
buinta launtrica. Fiindca aceste Tntelesuri si ntrebuintari sunt actualizarile unor vir-
tualitati indefinite. Aceasta e Tncd o cauza pentru care fiecare om Tnvatd sa vor-
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beasca printr-un efort, nu i se da vorbirea de-a gata. Numai in felul acesta dialogul
implica Tn el o crestere spirituala si o libertate. intelesurile lucrurilor ne sunt date
obiectiv, asa cum este datd si capacitatea noastra de a le sesiza. Dar aceste
Tntelesuri au Tn acelasi timp caracterul unei solicitari din partea lui Dumnezeu, la
care omul trebuie sa-si dea silinta sa raspunda. Dumnezeu asteaptd ca omul sa
descopere nesfarsitele ganduri ale Sale puse Tn lucruri si sd exprime in cuvintele
lui tot mai multe din indefinitele Tntelesuri pe care voieste ca el sa | le spuna prin
lucrurile create pentru el. Noi putem combina in moduri nenumarate lucrurile ntre
ele, sau lucrurile cu noi si ne putem aseza in relatii de o varietate mereu impre-
vizibila cu altii, prin lucruri. Astfel actualizam Tn mod variat virtualitatea vorbirii,
care are pe Dumnezeu ca partener solicitant. Omul poate sa nu faca efortul de a
patrunde la toata bogatia sensurilor lucrurilor si la sensurile care il pot dezvolta pe
el in Tntelesul cel mai deplin al cuvantului. El va face si in cazul acesta un progres,
dar progresul poate sa nu fie intotdeauna cel adevarat. Dumnezeu asteaptd ca noi
sa Tntelegem tot mai bine si tot mai deplin gandurile Lui puse n lucruri si cuvin-
tele ce ni le-a adresat prin ele, sau ni le adreseaza prin situatiile noi in care suntem
pusi. Continutul spiritual al umanitatii poate deveni tot mai bogat si mai subtil, pe
masura Tmbogatirii ei cu experientele tot mai multe, castigate Tn situatii mereu noi,
prin descoperirea altor si altor aspecte ale lucrurilor, ale atitudinilor si starilor posi-
bile umane, bune sau rele. Lumea isi descopera alte si alte aspecte, alte si alte
modalitati de combinari ale elementelor, alte si alte modalitati create de raporturile
Tntre oameni si rezultate din raporturile oamenilor cu lucrurile.

Desi Tn Genezad se spune ca Adam a dat nume animalelor Tnainte de facerea
Evei, totusi faptul ca facerea femeii e mentionatd imediat dupa actul lui Adam de
numire a animalelor, aratda o legatura intre vorbirea omului si natura lui comunitara.
Omul vorbeste pentru cd Dumnezeu 1l indeamna la vorbire prin capacitatea si tre-
buinta ce i-a sadit-o spre aceasta, dar omul vorbeste pentru ca gandeste, iar
aceasta arata ca el gandeste nu numai pentru a descoperi prin gandirea lui tot mai
mult pe Dumnezeu cel infinit Tn opera creatiei si pentru a-L lauda pentru intelep-
ciunea si puterea Lui aratatd in creatie, ci si pentru a comunica cu ceilalti oameni si
pentru a-L lauda Tmpreund cu aceia pe Dumnezeu si pentru a creste spiritual
Tmpreund. Omul nu poate creste spiritual deplin numai in relatia cu Dumnezeu.
Oamenii isi raspund si unul altuia prin gandire si vorbire, pentru cda Dumnezeu a
sadit Tn ei aceasta trebuintd, deci le-a cerut aceasta.

d. Ratiunile lucrurilor si sensul lor in comuniunea noastra cu Dumnezeu.
Potrivit credintei noastre, omul Tncepe sa descopere ratiunile lucrurilor prin
descoperirea folosului lor material, dar concomitent cu aceasta si prin cautarea
sensului lor mai Tnalt, prin explicarea rostului lor. Lucrurile sunt rationale cu acest
dublu scop: de a fi de folos omului pentru a se Tntretine biologic, dar si in scopul
de a spori spiritual prin cunoasterea sensurilor si al conformitatii tot mai Tnalte a
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lor cu el si al ultimului sens al lor care e Dumnezeu, Care raspunde cel mai deplin
setei de Tmplinire infinite a omului. Sensul lucrurilor i se largeste prin faptul ca ele
constituie continutul gandirii comune si al comunicarii verbale cu ceilalti, deci al
comuniunii tot mai intime Tn general, al acordului pe care-1 realizeaza cu ceilalti pe
baza lor, al imbogatirii si unirii spirituale reciproce. Dar Tn aceasta comunicare
oamenii 1si descopera si ceea ce e in ei mai presus de trebuintele materiale. Se
descopera ca subiecte care cauta un sens spiritual suprem al lucrurilor si al lor
Tnsesi. Aceasta comunicare isi descopera ea insasi nu numai o rationalitate perma-
nenta, ci si niste sensuri tot mai Tnalte. Si odata cu aceasta lucrurile Tnsesi Tsi
descopera sensuri continuu noi Tn Tntretinerea si Tndltarea acestei comuniuni.
Oamenii descopera ca trebuie sa se comporte intr-un anumit fel cu lucrurile, pen-
tru ca ele sa promoveze comuniunea intre ei si s& nu o Tmpiedice. Aceasta
Tnseamna ca ei nu trebuie sa se lase dominati de ele, cu uitarea trebuintelor lor
spirituale; ci ca trebuie sa le foloseasca cu o anumita cumpatare, sa se deprinda a
le face prilej de practicare a unei atentii si generozitati reciproce, sa vada superiori-
tatea nesfarsita a persoanelor semenilor in comparatie cu lucrurile, sd vada trans-
parenta lor. Acestea Tsi descopera astfel sensul unor mijloace de crestere spirituald
a oamenilor.

Omul sporeste Tn diferitele forme de tarie spirituald, sau de virtuti, printr-un
anumit raport de superioritate detasanta de lucruri, prin faptul ca nu se lasda domi-
nat in mod egoist de ele. Numai Tntrucét lucrurile capatd o anumita transparenta
sau relativitate in raport cu comuniunea interpersonald, ele isi descopera sensul lor
din ce Tn ce mai profund si importanta lor in formarea spirituala a omului.

lar daca ntre subiectul uman si continutul lui format din ratiunile lucrurilor nu
se poate face o despartire, sau subiectul se dezvolta el Tnsusi prin continutul lor,
lucrurile ca continut al subiectului sunt necesare dezvoltarii acestuia. in fond
svibiectul, prin gandurile despre lucruri si prin cuvinte, se exprima pe sine Tnsusi.
El este "adevarul". Cand cuvintele nu-1 exprima pe el Tnsusi, sunt cuvinte minci-
noase. lar lucrurile servesc pentru desfasurarea subiectului, care fara ele ramane o
purd potenta. Tnsa tot atat de necesara pentru actualizarea subiectului este
raportarea la celelalte subiecte umane si la Persoana absolutda. Fara aceasta
raportare omul nu pune nici un interes in desfasurarea subiectului sau. Astfel,
adevarul drept pe care-1 exprima cuvintele, adica subiectul adevarat exprimat prin
ele, include raportarea pozitivd a omului la persoanele semenilor si la Persoana
absoluta. Dar realizand prin cuvinte raportarea aceasta, o realizeaza propriu-zis
prin lucruri. O atitudine dreapta fata de lucruri e o atitudine dreaptd fatd de
semeni si fatda de Dumnezeu si viceversa. Si de aceasta depinde dezvoltarea
dreaptad a noastra.

Mai presus de toate, lucrurile isi descopera sensul, Tntrucat rationalitatea ler e
vazuta de om ca avandu-si iTn mod unitar sursa Tn Dumnezeu cel personal, intrucat
sunt vazute ca mijloc al iubirii lui Dumnezeu, deci al dialogului lui Dumnezeu cu
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noi si al dialogului Tntre noi, dialog prin care Dumnezeu ne conduce spre o tot
mai profundad cunoastere a gandirii si iubirii Lui si la o crestere a gandirii si iubirii
noastre proprii in relatia dintre noi si cu Dumnezeu. Dialogul cu Dumnezeu prin
lucruri contribuie la dezvoltarea noastra, Tntrucat acestea sunt vazute ca imagini,
sau ca simboluri sau ca chipuri transparente ale ratiunilor lui Dumnezeu, ale sen-
surilor urmarite de El prin crearea lor, sensuri prin care vrea sa ne conduca tot mai
mult spre Sine si spre dezvoltarea noastrd proprie, cu conditia ca noi sa le
descoperim si sa le realizam. Noi crestem astfel prin lucruri, Intrucat prin ele
cunoastem tot mai mult intentiile iubitoare ale lui Dumnezeu fatd de noi. Din ce se
cunosc mai bine lucrurile, din aceea se cunosc mai mult Tntelepciunea si iubirea lui
Dumnezeu fatda de oameni si din ce se cunosc mai mult acestea, din aceea se vad
n lucruri sensuri mai profunde.

Sensul fundamental descoperit de noi n rationalitatea lumii este cd ea vine de
la Persoana suprema si este adresatd ca unei alte persoane, adica faptul
importantei cu totul deosebite pe care o acordd Dumnezeu persoanei umane.
Rationalitatea este modul inteligibil al unei persoane de a se comunica altei per-
soane, pentru realizarea si dezvoltarea comuniunii intre ele. Persoana e mai mult
decat rationalitatea, prin intentionalitatea ei fara sfarsit indreptata spre altul, prin
iubirea ei nelimitata, prin libertatea nemarginitd. Dar acestea nu sunt lipsite de
sens. Rationalitatea e modul de comunicare al sensurilor profunde implicate in
acestea. Tn comuniunea treimica este sensul infinit. Din ea se comunica omului pe
cale rationala sau inteligibild, adaptata lui, vointa ei de a-1 ridica si pe el la comuni-
unea cu ea, ca la sensul sau suprem si infinit.

Daca comuniunea cu semenii face lucrurile transparente si impune o anumita
infranare si curatie Tn raporturile cu ele, cu atat mai mult da lucrurilor o asemenea
transparenta si impune o infranare si o curatie in raporturile cu ele, dialogul cu
Dumnezeu si progresul Tn comuniunea cu El, care urmareste ca prin lucruri sa ne
conduca spre comuniunea deplina cu Sine. Dumnezeu ne cere, pe de o parte, un
anumit respect al lucrurilor, pe de alta, o0 anumita cumpatare in raporturile cu ele.
intre aceste doua atitudini e, de altfel, o stransa legatura. Si prin amandoua se for-
tifica si se Tnnobileaza spiritul nostru, dar se si promoveaza raporturile de dreptate,
de respect si de iubire intre oameni si Intre ei si Dumnezeu, dat fiind cd lacomia e
cea care aduce dezechilibru si conflict in raporturile dintre ei cat si departare de
Dumnezeu. Lucrurile, ca imagini ale ratiunilor divine, nu trebuie injosite printr-o
ntelegere si folosire murdard si producatoare de vrajba. Dar aceasta o putem face
cand nu ne robim in chip patimas lor, ci vedem in ele sensul lor divin, promovator
de comuniune. insasi rationalitatea lor, pe care nu noi am creat-o, ne face trans-
parent sensul originii lor divine si scopul lor de a ne Tndlta spre Dumnezeu. Si
Tnsusi sensul lor ne cere valorificarea cea buna a rationalitdtii lucrurilor.

Rationalitatea naturald a lucrurilor e numai prima treapta a scarii pe care ne
urcam la sensurile tot mai Tnalte ale lor, care echivaleaza cu o urcare n
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cunoasterea gandurilor lui Dumnezeu cu privire la noi si In cunoasterea si for-
marea noastra proprie, formare care ea Tnsasi, la randul ei, ne urcd la noi sensuri
ale noastre, la o tot mai Tnaltd cunoastere a lui Dumnezeu si a sensurilor tot mai
adanci ale lucrurilor. Daca am putea desprinde rationalitatea repetitiei lucrurilor,
de sensul lor mai adanc, responsabilitatea de a le cunoaste ar fi numai o respon-
sabilitate de a cunoaste utilitatea trupeasca a lucrurilor. Dar Tntrucat nu putem
desparti rationalitatea lor care se repetd, de sensurile lor, responsabilitatea de a le
cunoaste Tn sensurile adevarate ce decurg din rationalitatea lor e si o responsabili-
tate de a ne forma spiritual Tn legaturd cu ele, dupad voia lui Dumnezeu, neim-
primand vreo patima si vreo Tngustare Tn sensurile lor si, prin aceasta,
netntunecandu-le,

Sfantul Maxim Marturisitorul ne Tndeamna sa nu punem ceva patimas n sen-
surile lucrurilor, ci sa ne stradduim pentru a pastra sensurile lor curate,
dumnezeiesti, deci deschise spre infinit. Acesta este rostul purificarii gandurilor,
faptelor si deprinderilor noastre in raport cu lucrurile. Sesizdm lucrurile Tn sensul
lor curat sau adevarat, cand le cunoastem in legatura lor cu Dumnezeu, sau in
scopul Tn care le-a gandit Dumnezeu, In favoarea mentinerii si dezvoltarii noastre
ca persoane Tn vesnicie. De aceea Sfantul Maxim Marturisitorul cere sa ne ferim de
a altera printr-o patima acest sens obiectiv al lucrurilor. lar Sfantul Marcu Ascetul
cere ca Tndatd ce vedem un lucru sau ne vine Tn minte imaginea unui lucru, sa-l
punem in legatura cu Dumnezeu. Sfantul Maxim spune: "Iinteles patimas este gan-
dul compus din patima si inteles. Sa departam patima de inteles si va ramane gan-
dul simplull19. lar Sfantul Marcu Ascetul cere sa aducem lui Dumnezeu ca jertfa
"gandurile nemuscate de fiare"20.

6. Virtualitatile alternative ale raportului omului cu lumea.
Responsabilitatea lui Tn a le actualiza pe cele mai folositoare
pentru cresterea spirituald a lui si a semenilor lui

Pentru Dumnezeu, lumea e nu numai maleabild, flexibila, ci si total contin-
gentd, Tn sensul ca nu e necesard. Numai asa, ea este opera libertatii si iubirii Lui.
Pentru om, odata ce e datda de Dumnezeu drept conditie a existentei lui, contin-
genta ei e limitatd, sau ea e mai mult maleabild, Tntrucat omul dotat de Dumnezeu
cu libertate poate face un uz intrucatva variat de ea, dar nu se poate dispensa de
ea nsasi. Adica el poate schimba, Tn anumite limite, modurile in care se poate
folosi de ea, sau ea 1i permite o folosire a ei Tn moduri variate. Contingenta totala a
lumii pentru Dumnezeu se arata Tn Tnsusi faptul ca ea a fost creata in mod liber din
nimic. Chiar omul ca creatura e pentru Dumnezeu contingent, iar pentru sine,
maleabil sau contingent in sens limitat, Tntrucat nu el s-a creat pe sine, dar poate

19. Capete despre dragoste, Ill, 43; Filocalia romaneasca, |1, p. 85.
20. Despre Botez, Filocalia roméneasca, I, ed. Il, p. 282.
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face un uz extrem de variat de nesfarsitele lui virtualitati alternative. "Gandind
strict, pentru om nu e nimic natural, caci el Tnsusi nu e necesar. El este o creatura
si, prin aceasta, o existentd conditionata, si nu una necesard. S-ar putea tot asa de
bine sd nu existe; si tot asa de bine s-ar putea sa fie altfel organizat. Ca este si cum
este, o datoreaza numai vointei iubitoare a lui Dumnezeu, Prin aceasta faptul si
modul existentei lui sunt Intemeiate Tn harul lui Dumnezeu"21. Omul e contingent
pentru Dumnezeu, dar in acelasi timp Dumnezeu a pus Tn el o valoare de partener.
Dumnezeu s-a angajat prin crearea omului, pentru a1 duce la Tndumnezeire.
Omul este transcendent ca origine si totusi existenta sa este incredintata libertatii
lui Tnsusi. El nu e Incredintat ca un obiect pasiv altcuiva, asa cum e natura, caci are
caracterul unei contingente active;si nu pasive, ca natura. Omul e o fiinta limitat si
activ contingentd, sau maleabild pentru sine Tnsusi. Dumnezeu a creat lumea total
contingenta pentru Sine, iar n raport cu omul, ca pasiv maleabila pentru om, pen-
tru ca el sa-si poata exercita maleabilitatea lui liberd si activa in raport cu ea,
punand Tn ea virtualitati alternative pasive multiple, pentru ca omul sd poata
exercita un rol Tn parte creator chiar asupra sa Tnsusi. Omul se creeaza si pe sine el
nsusi, nu e creat numai de Dumnezeu; si creeaza n parte si lumea. El poate actu-
aliza unele sau altele din virtualitatile lumii Tn mod liber, iar Tntrucat Dumnezeu il
ajuta la aceasta, El Tnsusi ramane cu lumea intr-un raport de libertate, iar cu omul,
intr-un raport de colaborare libera. in lume se intélneste astfel libertatea omului cu
libertatea lui Dumnezeu, nu intr-o ciocnire, ci intr-o colaborare cadnd omul tine
seama de ceea ce este propriu naturii externe si naturii lui proprii, sau cand vrea
sa mearga pe linia sporirii sale in infinitatea Celui ce este. "Cd&ci nimic din cele
naturale, precum nici firea Tnsasi nu se opune Cauzatorului firii"2la. Nici natura,
nici Dumnezeu nu-i sunt omului o fatalitate imuabild, un zid nemiscat; orice
situatie e reparabilda Tn oarecare fel, oricand el Tntalneste un Dumnezeu Tndurator.
Rationalitatea maleabila a lumii, plina de multiple virtualitdti, corespunde inde-
finitelor virtualitati ale ratiunii, imaginatiei si puterii umane creatoare si progresive.
Pentru Sfintii Parinti, materia era 0 masa amorfa, intru totul neluminata, a carei
transfigurare era greu de Tnteles. Ei mostenisera din filosofia elind notiunea unei
materii opuse Logosului divin, deci oricarui logos. Unii dintre ei - ca Sfantul Maxim
Marturisitorul - au ajuns totusi la ideea ratiunilor lucrurilor cu originea lor n
Logosul divin. Astazi noi vedem rationalitatea deplind si totusi maleabild a
materiei, transparenta ei rationald, capacitatea ei de a fi flexionatd de ratiunea si
fapta constientd umana - asemenea metalului caruia i se pot da multe forme - si
descoperita Tn lumina ei de aceasta ratiune. Dar rationalitatea aceasta maleabila
capata sens deplin, prin actualizarea acestei maleabilitati, numai daca ratiunea
umana se conduce Tn aceasta opera a ei de principii etice, de o responsabilitate

21. W. Beinert, op. cit,, p. 83.
2la. Sf. Maxim Marturisitorul, Opuscula Theologica, P. G. 91, 80.
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fatda de comunitatea umana si fatd de Dumnezeu. Prin aceasta se deschide Tn ea
perspectiva unei transparente si transfigurari care poate Tnainta pana la nviere,
prin coplesirea ei de lumina si puterea spiritului uman umplut de lumina si pu-
terea Duhului dumnezeiesc.

Adam si Hristos sunt tipurile pentru alegerea celor doua alternative ale rapor-
tului omului cu natura: robirea spiritului lui de catre fructul dulce al partii sensibile
a naturii sau stdpanirea ei prin spirit, desigur, nu fara efortul renuntarii la dulcetile
ei si al durerilor crucii. Numai prin aceasta biruieste spiritul asupra partii sensibile
a naturii si o transfigureazd pana la inviere.

Astfel, contingentei pasive a naturii Ti corespunde contingenta liberda a omului.
Prin libertate, el Tnsusi dispune Tn anumite feluri de modul fiintarii sale si al naturii.
Prin libertatea sa de alegere el e chip al lui Dumnezeu, care, ca model, a putut
chiar crea sau nu lumea, si poate fi ajutat Tn opera lui de actualizare a unora sau
altora din virtualitatile ei.

a. Omul adapteaza in mod liber legile naturii la sensurile din ce m ce
Tnalte ale vietii. Plantele si Intr-o anumitd masura animalele pot vietui intr-o natura
care se desfasoard dupa legile repetitiei. Oamenii care urmaresc in viata sensuri tot
mai Tnalte Tntr-un mod constient si Intr-o comunitate constientd, adapteaza legile
naturii iIn mod liber acestor sensuri. Natura se dovedeste capabila de un uz
constient, elastic, prin alternantele multiple ale gandirii trecute Tn munca. n
Tnsusirea virtuala a maleabilitatii, a contingentei sale, natura se dovedeste facuta
pentru omul liber, condus de un etos al Tnaintarii intr-o comuniune eterna. De
aceea ea devine Tn mod actual contingentd prin om. Altfel, s-ar desfasura in mod
monoton Tn cadrul exclusiv si rigid al legilor ei. Omul aduce n natura solutii
mereu noi, care nu decurg Tn mod sigur din combinarea exclusiva a factorilor dati
la un moment dat Tn ea. El aduce solutii imprevizibile, producdnd combinatii de
factori, care nu s-ar fi produs de la sine. El introduce Tn ea o anumita libertate a sa
in continua crestere21”

Aceasta Tnseamna ca natura este astfel structuratd, Tncat lasa loc interventiilor
umane, care nu tin seama de totalitatea legilor ei exacte, si ca aceste legi nu sunt
menite sa dea rezultatele cele mai folositoare prin ele Tnsesi, ci se Tntregesc prin
interventiile libertatii umane. Sensul existentei pe care-1 au oamenii Tntr-un timp
sau altul, felul vietii lor spirituale, In interdependenta lor sociald, natura senti-
mentelor fiecaruia se combina cu natura exterioara, sau o Tntregesc intr-un mod
care face imposibila o separare reala a lor; sau, care face ca separarea sa fie mai
mult Tn planul abstract, Tnchipuit, ales si el de spiritul omului2lc. Imaginatia si li-
bertatea creatoare umana nu se misca in acelasi fel ca natura, desi nu contrazic Tn

21b. Schulte Wieting, Technik und Verantwortung, in Herder Korespondenz, 1973,

Heft 4, p. 203.
21c. lbidem.

mai
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majoritatea cazurilor efectele produse de legile naturii, sau nu le suprima pe ace-
lea, ci le folosesc Tntr-un fel sau Tn altul.

Modelul acestei ntregiri este simbioza dintre viata spirituald, plina de sensuri
si de simtiri constiente, si legile fizico-chimice ale trupului. Cea dintdi nu le
anuleaza pe cele din urma, dar le ridica pe planul trairii lor spirituale, iar cele din
urma nu anuleazd pe cea dintai, ci constituie o baza pentru ea. Toatd realitatea
lumii e ridicata la planul unei trairi a ei in sentimente, a Tntelegerii ei In sensuri. lar
acestea conduc pe oameni Tn atitudinile, in deciziile, in responsabilitdtile lor
morale si eficiente fata de ea.

Aceasta ne obliga sa conchidem ca legile au in ele o posibilitate elastica sau
contingenta pusa la dispozitia omului pentru a o actualiza in diferite moduri, con-
form trebuintelor si continutului de sensuri la care el a ajuns.

Ca sa intelegem aceasta, e bine sa revenim la faptul ca toate fortele si lucrurile
naturii sunt o rationalitate dinamica, plasticizata. Ca rationalitate inconstientd, ea
nu se misca Tn mod liber spre teluri alese de ea. Rationalitatea naturii € numai un
obiect supus cunoasterii si dirijarii subiectului rational, constient si liber, care e
omul. Tn calitatea aceasta rationalitatea naturii e Intr-o solidaritate si continuitate cu
ratiunea constienta si libera a omului; e facutd pentru interventia acesteia in ea. lar
cum ratiunea omului, Tn ntelesul ei deplin, e organul de sesizare a sensurilor
realitatii si existentei umane, care se descoperda mereu mai Tnalte, si Tn ultima ana-
lizd a sensului suprem al realitatii si al existentei umane, rationalitatea naturii
serveste acestei Tnaintari a ratiunii umane spre sensul suprem, ascunzand in ea
posibilitatea de a fi inteleasd de ratiunea umana in cadrul acelor sensuri tot mai
Tnalte si de a fi actualizatd de ea Tn moduri care sa serveasca tot mai mult acelora.

Cand oamenii se ridica la intelegerea sensului fraternitatii umane si a respon-
sabilitatii lor reciproce, aceasta 1i face sa descopere Tn posibilitdtile rationalitatii sau
ale legilor naturii, ceea ce serveste intr-un mod mai deplin acestei fraternitati si
responsabilitati si tot aceasta da nastere tehnicii, care poate apropia mai mult pe
oameni si poate satisface nevoile tuturor intr-un grad mai deplin.

b. Progresul spiritului uman si al lumii prin raporturile lor Intreolalta. Se poate
spune Tn general ca progresul Tn umanitate, care e progresul Tn cea mai autentica
rationalitate cunoscatoare, identic cu progresul in cunoasterea sensului existentei
umane, se face odata cu progresul In cunoasterea autenticd a rationalitatii sau a
sensului naturii ca obiect ala rationalitatii cunoscatoare a omului. Deci prin aceasta
se face cunoscut tot mai mult insusi sensul rationalitatii naturii.

Contingenta rationalitatii naturii serveste realizarii omului, sau umanizarii lui,
dat fiind ca umanizarea e legatd de comuniunea tot mai adanca intre oameni.
Contingenta naturii e antropocentrica.

Dupa credinta noastra, se pare ca toate aspectele lumii, sau chipurile actua-
lizate ale bogatiei ei contingente - descoperite de diferitele forme ale culturii
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umane n mod corespunzator cu sensurile multiple ale existentei prin care a trecut
sau mai trece omenirea - sunt menite sa fie pastrate, sau armonizate intr-un chip
tot mai complex si mai cuprinzator, pana la chipul atotcuprinzator, corespunzator
sensului atotcuprinzator la care va ajunge omul, in unirea lui cu Dumnezeu cel
infinit. Contributiile oamenilor duhovnicesti, ale marilor creatori de arta, ale tuturor
savantilor si multe din experientele si vederile juste ale popoarelor si indivizilor
vor ramane inscrise Tn acest chip final atotcuprinzator al realitatii si existentei
umane, umplut Tn intregime de Dumnezeu cel infinit. lar aceste chipuri, chemate
sa se concentreze ntr-unul singur de o indefinitd complexitate, nu sunt numai
actualizari ale potentelor date Tn lume si Tn spiritul uman, ci si trepte noi la care
lumea se ridica printr-o transcendere, ajutata de transcendenta infinita divina.

Depasirea fiecarui chip unilateral si al tuturor la un loc se face din intuirea
unei desavarsiri aflate mai presus de toate, in care chipurile acestea Tsi au izvorul si
spre care tind, ajutate de Tnsasi acea tintd finala. Formele si treptele umanizarii
Tnsesi, pe care oamenii le doresc si le depasesc realizdnd sub impulsul lor alte
chipuri ale lumii, Tsi au originea in comuniunea unei iubiri interpersonale supreme
si Tnainteaza spre o comuniune perfectd din puterea ei si dupa asemanarea ei.
Astfel rationalitatea naturii Tsi gaseste implinirea ei suprema in realizarea sensului
ultim al existentei umane, care consta Tn unirea acesteia cu Dumnezeu, sensul sau
ratiunea suprema, mai presus de orice ratiune, cum spune Sfantul Maxim Marturisi-
torul (Raspunsuri catre Talasie, 24).

lar Schulte Vieting spune ca simpla orientare a atitudinilor si activitatilor
umane dupa o norma imanenta care nu vede dincolo de om nimic, nu poate
explica, nu poate adénci si nu poate fundamenta responsabilitatea de care se simte
stapanitda fiinta noastra si nu poate da puterea trebuintei de depdasire continua a
sensurilor existentei si chipurilor lumii, la care ajunge omenirea Tn mod succesiv.
Sensurile si chipurile acestea nu se pot depasi Tn alte sensuri si Tn alte chipuri,
decat numai cand responsabilitatea care Tnsufleteste aceasta ridicare continuda a
umanitatii se alimenteaza din perspectiva absolutului.

in om se produce o transcendere a naturii, care nu se datoreste numai lui si
cu atat mai putin numai naturii22.

7. Factorii care actualizeaza virtualitatile multiple si alternative ale lumii

a. Primul factor al acestei actualizari: unirea intre suflet si trup. Dupa
conceptia crestina, fara spirit, lumea ar fi Tnchisd Tn repetarea automata a unor
cicluri monotone mai Tnguste sau mai largi. Numai spiritul, prin libertatea lui,
depaseste repetitia si poate face si natura sa o depdseasca. Munca are rolul decisiv
n prelucrarea naturii, dar ea e o Tnsusire a omului ca fiintd ganditoare. Dar o

22. K. Rahner, Weltanschauung. Schriften zur Theologie V, Benzinger Verlag,
Einsiedeln, 1964, p. 19.
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poate face aceasta datorita faptului ca spiritul uman este, pe de alta parte, inserat
in ordinea materiald a lumii, prin trupul sau. Spiritul uman dispune de capacitatea
unor decizii alternative, sau a unei transcenderi de sine Tnsusi, iar aceste decizii le
poate imprima prin trupul sdau si lumii exterioare. Cheia acestui rol al omului sta n
inserarea tainica a spiritului sdu Tn lumea materiald prin trupul sau. Toatd lumea se
resimte de acest fapt al inserarii ei Tn spirit prin trupul omenesc. Numai prin trup
omul poate prelucra natura, muncind. Spiritul omenesc se poate decide Tntr-un fel
sau altul; dar numai prin faptul ca este spiritul unui trup, deciziile lui variate se pot
prelungi Tn miscari variate ale trupului, Tn activitatea lui muncitoare, in care ele se
prelungesc prin organele lui sau prin uneltele confectionate si méanuite tot prin el.

Inserarea spiritului uman n trup este parghia care ridicad prin munca lumea
Tntreagd din calitatea ei de naturda supusa unei repetitii automate. in inserarea
aceasta sta izvorul spiritualizarii intregii lumi; n aceasta se dovedeste lumea ca
lume pentru om si-si Tmplineste rostul ei. O raza de lumina Tn aceasta taina arunca
faptul cd lumea materiald este o tesatura a rationalitatii plasticizate sau materia-
lizate cu caracter de obiect, care nu-si alege Tn mod constient drumurile; iar omul
este ratiune sau spirit ca subiect constient de sine si de lume si cu capacitatea de a
se decide si de a se misca din el Tnsusi si de a misca deci si rationalitatea plasti-
cizatd a trupului si a lumii, care tine de el ca un fel de trend ce poate primi forme
variate. Fara constiinta care se manifesta prin munca trupului din libertatea spiritu-
lui, lumea n-ar fi sau nu s-ar arata contingenta. Lumea e si se reveleaza contin-
genta, pentru ca e in legatura cu spiritul, inserat prin trup si prin munca lui gan-
ditd, Tn natura. Lumea e contingenta pentru ca e pentru om, care pe de o parte e
legat de ea, pe de alta parte o depaseste. Existda o anumita continuitate Tntre lumea
contingenta si spiritul uman Tntrupat223.

Spiritul rational uman, ca subiect Tn legatura cu rationalitatea obiectiva plasti-
cizata Tn trup si Tn natura exterioard, poate sd punad in miscari de combinare alese
de el ratiunile, care prin plasticizarea lor alcatuiesc lumea, sau sa modifice directia
miscarii lor.

b. Trupul este interior spiritului; de aceea se poate vorbi de o non-obiectivi-
tate a trupului. Dupa credinta cresting, trupul e intr-un mod particular interior spi-
ritului, participand prin aceasta la viata spiritului, depasind planul biologic si fizico-
chimic. Tn trup, rationalitatea capata o complexitate particulard, datoritd bogatiei
spiritului din el. La randul ei, rationalitatea spiritului Tnsusi se actualizeaza, intr-o
complexitate de mare finete si subtilitate, Tn lucrarea lui asupra trupului. Pe langa
aceea, sensibilitatea materiei, Tnsotitd cu durerea si cu placerea deja in organismele
animalelor, se repercuteaza Tn constiinta spiritului uman ca o durere si placere
traite de constiintd cu o deosebitd intensitate. Dar sensibilitatea aceasta, traitd de
spirit si de trup in comun, alcatuieste o unitate si e ea Tnsadsi un prilej de dezvoltare

22a. lbidem.
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si actualizare a rationalitatii spiritului, fie pentru a pune aceasta rationalitate a spiri-
tului, trdita prin trup, n slujba sensibilitatii Tntr-un sens pagubitor libertatii umane,
fie pentru a ntdri aceasta rationalitate tot prin trup spre fortificarea libertatii spiri-
tuale fatd de sensibilitatea trupului.

Viata trupului face astfel parte constitutiva din viata sufletului nostru, a carui
baza este spiritul. Viata aceasta e Tn acelasi timp primul obiect contingent al li-
bertatii spiritului, care ori o lasd sa coboare la starea de procese aproape automate
prin slabirea libertatii spiritului, ori Tntipareste in ea o libertate spirituala tot mai
mare. In cazul al doilea, prin trup se exercita asupra lumii Tntr-un mod accentuat
libertatea spiritului si lumea e astfel ridicatd de spirit spre scopul superior al unirii
ei cu spiritul suprem. Fara trup, spiritul uman n-ar putea misca prin sine lumea
spre sensuri alese de el, n-ar putea modifica miscarile ei, ci acestea ar ramane
determinate de cauze pur intrinsece lumii exterioare si extrinsece spiritului.
Participant la spirit ca subiect, trupul nu poate fi definit ca un obiect pur si simplu.
Trupul omului nu e numai materie, sau numai rationalitate plasticizata ca obiect; ci
materie subiectivizata, participdnd la spirit ca subiect. Tn realitatea trupului meu e
ceva care transcende ceea ce’s-ar putea numi materialitatea lui si miscarile ei pur
automate, ceva ce nu se poate reduce la proprietatile lui materiale23.

Existd o non-obiectivitate partiald a trupului. Dacd trupul meu ar fi un simplu
obiect, el mi-ar fi tot asa de strdin ca si natura exterioara si n-ar mai fi un interme-
diar Tntre spiritul meu si lumea exterioara. Trupul meu nu poate deveni nicicand o
imagine completda a mea, cum pot deveni celelalte obiecte, cadci face parte din
subiectul meu care sesizeaza imaginea celorlalte obiecte. Nici trupul altuia, Tn cali-
tatea lui de participant la subiectul aceluia, nu-mi poate deveni complet obiect. Pot
vedea interiorul trupului meu sau' al altuia, radiografiat, deci Tn miscare, dar nu vad
calitatea lui de subiect care-1 vede ca obiect. Trupul meu formeaza, impreuna cu
spiritul meu, ecranul subiectiv al imaginilor tuturor obiectelor. Dar pentru aceasta
trebuie sd fie Tn acelasi timp intr-o legdtura cu acele imagini. El este in parte
subiect, in parte obiect. El ia parte la actul meu de gandire si de simtire a tuturor
obiectelor, dar e si obiect de gandire si de simtire. Tl simt ca obiect si ia parte la
simtirea pe care o am despre el ca obiect, intr-o calitate de participant la subiecti-
vitatea mea. Toatda lumea o simt si 0o gandesc in el si prin el. Durerea e obiect al
simtirii mele si act subiectiv de simtire. Si nu numai trupul, ci lumea Tnsasi ia parte
prin el la actul simtirii prin trupul meu, ramanand obiect al simtirii.

Trupul nu se poate Tntelege fara spiritul care l-a organizat si-l penetreaza,
combinand ratiunile diferitelor elemente materiale, Tn sistemul de ratiuni ale trupu-
lui, prin care se manifesta ratiunile spiritului. Trupul e adaptat continuu spiritului,

23. Gabriel Marcel, Journal Mataphysique, Paris, Gallimard, 1927, p. 230. Tn afard de
Gabriel Marcel a mai pus Tn relief caracterul de subiect al trupului, Robert Blanchet in: la
notion du fait psychique. Essai sur ies rapports du physique et du mental, Paris, Alean,
1935.
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sau e imprimat Tn mod particular de spirit. Trupul este rezerva prima de
nenumarate posibilitati contingente materiale, actualizate de spirit prin tot atatea
posibilitati ale lui in stare de a fi actualizate. Dar fara trup, posibilitatile spiritului
nu s-ar putea actualiza. intr-un fel, si sufletul se formeaza prin trup, sau primeste o
pecete a lui.

S-a spus ca trupul este imaginea si senzatia prima si fundamentala a tuturor
imaginilor si senzatiilor subiectului uman. Dar trupul este nu numai imaginea sau
senzatia-obiect, ci si imaginea si senzatia-subiect. El apartine, pe de o parte,
subiectului care sesizeaza imaginile si simte obiectele Tmpreuna cu spiritul si, pe
de alta, e imaginea si senzatia fundamentala in care sunt adunate celelalte imagini
si senzatii. Acelasi rol 1l are trupul si Tn ordinea actiunii. Asupra lui lucreaza pe de
o parte spiritul, iar, pe de alta parte, el participa la lucrarea spiritului. El face tre-
cerea de la subiectul activ, la lumea obiectelor supuse activitatii lui, fiind si subiect
si obiect.

Aceasta mare taina de formare a trupului ca participant la subiectivitatea spiri-
tului n-ar fi insa posibila fara un anumit caracter rational al materiei. Spiritul
rational ca subiect penetreaza rationalitatea materiei ca obiect si o asimileaza
rationalitatii trupului sau participant la subiectivitatea sa, O face aceasta si prin
Tnsusirea sensibilitatii rationalitatii plasticizate sau sensibilizate ca materie. Aceasta
deschide perspectiva subiectivizarii Tntregului cosmos de catre fiecare subiect
uman, perspectiva trdirii lui de cdtre om Tn ratiunea si sensibilitatea lui.

Trupul e o mare taina si trebuie respectat ca atare. El ne este intr-un fel
transcendent Tntelegerii si arbitrarului nostru, pentru ca nu e produs de noi, nici de
parinti, nici simplu de natura. Noi nu avem voie sa-l lasam prada pornirilor infe-
rioare Tn raport cu natura. Tn acest caz cddem noi insine de la starea de subiect
liber, la starea de naturd, aserviti naturii. Destinatia trupului este ca spiritul uman
sa lucreze prin el la transfigurarea sau spiritualizarea Tntregului cosmos, a Tntregii
naturi. El trebuie Tnnobilat si transfigurat sau spiritualizat Tn simtirile lui, pentru ca
prin el sa transfiguram lumea. Pilda si puterea aceasta ni le da Hristos.

c. Plasticizarea chipurilor ratiunilor divine, ca creare a lumii, sau ca aducere la
existenta a lor. Potrivit credintei noastre, plasticizarea ca lume reala a rationalitatii
lumii gandite se datoreste unui act al creatiei din partea unui subiect suprem. Acest
act echivaleaza cu crearea lumii din nimic. De aceea, aceasta plasticizare pastreaza
mereu Tn ea marca acestui nimic si a dependentei ei de subiectul creator suprem.
Din taina ei se explica alte multe taine: nasterea lui lisus Hristos fara stricarea
fecigriei, pnevmatizarea trupului inviat, o anumita implicare a trupului nostru n
sufletul nostru dupa moarte si Tnainte de Tnviere. Caci plasticizarea se poate subtia
si se poate Tngrosa, n functie de vointa spiritului care da ratiunilor sale forma plas-
ticizata. Mentionam ca crearea sufletelor nu poate fi inteleasa ca o plasticizare a
ratiunilor lor din Dumnezeu, ca lucrurile materiale. Prin creare ele capata o fiinta
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reald de alt ordin. Tn legaturd cu aceasta mai e de precizat ca ratiunile lucrurilor
primesc si ele existenta reald, deosebita de gandirea lor de catre Dumnezeu, cand
lucrurile sunt create ca plasticizari ale ratiunilor lor.

Tn orice caz, actualizarea contingentei lumii si prin aceasta ridicarea ei la stari
tot mai spiritualizate, odata cu omul care se transcende spre comuniunea cu
Persoana infinitd si spre continua imbogatire din Ea, este ¢ opera a spiritului uman
n trup. Lumea Tnsasi fara spiritul uman nu ar putea iesi din cadrul rigid, liniar, al
unei repetitii automate. Spiritul uman intrupat poate elibera prin intarirea lui, care
echivaleaza cu deplina lui eliberare de robia pasiunilor care-1 automatizeaza, si
natura, de repetitia ei automata. Spiritul omenesc intrupat e o oglinda care, prin
simtirea si gandirea mijlocite de trup, aduna in el, in mod constient, ratiunile si
imaginile lucrurilor, facand din toata lumea un chip unitar al constiintei sale, pe
baza caruia intervine intr-un anumit fel Tn lucruri, in fortele naturii, combinandu-le
si dirijandu-le dupa cum voieste, intr-o transcendere buna, cand se misca conform
nazuintei si ratiunii lui adevarate.

Contingenta lumii si inserarea spiritului in ea, cu capacitatea lui de a actualiza
aceasta contingentd, n-ar avea nici un sens daca nu s-ar urmari prin aceasta o
transfigurare a trupului si a lumii. Omul pune pe lume pecetea nivelului spiritual
de pe fiecare treaptd a urcusului sau, sau lumea se ridicd Tn om la nivelul lui spiri-
tual. Celui curat, toate i sunt curate, cel intelept din toate aduna intelepciune.
Sfantul Grigorie de Nyssa spune: "Lucrarea organelor e dubld, una spre producerea
sunetelor (a cuvintelor), cealaltd spre primirea intelesurilor. Si una nu se amesteca
cu cealalta, ci fiecare organ ramane in lucrarea care i-a fost randuitda de fire, nes-
tingherind pe cel vecin. Nici urechea nu vorbeste, nici glasul nu aude... Acelasi
lucru se poate admira si Tn lucrarea ochilor. Caci la fel actioneazd mintea asupra
celor din afara trupului si atrage la sine chipurile celor ce se vad, Tnscriind Tn sine
trasaturile celor sensibile"24.

intrucat atrage Tn sine reprezentarile lumii si Tntelesurile ei, dar la nivelul spiri-
tual la care se afla, omul arata in sine toatd lumea catd o cunoaste (si aceasta
reprezinta lumea in general), subiectivata la nivelul sau. Tntrucat isi pune pecetea
sa pe ea, omul aratd lumea exterioara personalizatd conform nivelului sau spiritual.
Omul e pretutindeni. Tmbogatindu-se prin lume, pune o pecete proprie pe ea,
extinde Tn zone tot mai mari pecetea personalitatii sale. Lumea se vede persona-
lizatd conform nivelului lui spiritual, Tn organele trupului lui; ea poarta pecetea
nivelului spiritual al trupului sdau. Omul si lumea se vad in trupul lui, ca dovada par-
ticiparii trupului la subiectul uman si la lume. Chiar in mainile omului muncitor si
artist se vad destoinicia complexa a spiritului sau si semnele lucrurilor facute de el.

d. Lumea ca opera a libertatii divine. Faptul ca fiinta noastra inscrie o linie de
transcendere proprie, Tn actiunea ei de actualizare si ridicare a lumii contingente,

24. De hominis opificio, Migne, P. G. 44, col. 152 si 136.
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aratd ca omul se afla Tn aceasta actiune n relatie cu Dumnezeu. El urca spre
Dumnezeu si e ajutat Tn acest urcus de Dumnezeu, cand crede n EL

Dupa credinta crestind, daca lumea are o structura contingenta, care permite
interventia libertatii umane Tn ea si poate fi condusa spre stari tot mai Tnalte,
Tnseamna ca ea e opera unui creator liber. Daca ar fi emanatia unei forte imper-
sonale, ea n-ar oferi putinta interventiilor libertatii umane Tn ea. Dacd lumea e
adaptata libertatii spiritului uman, Tnseamna ca e opera unui spirit personal si liber
si mult mai puternic decat omul, a carui libertate se poate manifesta intr-o lume
datd pentru el, dar pe care nu a putut-o crea el insusi. Daca contingenta lumii
implica in ea faptul ca e data pentru un spirit constient si liber, caracterul acesta al
ei n-ar putea fi explicat fara un spirit care e nu numai constient, liber si puternic, si
nu numai Tn anumite limite, ci si atotputernic, care a creat-o pentru manifestarea
liberd si constientd a spiritului uman n ea. Dacd lumea e contingenta, pentru ca e
adaptata unui om liber, ea e creata de un subiect atotputernic interesat de om,
chemat sa-si manifeste prin ea libertatea lui.

Lumea e contingenta, pentru ca e creata de un spirit liber atotputernic, pentru
un spirit liber dupa chipul lui, ca un loc de intalnire intre libertatea lui si libertatea
chipului lui, pentru activitatea liberda a creatorului cu omul in ea. A creat-o pentru
ca omul sa o ridice la o spiritualizare suprema cu ajutorul spiritului suprem, pentru
a se intalni cu Dumnezeu intr-o lume deplin spiritualizatd prin unirea lui cu
Dumnezeu. E creata ca un camp al intalnirii lucrdrii libere a omului cu lucrarea
libera a lui Dumnezeu, n vederea intalnirii lor finale depline, prin ea. Caci daca
numai omul ar lucra Tn mod liber Tn ea, el n-ar putea duce lumea pana la o com-
pletd spiritualizare, adica pana la intalnirea deplina a sa cu Dumnezeu prin ea.
Dumnezeu foloseste lucrarea Sa liberd Tn lume pentru a ajuta pe om ca printr-o
lucrare liberd a acestuia sa se Tnalte si acesta si sa Tnalte si lumea spre El; pentru ca
intr-o conlucrare cu omul sa ducd lumea la starea unui mediu de perfecta
transparenta intre ei.

n lume se Tmplineste astfel un dialog al lucrdrii lui Dumnezeu si a fiintei
umane. Lucrarea lui Dumnezeu solicita lucrarea noastra ca raspuns corespunzator
la lucrarea Lui; ea e o lucrare uneori ajutatoare si Tncurajatoare, alteori pedagogic
pedepsitoare, care deschide fiintei noastre noi cdi folositoare de lucrare; uneori ea
ne Tntareste lucrarea si o Tncununeaza cu succes, alteori o Tmpiedicd, sau aduce
insuccese si dureri de pe urma ei, pentru ca nu corespunde cu linia adevaratei
dezvoltari a omului. Dumnezeu Se face mereu cunoscut si tot mai cunoscut n
lume printr-o lucrare care de cele mai multe ori nu se distinge, dar uneori se poate
distinge ca o lucrare deosebita de cea a naturii automate, care si ea este opera lui
Dumnezeu, Creatorul si Conservatorul, dar numai ca un cadru pe de o parte pre-
vizibil, pe de alta elastic al lucrarii libere a omului si a lui Dumnezeu Tnsusi.

n libertatea spiritului divin e datd atat posibilitatea interventiilor variate ale lui
Dumnezeu in lume, cat si puterea de a face ca efectele acestei interventii sa fie cu
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mult mai extinse, mai sensibile si mai eficiente decat interventiile libertatii umane.
Cand vorbim de providenta divina, trebuie sa intelegem lucrarea lui Dumnezeu,
Care pe de o parte conservd lumea in starea ei elasticd, contingenta, pe de alta, o
conduce: de obicei prin miscarea ei naturalda, dar uneori prin interventii directe sau
prin activitatea umana spre tinta ei de mediu de suprema transparenta.

Daca omul nu-si poate exercita lucrarea libera asupra lumii decat prin trup,
spiritul divin, prin faptul ca e infinit mai puternic, poate lucra si direct asupra ei
fara ca sa opreasca in general lucrarea factorilor naturii.

Dar El lucreaza si prin spiritul Tntrupat care e fiinta noastra. in felul acesta
lucrarea omului intarita de puterea lui Dumnezeu este in acelasi timp o lucrare a
omului si a lui Dumnezeu, o lucrare sinergica. Sinergia e formula generald a
lucrdrii lui Dumnezeu Tn lume.

Noi nu putem sti pdnd unde va putea ajunge in eshatologie covarsirea legilor
naturale prin lucrarea libertatii umane enorm potentatd de cea divind, ca lucrari
combinate. Nu putem sti de aceea pana unde poate ajunge aceasta covarsire nici
n cursul existentei actuale a lumii, Tn unele cazuri exceptionale, ale minunilor,
efecte ale fortei spiritului uman intarit de spiritul divin, sau ale spiritului divin
lucrédnd direct asupra naturii sau a omului.

Minunile par sa biruiasca ntru totul legile firii. Dar pe de alta parte, In cele
mai multe cazuri ele nu fac decat sa arate naturii o deschizatura spre tinta ei cea
mai proprie, la care legile repetitiei nu-i mai permit sa ajunga, din pricina slabirii
spiritului. Aceasta o spune Sfantul Maxim Marturisitorul prin ideea ca minunile
reprezintd o Tnnoire a modului in care se implineste ratiunea naturii umane, sau a
naturii in general, nu o alterare a ei. Caci intre natura creata si puterile lui
Dumnezeu, Care-Si desavarseste creatura Sa, nu este 0 contrazicere, asa cum nu
este Tntre natura si ceea ce e superior naturii2s.

Urmarile pacatului fac imposibild ajungerea naturii la tinta ei ultima Tn cursul
vietii terestre, chiar in cei ce, dupa venirea lui Hristos, se Tnduhovnicesc la maxi-
mum prin credinta Tn El si printr-o vietuire dupa pilda Lui. Minunile sunt conside-
rate ca anticipari exceptionale ale starii eshatologice, in care ordinea repetitiei va fi
biruita pe toata intinderea naturii transfigurate, care va sluji ca mediu perfect trans-
parent si elastic al comunicarii Tntre oameni si intre ei si Dumnezeu.

Pana atunci, ordinea naturii care se repeta n randuiala legilor ei va fi
mentinutd ca un paravan care ne cere continuu de al face transparent, ca un
cadru previzibil in care sa planificam lucrarea noastrd, dar asupra caruia sa si
exercitam eficienta lucrarii noastre transformatoare si spiritualizatoare. Pana la
sfarsitul acestei lumi, ordinea ei naturalda va exista continuu penetrata intr-un chip
misterios de o ordine care e deasupra ei, asa cum penetreaza viata spirituala reali-
tatea mai mult sau mai putin statornica, deci nedesfiintata, a vietii in trup.

25. Ambigua; P. G. voi. 91, col. 1341.
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lar cand minunile coplesesc total aceasta randuiala stabilitda, fenomenul acesta
nu se produce pe plan general, ci numai cu obiectul sau cu subiectul respectiv in
acel moment. Lumea ca intreg permite asemenea momente Tn imensul ocean al
realitatii ei. Minunile nu distrug tesatura generald a ordinii lumii, asa cum porii nu
distrug pielea trupului, nici punctele mai transparente dintr-o panza nu distrug
continuitatea panzei. Ci aceste puncte atestd prezenta unei ordini fundamentale
care Tntretine ordinea lumii si spre care aceasta e chematd. lar Tn starea ei Tnviata,
intreaga panza a naturii va deveni deplin transparenta. Aceasta transparenta va fi
in acelasi timp de o mare elasticitate, caci rigiditatea de acum e mentinuta de fap-
tul ca toate sunt spre moarte. Lipsa mortii va Tnsemna elasticitate si libertate, sau
contingenta maxima, desi chipurile de acum se vor mentine Tn identitatea lor; ele
isi vor mentine identitatea prin varietatea profunda a ratiunilor spirituale ale lor.
Comunicabilitatea variata intre ele nu va prejudicia libertatea lor, ci 0o va accentua.
Mortii seamana mai mult intre ei decat oamenii vii.

Tn minuni, spiritul uman ntdrit de cel divin, sau Tnsusi spiritul divin razbate
mai vizibil cu puterea sa prin natura. Si pe masura ce s-ar intari spiritul Tn oameni,
el ar razbate tot mai mult prin Tntregul mediu al naturii, iar in primul rand prin
trupurile lor.

B
Crearea omului

1. Constitutia omului

a. Tn trupul omenesc, rationalitatea plasticizata isi atinge maxima complexitate.
Dupa credinta crestind, omul constd din trupul material si din ceea ce numim
suflet, care nu poate fi redus la materie. Sufletul strabate prin trupul material si e
legat de el, dar transcende materialitatea lui. Fiinta omeneasca se cere respectata
ca o fiintd de o valoare inestimabild. Ea e prin suflet "cineva”, nu numai ceva. Ceea
ce 7l face pe om "cineva" e acest substrat Tnzestrat cu constiintd si cu capacitatea de
reactii constiente si libere. Tn fata omului ies la ivealda nu numai deosebiri materiale
de la individ la individ, ci si acel substrat spiritual deosebit de materie. Prin acesta
se manifestd omul ca cineva constient si unic. Acesta sustine n el vointa de a fi si
de a se desavarsi vesnic. lar aceasta unicitate, care nu poate fi inlocuita, se arata
demna de a dura etern. Acest substrat nu-1 putem defini Tn esenta lui, ci 7l putem
doar descrie Tn manifestarile lui, stiind despre el, ca fapt esential, ca face pe om un
subiect constient si voluntar, unic si de neinlocuit.

Trupul omului este o rationalitate palpabild, concreta, speciald, in legatura cu
rationalitatea palpabila, concretd a naturii. El reprezinta cel mai complex sistem de



258 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

rationalitate plasticizata. Daca rationalitatea materializata a ordinii minerale, vege-
tale si animale Tsi are originea ntr-un act creator al lui Dumnezeu, care a dat o
existenta proprie acestei rationalitati prin plasticizare, ca unui chip al nesfarsit-de-
complexei rationalitati divine, si daca actualizarea acestei complexe rationalitati
plasticizate isi dezvoltd potentele sale, condusa continuu de influenta rationalitatii
divine, Tn trupul omenesc aceasta rationalitate plasticizata Tsi atinge complexitatea
maxima.

Trupul omenesc e o rationalitate palpabilda specialda, prin faptul cad are de la
Tnceput Tn sine lucrarea speciald a sufletului, imprimata Tn el cu toatd complexi-
tatea activitatilor rationale si a formelor lui de sensibilitate.

Trupul ca rationalitate plasticizata Tnceteaza odata cu moartea. Sufletul Tnsa nu
e una cu aceasta rationalitate palpabild si speciala a trupului si de aceea nu
Tnceteaza sa existe odata cu trupul. Caci sufletul, a carui prezenta da rationalitatii
palpabile a materiei calitatea de trup propriu-zis, e o rationalitate subiectiva,
constienta, depasind toata rationalitatea si sensibilitatea pasiva a naturii.

Prin aceasta, chiar trupul ca participant la subiectivitatea constienta si liberda a
omului nu e una cu Tnsasi rationalitatea plasticizata a naturii generale. Trupul se
deosebeste de toatd natura materiala prin prezenta sufletului Tn el. Trupul nu e
numai o parte a rationalitatii materializate a naturii generale, ci un trup uman
strabatut de suflet. Dar el are Tn natura ca rationalitate materializata o realitate Tn
oarecare fel apta de a fi transformata Intr-un trup capabil de o rationalizare si sensi-
bilizare speciald, sau de participare la rationalitatea constienta si liberd a sufletului.

Sufletul poate aduna si influenta prin trup Tntreaga lume, iar pe deasupra e
rationalitate subiectiva si nesfarsit de bogata prin legatura cu ordinea superioara.
Nichita Stithatul o spune aceasta declardnd ca omul e dupa chipul lui Dumnezeu
in sensul ca, precum Dumnezeu are in Sine ratiunile lucrurilor Tnainte de a le crea,
"asa si omul are Tntr-un mod asemanator ratiunile lucrurilor si firile si cunostinta in
sine, ca unul ce a fost facut dupa chipul lui Dumnezeu ca Tmparat a toata
creatia"26.

Nefiind din natura generald, sufletul nu poate disparea Tn ea, odata cu
dizolvarea trupului individual. Sufletul e produsul Spiritului constient etern, Care,
gandind principiile rationale ale materiei si plasticizandu-le, aduce la existentd n
fata acestor principii plasticizate, dar legat de ele, un suflet constient, dupa chipul
Lui, suflet care sa gandeasca aceste principii si sa spiritualizeze realitatea materiala
in care ele sunt intiparite prin unirea cu Spiritul constient etern. El este facut sa
ridice principiile rationale ale lucrurilor la unirea lor cu principiile eterne ale lumii
gandite de Dumnezeu, Intr-un dialog de cunoastere si de conlucrare cu El

Acest chip creat al Spiritului constient etern nu mai e adus la existenta ca o
rationalitate plasticizata generald, gandita, ci ca un factor care el Tnsusi se gandeste

26. Despre suflec, ed. J. Darouzes A A, n: Opuscules et Lettres, Sources Chratiennes,
nr. 81, 1961, p. 81-82.
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pe sine si toate celelalte, asemenea Logosului. Se produce aci o Tntrerupere n
actiunea creatoare a Spiritului constient etern. Sufletul constient nu mai e adus la
existenta prin simpla gandire si porunca a Spiritului creator, ci, avand de la inceput
caracter de subiect, e chemat la existenta, printr-un fel de reduplicare a Spiritului
creator pe plan creat. Spiritul constient suprem vorbeste cu spiritul constient creat
ca si cu un fel de alter ego, dar creat.

Spiritul constient suprem nu poate avea decat caracter de subiect. Spiritul
constient creat e chip al acestui Spirit constient necreat. Ca atare are si el caracter
de subiect. Dar un subiect constient e totdeauna Tn dialog cu alt subiect constient,
sau cu alte subiecte constiente. Continutul constiintei supreme e intr-un anumit fel
comun, dar subiectele sunt mai multe. Sufletul uman e facut dupa chipul lui
Dumnezeu cel personal, atat prin constiinta sa, cat si in calitatea de subiect intre
subiecte, cu un fel de continut de constiintd umana comuna. Caci Subiectul
Logosului suprem, ganditor al ratiunilor pe care le plasticizeaza ca unitati ale
naturii, are temeiul unui dialog cu subiectele create chiar in dialogul cu celelalte
Subiecte divine, cu un fel de continut de constiintd comun intre Ele, cum e comun
ntre ele si continutul de constiinta al subiectelor create, care, pana la un loc, este
comun si cu cel al Subiectelor divine, Acestea Tmpartasind oamenilor ratiunile
eterne ale lucrurilor.

Dar constiinta creatd e adusa la existenta in legatura ontologica cu rationali-
tatea plasticizatda a lumii, pe care Logosul dupa creare continuad sa o gandeasca efi-
cient si sa o conduca spre starea n care constiinta umana va putea sa existe si sa
functioneze Tn ea. El Se foloseste spre aceasta si de un impuls de dezvoltare pus in
Tnsasi rationalitatea plasticizata a lumii. Creatia ajunge astfel la starea de organizare
complexa, apropiata celei a trupului adecvat sufletului constient adus la existenta
de Spiritul constient suprem. Atunci sufletul constient e adus la existenta prin actul
special creator si initiator al dialogului Logosului cu el.

Scopul creatiei se Tmplineste astfel prin aducerea la existentd a persoanei
constiente create, pentru cad si Creatorul este Persoana si pentru ca creatia are ca
scop realizarea unui dialog intre Persoana suprema si persoanele create.

b. Sufletul si trupul Tncep sa existe deodata. Precizam ca oricat ar fi de
pregatita aparitia trupului uman printr-o conducere a naturii inferioare spre el, ca
trup propriu-zis el nu exista Tnainte de suflet, asa cum nici sufletul nu Tncepe sa
existe prin creatie, (care e si chemare), Tnainte de a incepe sa se formeze trupul
sau individual adecvat.

Asa cum trupul nu Tncepe sa se formeze de la sine, sau printr-un proces ante-
rior, ci are de la Tnceput in sine sufletul, ca factor deosebit de natura lui, tot asa
nici sufletul nu exista Tnainte de a Tncepe sa se formeze trupul sau. Tnceputul con-
comitent al existentei lor presupune o implicare foarte intima a sufletului si a
trupului, care face imposibil de Tnteles separat un suflet si un trup in sine. Acest
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Tnceput concomitent si Tn strdnsa implicare a doi factori trebuie admis, odata ce
trupul nu poate fi inteles singur ca parte a naturii ce se depaseste pe sine, sau
numai ca parte a naturii ce se depaseste pe sine. Pe de altd parte sufletul uman nu
poate fi inteles Tnainte de trup, caci in acest caz trupul n-ar fi partas de la Tnceput
la caracterul de subiect al omului si aceasta s-ar repercuta asupra ntregii vieti a
omului si a legaturii lui cu natura, tinand sufletul in trup ca ntr-o temnita si in fata
naturii ca Tn fata unei realitdti strdine pe care nu o poate transfigura si care nu-1
poate Tmbogati, asa cum socoteste teoria platonic-origenista.

Sufletul trebuie sa fie de la Tnceputul formarii trupului Tn trup, pentru ca
trupul sd aiba aceasta complexitate speciald adecvata sufletului si sa ofere mediul
adecvat pentru miscarea spirituald, adica pentru gandirea si vointa constienta si
libera a sufletului. E drept cd Geneza ne spune ca Dumnezeu a format intai trupul
omenesc din tarana si apoi i-a insuflat sufletul. Dar aceasta trebuie s-o Tntelegem in
sensul ca de cand a Tnceput sd se formeze trupul omenesc cu o complexitate bio-
logica maxima, a avut in el sufletul insuflat de Dumnezeu, prin care Dumnezeu a
contribuit Tn mod special la realizarea organismului biologic uman de maxima
complexitate. De aceea, formarea trupului e consideratda in Geneza ca un act cre-
ator special al lui Dumnezeu.

Aci lucrarea creatoare a Logosului dumnezeiesc nu a mai constat numai
intr-un nou impuls si Intr-o noud putere data rationalitatii generale a lumii create,
pentru a produce noi forme analoage ale rationalitatii sale divine, ci a intrat El
Tnsusi ca subiect Tn relatie dialogica creatoare cu un subiect creat ce este chip vazut
al subiectului Sau spiritual, aducand la existenta sufletul omenesc odata cu trupul,
Tn acest fel s-a putut concentra in noul subiect nu numai expresia ntregii ratio-
nalitati plasticizate a lumii, ci si calitatea de purtator constient al acestei rationalitati.

Logosul divin a Tnceput sa vorbeasca cu un chip creat al Sau, ca subiect, ca
ipostas, creandu-1 sau chemandu-1 la existentd, si acest chip creat s-a manifestat de
la Tnceput Tntr-un organism biologic, care a Tnceput sa se formeze. Prin aceasta,
omul sta Tntr-o relatie constienta, Tntr-un dialog constient pentru a produce in lume
tot felul de transformari voite, dupa asemanarea cu Dumnezeu.

Noile persoane umane se nasc apoi dintr-o pereche de alte persoane umane,
prin puterea lui Dumnezeu care intra in dialog cu ele.

Datorita faptului ca nici o clipa nu exista nici sufletul singur, nici trupul,
Tnvatatura crestina prefera sa vorbeasca nu de spiritul omului, ci de suflet. Céaci
prin spirit s-ar Tntelege o entitate care n-are nici o calificare ce s-ar datora coexis-
tentei cu trupul. De aceea, pentru Tnvatatura crestina, spiritul nu este in om o enti-
tate deosebita de suflet, ci, functiile superioare ale sufletului, dedicate mai putin
Creatorului sau.

Sfantul Maxim Marturisitorul considerda ca omul e constituit de la Tnceput din
suflet si trup, pentru ca el este de la Tnceput ipostasul-om, constituit din aman-
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doua. Nici o parte a ipostasului-om nu vine la existentd mai tarziu, caci aceasta le-ar
transforma pe amandoua cand s-ar uni, iar omul n-ar fi om Tnainte de unirea lor27.

Pe de altd parte, Sfantul Maxim declard ca sufletul si trupul nu se pot uni nici
sub presiunea unei forte exterioare, nici a unei afinitati naturale, caci in ambele
cazuri unirea lor s-ar datora unei forte impersonale lipsite de libertate, si Tn acest
caz nici omul n-ar fi o fiintd libera. Sufletul si trupul vin la existenta deodata, la
Tnceput prin creatie, iar dupa aceea prin nastere si prin voia lui Dumnezeu, ca o
unitate, dar nu ca o unitate de substanta, ci ca o unitate formatd din amandouaz2s.

Faptul venirii lor simultane la existenta ca o unitate, dar nu ca unitatea unei
singure substante, nu se poate explica decat prin aceea ca la inceput omul a fost
creat de Dumnezeu, iar apoi, prin nastere, dintr-o pereche de oameni existenti ca
unitdti, prin propagarea speciei-om, sau a ipostaselor umane Tn cadrul aceleiasi
specii formate din subiecte libere. Taina unirii sufletului si a trupului in omul indi-
vidual trimite la taina existentei speciei-om, ca unire intre suflet si trup. Sfantul
Simeon Noul Teolog atrage atentia ca la formarea Evei din coasta lui Adam,
Dumnezeu nu a mai suflat Tn ea "suflare de viata", caci ea a fost luatd nu din trupul
nefnsufletit al lui Adam, ci "din coasta Tnsufletitd" si "parga duhului pe care ea a
primit-o Timpreund cu trupul insufletit, Dumnezeu a facut-o spre suflet viu
deplin”29. Dar aceasta nu inseamnad ca nu are si Dumnezeu un rol in aducerea la
existenta a fiecarui nou subiect uman. Chiar "scoaterea” Evei din coasta lui Adam
e un act al lui Dumnezeu. lar acest act da Evei un caracter propriu, deosebit nu
numai ca sex, ci si ca persoand unica. Aceasta are loc la "scoaterea" fiecarui om
dintr-o pereche anterioara.

C. Unirea intre suflet si trup e atat de deplind, ca ele formeaza o singura fire,
superioard naturii. Unirea Tntre suflet si trup in unitatea persoanei umane e o taind
deosebitd pentru ca specia-om, care uneste natura cu spiritul, reprezinta factorul
spiritual constient si liber inserat Tn naturd ca suflet. Acest fapt da posibilitate per-
soanei noastre sd faca un uz contingent de naturd. Inserarea spiritului Tn natura
materiald e atat de intima, ca factorul spiritual uman nu poate fi conceput nici o
clipa ca spirit pur, ci trebuie nteles de la Tnceput ca suflet, sau ca spirit Tntrupat, ca
spirit cu ramificarile lui Tn trup, sau ca trup cu radacini n spirit. Persoana noastra e
spirit capabil de simtire si de cunoastere prin simturi, dar mentindnd constiinta de
sine si libertatea si puterea miscarii sale prin miscarea trupului si, prin aceasta, si
puterea miscarii obiectelor dupda cum voieste, intrucat are trupul participant la
actele de cunoastere si de miscare ale spiritului.

Trupul e Tn Tntregime un aparat de o sensibilitate nesfarsit de complexa. in el
e perceputa in mod nesfarsit de variat toata vibratia lumii cu formele ei Tn continua

27. Ambigua, op. cit., col. 1324,

28. Op. cit., col. 1101.

29. Cuvant etic I, in: Symaon le Nouveau Thaologien, Traitdas Thdologiques et
Ethiques, vol. 1, edit, parJ. Darouzes A. A., Sources Chratiennes, nr. 122, p. 196.
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miscare, precum tot prin el se exprima relatia la fel de complexda a persoanei
umane cu lumea. E aparatul unei sensibilitati si expresivitati inepuizabile. Dar sen-
sibilitatea e constienta, iar dezvoltarea acestei expresivitdti depinde in mare masura
de vointa. Prin trup omul se intercaleaza ca un factor care intrerupe legaturile pro-
ceselor naturii, stabilind legaturi voite, spiritual-naturale. Prin senzatii, omul se
ridica la sensurile superioare senzatiilor din naturd si stabileste Tn natura legaturi
conforme cu sensurile urmarite. Tn trup se ntalnesc spiritul si lumea, spiritul care
modeleaza trupul la nesfarsit pentru sesizarea lumii, cum si reactia fatd de ea. Mai
mult, prin trup spiritul exprima legdtura infinit de complexa a lui, pe de o parte cu
ordinea spirituala superioara, pe de alta, cu ordinea lumii, legandu-le Tmpreuna. El
ridica prin trup lumea Tn orizontul superior si imprima acel orizont, lumii.

Asa cum desenul si flexibilitatea mainii sunt de o complexitate nesfarsita, dar
n ele se reflectda un desen si o flexibilitate a ntregului organism din lucrarea ei
asupra lumii, asa fata si ochii redau si ele Tn felul lor sensibilitatea si expresivitatea
nesfarsit de nuantate ale spiritului dobandite prin relatia lui cu lumea. lar Intrucéat
fiecare ins reprezintd in trupul lui un desen propriu al sensibilitatii si expresivitatii,
acesta nu poate fi numai o mostenire a desenului sensibilitdtii si expresivitatii
parintilor si ale celorlalti Tnaintasi, ci e de la inceput manifestarea unui factor supe-
rior naturii si speciei umane 1n general. in trup se actualizeaza Tn parte de la
Tnceput, Tn parte treptat, desenul sufletului personal.

Dupa conceptia crestind, omul nu e numai trup material, caci ca atare nu ar
reprezenta un factor de libertate creatoare fatd de natura automatd, un factor care
actualizeaza lumea ca realitate contingenta.

Dar nu e nici o juxtapunere de spirit pur si de trup material. Un spirit pur jux-
tapus trupului ar mentine spiritul nepartas sensibilitatii si pasiunilor prilejuite de
convietuirea cu trupul si ar mentine trupul nepartas calitdtii de subiect a spiritului
si inapt de spiritualizarea sa si de rolul de organ al spiritualizarii lumii.

Numai ca spirit Tntrupat, sau ca suflet, din primul moment al existentei sale,
spiritul uman e un factor inserat Tn lume, ramanand totusi deosebit de natura, dar
putand face uz de natura in mod liber.

Sfintii Parinti vorbesc de partea superioara Tntelegatoare a sufletului, de voucg
(minte), Tntr-un fel care ar arata ca ea cunoaste pe Dumnezeu Tn mod direct, intu-
itiv, dupa o eliberare de toate reprezentarile si imaginile lucrurilor din lume. Unii
teologi ortodocsi au vazut aci o deosebire Tntre crestinismul din Rasarit si cel din
Occident, Tn sensul cd Rasaritul afirma o cunoastere directd a lui Dumnezeu, pe
cand Occidentul, numai o cunoastere deductiva, prin analogie30. Dar se pare ca
aceasta cunoastere directd a lui Dumnezeu nu e inteleasa in Rasarit ca o
cunoastere a unei minti separate de trup si de lume, ci a unei minti care se resimte

30. M. Lot-Borodine, L'anthropologie thdocentrique de I'Orient chratien comme base
de son experience spirituelle, in "Irenikon", 1931, nr. 1.
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de faptul vietii Tn trup si de toata experienta din lume. E cunoasterea directa a
mintii unui trup purificat. E cunoasterea directa a unei minti care se resimte de
efectul purificarii Tn relatie cu lumea. E o cunoastere directd printr-o lume devenita
transparenta.

Sfantul Simeon considera cunoasterea lui Dumnezeu ca o "vedere", care e mai
mult decéat auzirea. La el, ca si la ceilalti Parinti, intelegerea nu e conceputa in spi-
ritul scolasticii ca o cunoastere deductiva, de la distantd, ci ca un contact, sau ca o
"simtire" a mintii; realitatea lui Dumnezeu iradiaza o "lumind" spirituala care
patrunde in mintea omului, cum iradiaza si lucrurile o lumind materialda. Noi nu am
mai pastrat acest sens al "intelegerii" decat in cazul "intelegerii" prin simpatie a
semenilor nostri. "lar cand auzi de lumina cunostintei, sa nu Tntelegi ca aceasta e
numai cunostinta celor ce ti se spun, fara lumina... caci altfel nu se poate cunoaste
Dumnezeu decat prin vederea luminii trimise de EI"31. Dar asa cum cunoasterea
prin simtire a sufletului altuia o realizam prin mijlocirea ochilor, tot astfel si
cunoasterea "prin vedere" a lui Dumnezeu o realizam prin mintea noastra unita cu
trupul.

Sfantul Maxim Marturisitorul socoteste ca mintea numai prin "miscarea” de purifi-
care ajunge la cunoasterea de Dumnezeu, fapt afirmat si de Sfantul Simeon Noul
Teolog, deci nu prin refuzul miscarii prin lume Tn sens origenist. Pentru el miscarea
spirituald prin lume, deci si prin trupul legat de lume, are o valoare pozitiva.

Nesepararea mintii de omul total Tn cunoasterea lui Dumnezeu se datoreste si
faptului ca cunoasterea deplind a lui Dumnezeu e in acelasi timp o unire cu
Dumnezeu a celui ce cunoaste. Dar de unirea aceasta nu are parte numai mintea
Tnteleasa ca parte pur spirituala a sufletului, ci sufletul intreg si chiar omul ntreg.
“Toate cele ce se misca Tsi primesc stabilitatea Tn infinitatea lui Dumnezeu". Toate
se unificd Tn Dumnezeu si Tn Tntelegerea traitda a omului, fard sa dispara nici una32.

Sfantul Grigorie Palama respinge teoria lui Varlaam ca mintea care se
ntalneste cu Dumnezeu este 0 minte abstracta, detasata de persoana integrald. Ea
este mintea Tn care se concentreaza sau in care vibreaza Tntreaga persoana
alcatuita din suflet si trup, cu rezultatele experientelor acumulate in ea, dar purifi-
cate, facute curate. El condamna teoria lui Varlaam zicand: "Cea mai mare ratacire
elina si izvorul a toata necredinta... este a ridica mintea nu din cugetarea carnala,
ci din trupul Tnsusi, pentru a o face sa se intdlneascd acolo sus cu vederile
mintale"33. "Nu ni s-a spus "trupurile noastre sunt templul Duhului Sfant care
locuieste Tn noi"? (1 Cor. 6, 19). De ce a asezat Dumnezeu la Thceput mintea
(voucg) In trup? A savarsit prin aceasta un rau? Noi socotim ca e un rau ca mintea
sa fie Tn cugetari rele, dar nu e un rau sa fie in trup, pentru cad nici trupul nu e

31. Cuvant eric, V, op. cit.,, vol. Il Tn: Sources Chratiennes, nr. 129, p. 98.
32. Ambigua, Migne, P. G. voi. 91, col. 1290 C.
33. Cuvant despre isihasti, al doilea din cele dintéi; ed. Hristou, vol. I, p. 397.
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rau"34. Sfantul Grigorie Palama nu vorbeste de un trup golit de senzatii, ci de un
trup ale cdrui senzatii au fost purificate, indreptate spre Dumnezeu. El socoteste
"inima", Tn care trebuie sda se adune mintea (voug), ca sa experieze acolo harul lui
Dumnezeu, cel mai launtric organ al trupului, dar in acelasi timp ca centrul de
Tntalnire dintre trup si suflet si ca organul conducator (qQyepovikév 6pyavov). Dar
aceasta Tnseamna cd nu inteligenta pura conduce pe om si nu ea intalneste pe
Dumnezeu, ci omul total In care Tntelegerea si simtirea fac un tot. De abia acesta
realizeaza ratiunea integrald a omului. Interpretand cuvantul Sfantului Macarie
Egipteanul: "Acolo, deci, trebuie privit daca si-a nscris harul legile Duhului",
Sfantul Grigorie Palama zice: "Unde, adicd, acolo? Tn organul conducétor, in tronul
harului, unde e mintea si toate gandurile sufletului, Tn inima adica. Vezi ca celor ce
si-au ales sa fie atenti la ei nsisi in isihie (liniste) le e cu totul necesar sa-si rea-
duca mintea si sa o inchida Tn trup, si mai ales in partea cea mai din launtru a
trupului, pe care o numim inima"35.

Dupa Sfantul Grigorie Palama, a lasa mintea Tn cugetari abstracte dezlegate de
fiinta integrala a omului e o adevarata ratacire. Omul acela e departe de sine, de
realitate si de Dumnezeu.

Fata de Varlaam, care cerea omorarea totalda a partii pasionale a sufletului,
Sfantul Grigorie Palama nu cere o anulare a acesteia, care se leaga de trup (iutime
si dorintd), ci punerea ei Tn slujpa binelui si a iubirii. "Dar noi am invatat ca
nepatimirea nu e aceasta, adica omorarea partii pasionale, ci mutarea lucrarii de la
cele mai rele spre cele mai bune si dumnezeiesti prin deprindere... E a celui ce s-a
Tmbogatit cu virtuti ca cei patimasi de placerile lor, a celui ce si-a supus iutimea si
pofta, care sunt partea pasionald, partii cunoscatoare si rationale a sufletului“36.

Inserarea intima a spiritului Tn trup si calificarea lui Tncepand din primul
moment al existentei lui ca spirit Tntrupat, sau ca suflet, nu inseamna ca sufletul nu
poate exista dupa moarte si Thainte de Tnvierea trupului, prin faptul cd nu mai este
in trup. El duce cu el calificarea sa ca suflet al trupului, cu radacinile trupului
adancite Tn el in cursul vietii. Faptul acesta arata si el ca sufletul e un factor
deosebit de trup, fara ca sa fie un spirit pur, necalificat prin trup, cu care a trait
Tntr-un anumit loc si timp.

d. Inserarea sufletului Tn trup nu poate fi decat opera unui creator liber.
Aceasta inserare a spiritului constient si liber Tn natura nu poate fi decat opera
unui creator liber mai presus de lume. Daca lumea ca natura pura ar putea fi
emanatia unei surse nelibere, lumea facuta pentru omul ca spirit intrupat si deci ca
un factor liber si constient ce poate face din lume un uz contingent si o poate
duce spre starea unui mediu total transparent si elastic pentru dialogul Tntre per-

34. Op. cit, p. 393.
35. Op. cit, p. 396.
36. Cuvant despre isihasti, al doilea din cele posterioare, ed. Hristou, vol. I, p. 526.
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soanele umane si intre ele si Dumnezeu ca persoana suprema, nu poate fi decat
opera unui creator atotputernic, spiritual si liber.

Dumnezeu creeaza lumea Tn mod liber pentru a o spiritualiza, pentru a o face
transparenta pentru Sine. Dar aceasta o poate face prin om, intrucat a inserat spi-
ritul liber Tn ea prin om. Prin spiritul uman inserat in lume lucreaza spiritul divin
Tnsusi la spiritualizarea lumii prin lucrarea Sa in sufletul omului, dar in special prin
Tntruparea Sa ca om. Dumnezeu Se face cunoscut omului prin conservarea si con-
ducerea naturii, intr-un mod adecvat si folositor omului, si prin fapte exceptionale
de atotputernicie pentru trezirea omului. Dar in toatd aceasta opera El Se
adreseaza omului. Omul trebuie sa fie prezent macar pentru a cunoaste aceasta
lucrare a lui Dumnezeu Tn lume. Lumea se dovedeste Tn tot felul ca fiind Tn relatie
cu omul, fie si numai prin faptul ca e cunoscuta numai de el.

Natura umana ca unitate ntre suflet si trup cu scopul de a face lumea trans-
parenta pentru Dumnezeu, are deci originea Tntr-un act special creator al lui
Dumnezeu. Aceasta origine specialda se arata intr-un mod cu totul particular Tn
inserarea spiritului Tn naturda ca suflet din primul moment al existentei naturii
umane, sau ca factor constitutiv al acesteia. El e creat printr-un act creator special
al lui Dumnezeu ca sa foloseasca lumea intr-un dialog cu Dumnezeu. Numai
datoritd acestui fapt se trezeste intr-o lume pe care nu a creat-o el, dar pe care o
constata adecvata lui, pusa la dispozitia lui. Sufletul uman e creat de Dumnezeu
Tntr-un mod special, intrucit e inzestrat cu Tnsusiri Tnrudite cu cele ale lui
Dumnezeu: constiinta, ratiunea cognitiva, libertatea. Sufletul uman e chemat la un
dialog liber cu Dumnezeu prin cunoastere si fapte, la o folosire a lumii in mod
liber, ca un dar al lui Dumnezeu, pentru a raspunde prin ea iubirii lui Dumnezeu
care i-a dat-o si a prelungi prin ea dialogul iubirii cu semenii sai.

De aceea Dumnezeu suscita continuu libertatea oamenilor n atitudinea lor
fata de El prin ramanerea Sa intr-un raport liber cu ei.

Dumnezeu cheama alte si alte persoane la continuarea dialogului cu Sine si a
Tnaltarii lumii la starea de mediu transparent al Sau, prin aducerea lor la existenta.
Dar in aducerea noilor persoane la existenta El colaboreaza cu actul de iubire al
persoanelor umane, care se angajeaza cu raspunderea lor cea mai serioasa in
aducerea la existenta si In cresterea altor persoane umane pana la starea lor de li-
bertate constienta, transmitandu-le dialogul lor cu Dumnezeu si cu semenii si toate
Tnvatdmintele Lui. Astfel fiecare persoana venita la existenta reprezintd o modali-
tate noua si continuata de manifestare a libertatii umane in dialogul cu Dumnezeu
si cu semenii, prin naturda, pe care o organizeazad si o dezvolta Tn mod
corespunzator, dar reprezinta si o Tncadrare Tn responsabilitatea comuna a tuturor
pentru aceasta opera.

Fiecare persoana se insereaza ca un nou ochi de transparenta spirituala n
panza naturii, prin care Dumnezeu cel intrupat lucreaza la adancirea si largirea
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acestei transparente, pana la desavarsirea ei prin Tnviere. Oamenii nu sunt repetitia
simpla a unor indivizi uniformi. Libertatea la care sunt chemati, uzul contingent
sau mereu variat de naturd pe care-1 fac intr-o libertate continud, impune originali-
tatea ireductibila a fiecarui om. Numai astfel opera de spiritualizare a naturii se
realizeaza Tn mod amplu prin alte si alte persoane, variate in contributia lor, si prin
Dumnezeu care-Si variaza ajutorul Sau la aceasta opera, potrivit cu specificul
fiecarei persoane si cu etapa la care s-a ajuns Tn aceasta opera.

2. Omul, creat printr-un act special al lui Dumnezeu

Omul, dupa Tnvatatura crestinda, e adus la existenta de la Tnceput ca spirit
intrupat, sau ca o unitate constituita din suflet si trup, printr-un act creator special
al lui Dumnezeu. Pentru aceasta trebuia sd existe lumea ca naturd, dar omul nu e
opera naturii, desi e legat de ea.

Geneza nu spune ca Dumnezeu a alcatuit intai trupul si apoi a suflat suflare
de viatda Tn narile lui, ci numai ca "l-a facut luand tarana din pamant si a suflat in
narile lui suflare de viata si s-a facut omul cu suflet viu” (Gen. 2,7). Nu se
mentioneazad nici o succesiune temporalda in crearea lui Adam. Omul ca fiinta spe-
ciala este creat in mod simultan in intregimea sa. Prin mentionarea caracterului
bifurcat al actului de creare a omului, Geneza vrea sa spunda numai ca omul e
constituit din doua componente: din trup si suflet, si ca trupul e din materia gene-
rala, iar sufletul are o Tnrudire specialda cu Dumnezeu. "Omul este Tnrudit cu
Dumnezeu", spune Sfantul Grigorie de Nyssa37. lar Sfantul Macarie Egipteanul
declarad: "intre Dumnezeu si om exista cea mai mare Tnrudirel38.

Dar Geneza precizeazd ca actul de creare a omului e un act special si n
partea lui referitoare la trup. Omul e pe de o parte fiinta deosebitd de natura, pe
de alta, o fiintd unitara si compusa n acelasi timp. Tot asa actul de creare a lui e
un act deosebit de crearea naturii. El e unitar si bifurcat Tn acelasi timp. Actul de
creare a omului se deosebeste de actul de creare a naturii chiar si Tn componenta
lui referitoare la trup. Dumnezeu a facut trupul "luand tarana din pamant”, deci n-a
poruncit simplu paméntului sa-1 produca, dandu-i putere Tn scopul acesta. Prin
aceasta a deosebit trupul de restul naturii, mai mult decat se deosebesc trupurile
diferitelor animale, de natura. A facut trupul pentru sufletul Tnrudit Tn mod special
cu Dumnezeu.

Omul Tnsa, ca fiinta reald "vie", vine Tn mod esential la existenta prin suflarea
lui Dumnezeu n narile lui. Prin faptul ca omul e creat nu numai din tarana, ci si
prin suflarea lui Dumnezeu n trupul facut din aceasta tarana, se face vadit ca el

37. Oratio catehetica, 5, P. G. 45, col. 21 CD.
38. Omilia 45.



LUMEA - OPERA A IUBIRII LUI DUMNEZEU 267

are o pozitie speciald nu numai fatd de natura din care e luat trupul lui, ci si n
raport cu Dumnezeu. Cum se ia din fdina o parte si se pune aluat in ea, apoi se
amesteca Tn toata fdina, asa e format omul dintr-o parte a naturii in care s-a intro-
dus sufletul, ca apoi sa dospeasca toata natura cu care ramane in legdturd, sau sa
mijloceasca pentru Tntreaga naturda Duhul lui Dumnezeu, sau sa fie preotul Tntregu-
lui cosmos. Sfantul Grigorie de Nazianz spune: "in calitate de pamant, sunt legat
de viata de jos; dar fiind si o particica dumnezeiasca, eu port Tn mine dorinta vietii
viitoare"39. Omul va urca prin aceasta relatie speciala a sufletului cu Dumnezeu la
viata viitoare Tmpreuna cu trupul sau si cu pamantul cu care sta Tn legatura.

a. Chipul lui Dumnezeu, ca inrudire si relatie speciala a omului cu Dumnezeu.
n relatia aceasta constienta si voluntarda a fiintei noastre cu Dumnezeu, datoritad
sufletului Tnrudit cu Dumnezeu, sta chipul lui Dumnezeu TIn om. Omul e dupa
chipul lui Dumnezeu, pentru ca, avand un suflet Tnrudit cu Dumnezeu, tinde spre
Dumnezeu, sau se afla Tntr-o relatie vie cu Dumnezeu. lar prin aceasta relatie
mentine neslabita Tnrudirea cu Dumnezeu. Chiar un chip biologic se mentine n
inrudirea cu modelul sdu numai dacd-i vine de la model o putere continud, sau
daca e intre el si model o comuniune continua. Fenomenul acesta 1l observam si
intre oameni. O relatie convergenta frecventa face doi sau mai multi oameni sa
semene ntre ei. Dar daca Tntre un chip biologic si modelul lui sau intre doi sau
mai multi oameni n-ar fi o Tnrudire, n-ar putea fi vorba nici de o relatie care sa
arate si sd& mentind pe unul ca chip al celuilalt. Astfel omul se mentine ca chip
neslabit al lui Dumnezeu numai dacd, pe baza unei Tnrudiri, se mentine intre el si
Dumnezeu o relatie vie, o comuniune continud, Tn care e activ nu numai
Dumnezeu, ci si omul.

Deci fiinta noastra se arata si se mentine ca chip al lui Dumnezeu prin relatia
vie, iar aceastd relatie e posibila pentru cd Dumnezeu l-a facut pe om de la
Tnceput Tnrudit cu Sine si deci capabil de relatia cu Sine. Mai bine zis |-a pus de la
nceput in relatie constienta si liberda cu Sine, chiar prin insuflarea sufletului viu
(vezi 1 Cor. 15, 45, unde omul e numit "suflet viu", pentru a se accentua unitatea
lui). Cdaci Sfintii Parinti spun ca prin aceasta suflare Dumnezeu a sadit Tn om nu
numai sufletul Tntelegator Tnrudit cu Dumnezeu, ci si harul Sau, ca manifestare a
relatiei Sale cu omul, care provoaca in om raspunsul sdu la actul intemeietor de
relatie al lui Dumnezeu. Sfantul Grigorie Palama spune: "Au vazut atunci ochii
ingerilor sufletul omenesc, unit cu simtire si cu trup, ca pe un alt dumnezeu,
nefacut numai pe pamant minte si trup pentru bundtatea dumnezeiasca, ci pentru
prisosinta acesteia si configurat dupa harul lui Dumnezeu (katd Begiav xdapv
pMeEpOpQwHEVOV), ca sa fie acelasi trup, minte si duh si sa fie sufletul sdu dupa chipul
si asemanarea dumnezeiasca, ca o fiinta deplin unitara din minte, din ratiune si din

39. Sfantul Grigorie de Nazianz, Poemata dogmatica, VIII, P. G. 37, col. 452.
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duh"40. Fiinta noastra e innaditd cu Dumnezeu prin duhul primit, dar primeste
duhul pentru ca e capabild de el, pentru ca e capabilda de relatia constienta cu
Dumnezeu.

Chipul e vazut aci intr-o participare la Sfanta Treime si, tocmai prin aceasta, ca
tindnd de sufletul mintal si rational al omului, si harul, ca energie necreatd a
Duhului Sfant, sau ca comuniune activa cu Dumnezeu. De altfel, insusi "sufletul
viu", insuflat omului, este vazut de Sfantul Grigorie Palama ca vesnic viu, nemuri-
tor si Tnzestrat cu harul dumnezeiesc. "Ce i-a insuflat? Suflarea vietii. Caci s-a facut
primul om spre suflet viu. Dar ce Tnseamna viu? Vesnic viu, nemuritor, adica
rational (cuvantator). Caci nemuritorul este rational. Si nu numai aceasta, ci Tnzes-
trat cu harul dumnezeiesc. Caci asa este cu adevarat viu sufletul. lar aceasta este
identic cu "dupa chipul", iar, de voiesti, si dupa asemanare"41. Ratiunea are tendinta
sa continue Tn veci a cunoaste, iar cuvantul are tendinta sa vorbeasca n veci.

Dar identificarea rationalului cu nemurirea se va Tntelege mai bine daca vom
considera ca existenta omului spre moarte este nerationald sau lipsita de sens, dar
si dacd vom privi rationalul ca cuvantdtor. Omul vorbeste pentru cd e agrdit de
Dumnezeu, pentru ca e pus prin vorbire in relatie cu Dumnezeu; si pentru ca
vorbeste, mai bine zis pentru ca raspunde, omul nu va termina niciodata sa
raspunda, pentru cd Dumnezeu nu va termina niciodatad sa-i spuna ceea ce este El
si sa-i arate iubirea Lui si omul nu va termina niciodatd sa Tnteleagd si sa vrea sa
Tnteleaga si mai mult si sa-si exprime bucuria, recunostinta si doxologia pentru
ceea ce i aratd Dumnezeu.

Suflarea lui Dumnezeu sadeste Tn om nu atat viata biologica, caci aceasta o au
si animalele, care nu primesc o insuflare de la Dumnezeu, ci viata intelegerii si a
comuniunii cu Sine, adica viata spiritualda. Cu cat e mai dezvoltata ntelegerea, cu
atat e mai dezvoltata comuniunea si viceversa. Tn aceasta e chipul in Tntregimea
lui. Prin insuflarea lui Dumnezeu sufletul Tntelegator si liber e pus o data pentru
totdeauna Tn om, dar odata cu el Dumnezeu intra si Tn comuniune prin suflarea Sa

40. Despre purcederea Sfantului Duh (grec.), ed Hristou, vol. I, p. 85. VI. Lossky, Op.
cit,, p. 113, spune, tinand seama de acest cuvant al lui Palama: "Suflarea divina indica un
mod de creatie, Tn virtutea cdruia spiritul uman e intim legat de har". S-ar putea Tntelege
aceasta chiar ca o legatura indisolubila intre sufletul nostru si puterea lui Dumnezeu, Care-i
da posibilitatea s subziste dupa chipul Lui si Tn acest sens chipul continud s existe chiar In
omul cazut, printr-o energie necreatd, mai mult ca o relatie si ca un dialog ontologic, decit
ca o relatie si ca un dialog de cunoastere si de iubire fatdi de Dumnezeu. Tn acest sens poate
fi Tnteleasd, ca o noud interpretare datd de Lossky suflarii lui Dumnezeu, si expresia
Sfantului Grigorie de Nazianz, cd suntem "particele ale lui Dumnezeu". “Aceasta Tnseamna
cd harul necreat e implicat in actul creator Tnsusi si ca sufletul primeste in acelasi timp viata
si harul, caci harul este suflarea lui Dumnezeu, ‘raza de dumnezeire", prezenta de viatd
facdtoare a Duhului Sfant. Dacd omul devine viu cand Dumnezeu Ti insufld viata, este pen-
tru faptul cd harul Duhului Sfant este principiul adevérat al existentei noastrel (Théologie
Dogmatique, in rev. Messager..., 1964, p. 225-226).

41. Op. cit, loc. cit.



LUMEA - OPERA A IUBIRII LUl DUMNEZEU 269

cu sufletul sadit in om. Din sufletul insuflat si din comuniunea Tnceputa prin
Dumnezeu, care e una cu harul Lui, rasare comuniunea omului cu El. De aceea Tn
Rasarit s-a pus totdeauna in strdnsa legatura harul cu natura omului, Tn special cu
sufletul lui. Chiar dupa cadere omul, ramanand cu suflet, ramane cu un oarecare
har al lui Dumnezeu, sau intr-o anumitad aspiratie spre Dumnezeu si deci intr-o
relatie cu El.

Dumnezeu insufla in organismul biologic suportul spiritual al sufletului caruia
i se adreseaza chemarea Sa si Tn acelasi timp 1i da capacitatea sa raspunda.
Dumnezeu sufland in om Tncepe sa vorbeascda cu omul, sau 7i da Tncredintarea ca
Dumnezeu Ti vorbeste si el trebuie sd raspunda. Odata cu sufletul Ti da constiinta
ca Dumnezeu i vorbeste si ca el trebuie sa raspunda. Prin suflarea lui Dumnezeu,
apare in om un tu al lui Dumnezeu, care e "chipul lui Dumnezeu", caci acest tu
poate sa spuna si el eu si-i poate spune si el lui Dumnezeu Tu. Dumnezeu Tsi da
din nimic un partener al dialogului, dar intr-un organism biologic. Suflarea spiritu-
ald a lui Dumnezeu produce o suflare spirituald ontologica a omului, sufletul spiri-
tual Tnradacinat in organismul biologic, Tn dialog constient cu Dumnezeu si cu
semenii.

lar acest dialog e menit sa dureze continuu. Prin pacat comuniunea clara se
ntuneca, dar Tntrucat sufletul rational ramane in om, ramane si o anumita relatie
cu Dumnezeu, chiar dacda Dumnezeu nu mai e cunoscut ca Persoand, ci numai ca
adevar si bine impersonal ce tasnesc din fata acoperita a Lui.

Fiinta noastra, in calitatea sa de chip al lui Dumnezeu, ramane permanent par-
ticipanta la divin, la lumina dumnezeiasca, chiar daca nu o mai vede destul de clar.
Dupa sfantul Grigorie de Nazianz noi suntem "din neamul lui Dumnezeu", urmand
n aceasta sfantului apostol Pavel (Fapte 17, 29). Sfantul Maxim declara ca noi sun-
tem "particicd" a lui Dumnezeu. Dar participarea aceasta nu e numai un fapt dat, ci
si unul ce se cere dezvoltat. Sfantul Maxim explica aceasta Tn sensul ca noi avem
ca principiu si cauza Ratiunea divina sau Cuvantul lui Dumnezeu, avand sa sporim
prin lucrarea noastra in apropierea de Dumnezeu42. Sfantul Grigorie de Nyssa
leaga participarea de Tnrudire spunand: "E ceva care Tnrudeste pe om cu
Dumnezeu. Caci pentru a participa la Dumnezeu este indispensabil sa posede n
fiinta sa ceva ce corespunde Celui participat"4” lar patriarhul Calist leagda de par-
ticipare si de inrudire dialogul in iubire, spunand ca lui Dumnezeu ca iubitor Ti
corespunde din partea omului: "lubesc, deci sunt om". Amandoi iubesc si vor sa
fie iubiti44.

Omul a fost cinstit prin Tnsusi actul creatiei sale cu calitate de chip al lui
Dumnezeu, intrucat prin ea i s-a sadit Tnrudirea si relatia lui cu Dumnezeu. Dar

42. Ambigua, P. G. 91, col. 1077 D.
43. P. G. 45, col. 21 C.
44. P. G. 147, coi. 860 A.B.
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aceasta calitate se mentine si se dezvolta prin relatia continua cu Dumnezeu de
care omul e capabil si dupa care se cere prin sufletul sau. Chipul e un "dar" si o
"misiune" (Gabe und Aufgabe), cum spune Vfseslavtev4s.

b. Omul ca chip al lui Dumnezeu tinde spre absolut, care e persoana. in
tate de chip, omul intreg tinde spre modelul sdu, spre Dumnezeu. Tot Viseslaviev
spune: "Fara legatura cu Dumnezeu, omul nu poate fi cugetat. Raportarea la abso-
lut tine de fiinta lui. Omul e Tnradacinat si ancorat in absolut"46. Alternarea ce o
face teologul amintit intre Dumnezeu si absolut e necesara. Omul tinde spre
Dumnezeu intrucat Dumnezeu e absolut si tinde spre absolut Tntrucat absolutul e
Dumnezeu personal.

Un absolut impersonal nici nu e absolut cu adevarat. lar un Dumnezeu per-
sonal care n-ar fi absolut n-ar putea fi sursa deplin si etern satisfacatoare a omului,
n-ar asigura existenta lui eternd si plenara intr-o comuniune desavarsita. Si aceasta
o cere omul, aceasta e dorinta lui pe care n-o poate nesocoti si Tnabusi. Omul nu
se poate multumi sd ramana Tnchis in relatii cu realitati finite. El are nevoie de
relatie cu realitatea infinitd Tn care se include Tn acelasi timp noutatea continua,
care nu se identifica numai cu interesul mereu nou al omului, ci si cu interesul
mereu nou al acelei Persoane inepuizabile, fata de el. Numai Tn aceasta iubire
infinita se poate odihni omul. "Inquietum est cor meum donec requiescat in te", a
spus Fericitul Augustin.

Ratiunea si inima noastrd se cer dupa comuniunea cu Persoana capabild de o
relatie infinita, ca sa-si explice deplin sensul existentei si sa-si umple fiinta de
bucuria nefncetatd si fara lipsuri. Pe ea o intuieste mintea ca sens suprem al vietii.
De aceea Parintii vad chipul lui Dumnezeu manifestandu-se in toate functiunile si
miscarile sufletului, sau mai bine zis ale fiintei omenesti. Toate se Tmpartasesc de
chipul lui Dumnezeu, de capacitatea relatiei cu Dumnezeu si de aspiratia dupa
comuniunea cu El. Astfel, cum spune Lossky, "caracterul de chip al lui Dumnezeu
se atribuie cand demnitatii Tmparatesti a omului, superioritatii lui Tn cosmosul sen-
sibil, cand e vazut Tn natura lui spirituald, Tn suflet, sau mai bine zis Tn puterea
principala conducatoare a fiintei lui (fyepovikév), in minte, in facultatile supe-
rioare, ca Tntelegerea, ratiunea sau libertatea proprie omului, in facultatea de a se
autodetermina (avteouvaiov), Tn virtutea careia omul e principiul propriilor sale
acte; uneori chipul lui Dumnezeu e asimilat unei calitati a sufletului, simplitatii,
nemuririi, sau identificat cu facultatea de a cunoaste pe Dumnezeu, de a participa
la Dumnezeu"463. Alteori e vazut in locuirea Sfantului Duh in suflet si alteori, ca n
"Omiliile duhovnicesti”, atribuite lui Macarie Egipteanul, chipul lui Dumnezeu se

45. Das Ebenbild Gottes in dem Siindenfali, in voi. Kirche, Staat und Mensch, russisch-
orthodoxe Studien, Genf, 1937, p. 310-311.

46. Op. cit,, p. 312.

46a. VI. Lossky, Essai sur ia thdologie mystique de I’'Eglise orientale, p. 111.

cali-
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prezinta sub un dublu aspect: "Iintai, el e libertatea formala a omului, liberul arbi-
tru, sau facultatea de a alege, care nu poate fi distrusa de pacat; pe de alta parte el
e “"chipul ceresc”, continutul pozitiv al chipului, care este comuniunea cu
Dumnezeu, in virtutea caruia fiinta umanad Tnainte de pacat era Tmbracata cu
Cuvantul si cu Duhul Sfant"47. in sfarsit, ca la Sfantul Irineu, Sfantul Grigorie de
Nyssa si Sfantul Grigorie Palama, nu numai sufletul, ci si trupul omenesc participa
la chip, e creat dupa chipul lui Dumnezeu. Sfantul Grigorie Palama refera calitatea
de chip si la trup, Intrucat identificd chipul cu omul Tntreg, iar omul e constituit din
trup si suflet. "Numele de om nu se aplica sufletului sau trupului in mod separat,
ci la amandoua Tmpreund, caci Tmpreuna au fost create dupa chipul lui
Dumnezeu"48. Adica nici o componenta a omului nu are calitatea de chip in mod
separat, ci numai ntrucat omul intreg se manifesta prin fiecare parte si functiune.

Paul Evdokimov declard la randul sau: "Parcurgand campul imens al gandirii
patristice, infinit de bogata si nuantata, se castiga impresia ca ea evita orice sis-
tematizare pentru a salva intreaga ei suplete uimitoare. Ea Tngaduie totusi sa se
traga cateva concluzii fundamentale. Tnainte de toate trebuie Tnldturata orice con-
ceptie substantialistd despre chip. Acesta nu e asezat In noi ca o parte a fiintei
noastre, ci totalitatea fiintei umane e creatd, sculptata "dupa chipul”. Prima expre-
sie a chipului consta Tn structura ierarhica a "omului", cu viata spirituala in centru.
Chipul este aceasta centralitate, acest primat al vietii spirituale, animata de aspiratia
funciara spre absolut. Este elanul dinamic al ntregii noastre fiinte spre arhetipul ei
divin (Origen), este aspiratia irezistibila a spiritului nostru spre Dumnezeu (Sfantul
Vasile) ca persoana infinita, este erosul uman intins spre erosul divin (Sfantul
Grigorie Palama), care i vine in intdmpinare cu infinitatea Sa, sustindnd si in spiri-
tul uman tensiunea spre infinit. Pe scurt, este setea inepuizabild, intimitatea dorului
de Dumnezeu, cum se exprima atat de minunat Sfantul Grigorie de Nazianz:
"Pentru Tine traiesc, vorbesc si cant" (P. G. 37, col. 1327). in rezumat, fiecare facul-
tate a spiritului uman reflectd chipul, dar acesta este Tn mod esential Tntregul uman
centrat pe spiritual, al carui caracter propriu este sa se depdseasca pentru a se
arunca in oceanul infinit al Dumnezeirii, ca sa gaseasca acolo alinarea nostalgiei
sale. Aceasta e tensiunea icoanei spre original, a chipului spre "obéarsia" sa
(apxn)"49.

Sporirea infinitd Tn comuniunea cu Dumnezeu este sporirea infinita in
cunoasterea Lui si Tn participarea la El. Daca in viata pamanteasca aceasta sporire
se misca de la o treaptd la alta, Tntrucat pe fiecare se presimte infinitatea lui
Dumnezeu, dar nu se gustd, Tn viata viitoare omul care a crezut se va scufunda cu
cunoasterea si trairea n infinitatea divina Tn asa fel, Tncat nu va mai trece de la o

47. Omilii duhovnicesti, XXII, 6, 7 etc., P. G. 34, col. 557.
48. Prosopopeae, P. G. 150, col. 1361.
49- L’Orthodoxie, Neuchatel, 1959, p. 82-83.
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treapta la alta, ci se va odihni vesnic Tn aceasta infinitate. Sfantul Maxim a insistat
pe larg asupra acestei odihne care va incununa miscarea omului din viata paman-
teascaso.

Tnsa trebuie mereu precizat ca oceanul acestei infinitati nu are caracter imper-
sonal. De aceea Sfantul Maxim afirma cd Dumnezeu cel personal, la sénul Caruia
se va odihni faptura, e mai presus de orice infinitate. in felul acesta "odihna"
eternd a omului Tsi va pastra pururea caracterul de comuniune. in comuniunea cu
Dumnezeu cel personal e mai multa infinitate si bucurie decat in orice scufundare
in vreun ocean al infinitatii, caci e odihna Tn iubirea Persoanei infinite. O scufun-
dare intr-un ocean impersonal ar iTnsemna o contopire a persoanei umane n el.
"Caci infinitatea e Tn jurul lui Dumnezeu, dar nu e Dumnezeu, Care e mai presus Si
de ea Tn mod incomparabil"51. Infinitatea iradiaza din Dumnezeu, dar El e mai pre-
sus de ea. Ea este in El, dar El e subiectul ei, care dd incomparabil mai multa
bucurie decat o infinitate impersonala.

c. Chipul tinde spre asemanarea cu Dumnezeu sau spre Tndumnezeire. Unirea
aceasta maxima cu Dumnezeu, imprimarea omului de plindtatea lui Dumnezeu,
fard contopirea cu El, este Tndumnezeirea omului. Tn vederea ei e dat chipul lui
Dumnezeu in om, ca aspiratie a acestuia spre modelul sau absolut. Si Tn ea Tsi afla
chipul implinirea sa, ca asemanare maximald cu Dumnezeu. in chip e implicata ca
0 porunca dumnezeiasca tensiunea omului spre indumnezeire. "Omul este o crea-
turd care a primit porunca sa devina dumnezeu", spune Sfantul Grigorie de
Nazianz52, impreuna cu sfantul Vasile cel Mare53. "Chipul implicd destinatia omului
spre Tndumnezeire"54, setea de infinitate, ca relatie bilaterala.

Asemdnarea Tnsa e nu numai starea finald de indumnezeire, ci intreg drumul
de dezvoltare a chipului, prin vointa omului stimulatd si ajutatda de harul lui
Dumnezeu. De aceea Pdrintii, de la cei dintdi si pand la Sfantul Grigorie Palama,
au accentuat faptul ca "chipul" se dezvoltd in "asemanare" Tndeosebi prin virtuti,
care sunt in special opera vointei, ajutata de har.

Sfantul loan Damaschin spune: "Dupa chipul" Tnseamna asadar mintea si liber-
tatea, iar "dupa asemanarea” - asemanarea in virtute pe cat e cu putinta"ss.

Prin aceasta deosebire intre chip si asemanare intelegem declaratia unor Sfinti
Parinti cd chipul s-a pastrat in om, desi n-a pasit pe calea asemanarii. Caci desi
omul dupa cadere a mai pastrat o anumita aspiratie spre bine si o anumita capaci-
tate de a-1 face, ca si o aspiratie dupa adevar si o cunoastere a unei franturi din el,
totusi Parintii nu spun ca omul s-a mentinut prin aceasta Tn miscarea asemanarii.

50. Ambigua, P. G. 91, col. 1031-1418.

51. lhid., col. 1220 C.

52. Sfantul Grigorie de Nazianz, In Laudem Basilii, Or. 43, 48.
53. P. G. 26, col. 560 A

54. P. Evdokimov, op. cit.,, p. 80.

55. De fide orthodoxa, lib. Il, cap. 12; P. G. 94, col. 920.



LUMEA - OPERA A IUBIRII LUl DUMNEZEU 273

Ba ntr-o anumita privinta chiar chipul s-a slabit, neactivandu-se deplin Tn lucrarea
de asemanare. Un chip deplin este un chip ce se actualizeaza Tn miscarea de
asemanare. Un chip ce nu se activeaza e oarecum un chip slabit, dar niciodata
deplin pierdut. De aceea se spune ca Hristos a restabilit chipul, sau a aflat chipul
pierdut. Dar nu se spune ca l-a creat din nou.

Chipul ca tendintd spre Dumnezeu s-a amestecat cu o tendintd contrard; mai
bine zis s-a pastrat ca tendinta spre absolut, dar absolutul si-a acoperit pentru om
fata personald si ca urmare chipul omului si-a pierdut luminozitatea, claritatea;
trasaturile lui au ramas, dar s-au strambat Tn parte, cum se mentin intr-o caricatura
trasaturile unei fete, dar strambate. Structurile naturii umane raman esential ace-
leasi, dar ele se activeaza in mod contrar firii.

Sfantul Grigorie Palama, dupa ce afirma o data ca n-am pierdut chipul, ci
numai asemanarea, continua: "Nerefuzand relatia cu cele rele, (Adam) introduce
uratenia necinstitoare in chipul lui Dumnezeu"; si: “cel ce iubeste nedreptatea
urdste sufletul sau si sfarteca si corupe chipul lui Dumnezeu (16 KOT evkKOva
dlo0mav Kal axpelQv) si cade intr-o patima apropiata celor stapaniti de furie,
care Tsi sfasie trupurile lor in mod constient"56.

Numai Tn acest sens socotim cd s-ar putea accepta ceea ce spune Paul
Evdokimov, ca un chip fard asemanare e un chip redus la pasivitate: "Traditia
patristicd este foarte ferma: dupa cadere, chipul Tn realitatea sa proprie ramane
neschimbat, dar in actiunea sa este redus la o tacere ontologica"57. Credem ca
chipul e redus la pasivitatea activarii potentelor sale pe calea cea dreapta. Dar el si
cand se activeazd o face intr-un mod alterat; el se frimanta trecand de la un lucru
finit la altul, cautdnd dar negasind multumirea si odihna. De aceea e posibil ca
chipul ramas cu potentele sale sa fie readus la o activare dreapta a lor.

d. Dezvoltarea chipului in asemanare, prin comuniune. Cineva care raspunde
negativ apelului altuia si care nu vede indefinitul altuia, si-a pastrat capacitatea si
necesitatea de a raspunde, dar raspunde contrar naturii sale, care ramane in inima
dialogului atunci cand e un raspuns dat celuilalt vazut in indefinitul lui. De aceea e
usor ca omul sa fie readus la raspunsul pozitiv. Sau omul egoist se mentine si el
ntr-o preocupare de altii, pentru ca Tsi defineste preocuparile de sine Tn opozitie
cu altii, cu o pasiune de a se afirma pe sine Tn raport cu altii. Dar se preocupa de
altii referindu-i la sine, socotindu-se pe sine singurul absolut. in felul acesta uita de
adevaratul absolut sau 1l socoteste impersonal, deci apt de a1 anexa siesi. Dar Tn
esentd, el nu poate iesi din legdtura ontologica spirituala cu altii. Astfel e usor de
a-1 readuce la preocuparea pozitiva fatad de altii.

Apoi preocuparea negativa fatd de altii, sau raspunsul negativ la necesitatile altora
nu raman nestrapunse de tasnirile unor porniri de preocupare pozitiva sau de raspuns

56. Capita physica..., 39-40, Filoc. greaca, ed. I, vol. II, p. 316.
57. Op. cit,, p. 88.
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pozitiv. lar absolutul la care gandeste adeseori si spre care aspird nu ramane neintrerupt
un absolut lipsit de o fata personald, lipsit de caracterul adevaratului absolut pentru el,
care sa dea un fundament pornirii de a raspunde cu elan pozitiv semenilor sdi. De alt-
fel, Tnsusi Paul Evdokimov interpreteaza declaratia sa despre chipul ramas intact, dar
pasiv, in acest sens, adaugand ca "chipul a fost facut astfel ineficace prin distrugerea
oricarei capacitati de asemanare”. Aceasta capacitate tine de "chip" si, odata ce ea a fost
distrusd, "chipul” Tnsusi a slabit. lar la nota, Evdokimov adauga: "lata de ce, pierzand
asemanarea, omul a alterat chipul” si citeazd pe Sfantul loan Damaschin58.

Sfantul Grigorie Palama declard ca chipul a ramas, dar am pierdut stabilitatea
lui, care este una cu asemanarea59. Dar un chip e deplin cand se manifesta stator-
nic ca chip, sau se activeaza in asemanare. Un chip fard asemanare nu se face
vadit Tn mod integral ca chip, ci Tn mod alterat. Paradoxul sta in faptul ca el e chip
si totusi nu se poate manifesta statornic ca chip, nu se poate arata ca un chip clar,
ci se introduce Tn el o anumita ambiguitate sau duplicitate.

Am mentionat ca unirea maximald cu Dumnezeu, spre Care urcam prin vir-
tute, nu poate Tnsemna scufundare Tn oceanul unei infinitd{i impersonale. Aceasta
n-ar mai putea Tnsemna un om Tndumnezeit prin har, dar deosebit de Dumnezeu
dupa fiintd, ci o singura si indistincta divinitate.

in cazul acesta starea de indumnezeire finald n-ar mai fi o stare de comuniune
maxima, nici drumul spre ea, un efort spre comuniune, care ascute sentimentul de
partener responsabil Tn comuniune si intareste libertatea fata de pasiunile desper-
sonalizante sau egocentrice. in cazul unei scufundari in oceanul monoton si mort
al infinitatii impersonale, drumul omului ar trebui sa fie o pregatire spre aceasta
stingere finalda a constiintei personale, fie prin scufundarea treptata intr-un eu
pustiit de toate relatiile, Tn sensul platonic-origenist, sau nirvanic, fie prin
autoantrenarea in vartejul ametitor al pasiunilor, in care omul uita si de acel eu
iesit din comuniune, sau se socoteste purtat pe valurile tumultuoase ale unei mari
de senzatii comune, dar Tn afara comuniunii personale.

Comuniunea adevarata se dezvolta printr-o atentie Tndreptata spre ceilalti
oameni si spre lumea ca operd a lui Dumnezeu, asociatd cu o franare a pasiunilor
ca porniri nesfarsite spre finit, cu o cultivare a virtutilor care culmineaza Tn iubirea
de persoane, de Dumnezeu ca persoana, deci ca absolut adevarat. Aceasta deschide
drumul spre contemplarea, n acelasi timp sobra si ametitoare, a profunzimii seme-
nilor si a sensurilor lumii, care e potential infinitd, pentru ca semenii si sensurile
lumii Tsi au, prin ratiunile lor Tn curs de revelare treptata si nesfarsita, radacinile
comune Tn infinitatea si Tn dragostea nemarginitd a lui Dumnezeu cel Tn Treime.
Ratiunea treaza si elanul autodepasirii iubitoare se unesc intr-o unica metoda in
realizarea urcusului uman, pentru ca ratiunea distinge nu numai infinitul, de finit, ci
si drumul luminos Tn infinitate, de drumul ntunecos si plin de pasiuni inrobitoare.

58. Op. cir,, p. 84-85.
59. P. G. 150, col. 1148 B.
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e. Chipul lui Dumnezeu Tn noi: misterul negrait al fiintei noastre, trait Tn
comuniune si legat de Sfanta Treime. Dupa Evdokimov, in chipul nostru vedem
"reproducerea misterului trinitar negrait, pana la nivelul profunzimii unde omul
devine o enigma pentru sine Tnsusi”. "Caci e mai usor sa cunosti cerul decat pe
tine Tnsuti"60.

Viseslavtev vorbeste de un apofatism antropologic, care e un chip al apo-
fatismului divin. Precum din Dumnezeu cunoastem numai energiile Lui necreate,
asa si din om cunoastem numai energiile umane. "Precum exista o teologie nega-
tiva, care indreaptad spre misterul Dumnezeirii, asa exista si 0 antropologie negativa
care Tndreapta spre misterul omului"6l.

Dar acest mister 1l trdim ca persoand, ca subiect. Si misterul persoanei noastre,
ca izvor de nebanuite stari, simtiri si ganduri, il trdim Tn mod viu si actualizat n
relatia cu misterul persoanei semenilor nostri si odata cu el. Misterul sau chipul
dumnezeiesc al persoanei noastre si al celorlalte persoane se dezvaluie si se
actualizeaza in comuniune. Tn comuniunea cu semenii se dezvaluie cel mai mult
Tnsa si misterul prezentei divine interpersonale. Caci numai din iubirea ntre
Persoanele divine iradiaza forta iubirii noastre interpersonale. Comuniunea inter-
personald e un chip al comuniunii treimice si o participare la ea. Deci chipul dum-
nezeiesc Tn om e un chip al Treimii si el se aratd Tn comuniunea umana. Sfantul
Grigorie de Nyssa a spus ca "nu intr-o parte a naturii se afla chipul, nici ntr-un
membru al ei se gaseste harul, ci natura Tn totalitatea ei este chipul lui
Dumnezeu"62.

Comentand acest loc, J. Danialou zice: "Acest nou aspect al lui eikov va
determina si el un aspect al teologiei spirituale. Daca chipul nu e decat in comuni-
tate, viata spirituala va trebui sa fie pe de o parte traita Tn comunitate, pe de alta sa
fie orientata spre o mai desavarsita realizare a umanitatii... in sfarsit, ea e orientata
spre acea realizare perfecta a chipului prin unirea tuturor fapturilor in Hristos, care
este perspectiva fundamentala a gandirii lui Grigorie... Cand iubirea desavarsita va
fi alungat afara frica, atunci tot ce va fi mantuit se va gasi formand o unitate si toti
vor fi unul Tn altul, Tn Porumbita desavarsita"63.

lar Ciprian Kern, comentand pe Sfantul Grigorie Palama, spune: "In alt Tnteles,
asemanarea cu Dumnezeu nu e numai chipul unei persoane din Sfanta Treime, ci
a ntregii Treimi de viata Tncepdtoare. Omul in felul acesta reflectd in sine, Tn struc-
tura si viata sa spirituald, viata intertreimicd a Dumnezeirii. Aceasta au Tnvatat-o

60. Op. cit., p. 80 si Sfantul Grigorie de Nyssa, De opificio hominis, P. G. 44, 257 C.
61. Op. cit,, p. 334.

62. P. G., 44, col. 185 C.
63. J. Danifclou, Platonisme et chcologie mystique, p. 278. Comentar la locul Sfantului

Grigorie de Nyssa, P. G. 44, 1316- 1321.
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Sfintii Grigorie de Nyssa si Chirii din Alexandria, Fericitul Teodorei, Vasile de
Seleucia, Atanasie Sinaitul, loan Damaschin, Fotie"6'L

Poate ca e semnificativ' pentru caracterul comunitar al chipului, pentru dez-
voltarea comuna a lui, faptul ca in Geneza se vorbeste de chip n legatura cu
crearea omului ca pereche: "Si a facut Dumnezeu pe om dupa chipul Sau," dupa
chipul lui Dumnezeu l-a facut pe el, barbat ti femeie i-a facut" (Gen. 1, 27). lar
pentru legatura caracterului comunitar al chipului cu Sfanta Treime e semnificativ
poate faptul ca imediat Thainte de aceasta Geneza prezintd pe Dumnezeu vorbind
la plural Tn hotararea de a crea pe om dupa chipul dumnezeiesc: "Si a zis
Dumnezeu: sa facem om dupa chipul si dupa asemanarea Noastra" (Gen. 1, 26).

Desigur ca Tnainte de pacat iubirea intre barbat si femeie nu era Tncdrcata de
pasiunea violenta care are ceva din stihia naturii nepersonalizate si nespiritualizate.
Toate structurile umane au fost coborate prin pacat. VI. Lossky, amintind cuvintele:
"Si Dumnezeu a facut pe om dupa chipul Sau; barbat si femeie i-a facut pe ei", le
comenteaza zicand: "Astfel misterul singularului si pluralului in om reflecta misterul
singularului si pluralului in Dumnezeu; asa cum principiul personal in Dumnezeu
cere ca natura cea una sa se exprime in diversitatea persoanelor, la fel Tn omul
creat dupa chipul lui Dumnezeu. Natura umana nu poate exista Tn posesiunea unei
monade; ea cere nu singuratatea, ci comuniunea, sau diversitatea cea buna a
iubirii". Apoi zice: "Dar acest "eros" paradisiac va fi fost diferit de sexualitatea
noastra cazuta si devoranta.. Caderea a schimbat chiar sensurile cuvintelor.
Sexualitatea, aceasta "multiplicare” pe care Dumnezeu o porunceste si 0 binecu-
vanteaza, apare n universul nostru iremediabil legatda de separare si de moarte.
Conditia umana a cunoscut pana n realitatea ei biologica o mutatie. lubirea umana
n-ar fi imprimata de o astfel de nostalgie paradisiacd daca n-ar fi subzistat Tn ea Tn
chip dureros amintirea unei conditii primare, Tn care celalalt si lumea erau
cunoscuti interior, Tn care deci moartea nu exista"65.

n deosebirea ca barbat si femeie umanitatea are ca fapt pozitiv o completare
mai importanta si deci si prilejul unei Tmbogatiri spirituale mai accentuate. E ceea
ce depaseste violenta placerii sexuale, Tn care sensibilitatea materiala a capatat o
fortd atat de coplesitoare, si dureaza dincolo de ea. lubirea, care se poate dezvolta
pe baza completdrii spirituale dintre barbat si femeie, depdseste marimea placerii
sexuale si se poate spune ca ea se poate adanci mai mult si e mai durabild cand
nu exista preocuparea de aceasta placere. Dar oamenii trebuiau sa se Tnmulteasca
pentru interminabila Tmbogatire ce o prilejuieste fiecaruia, si umanitatii in general,
multimea de relatii variate intre un numar indefinit de persoane unice Tn originali-
tatea lor. Pe langa aceea, relatia cu fiecare persoanda pune omului probleme mereu
noi de rezolvat; relatia cu semenii creeaza situatii sociale mereu noi, probleme noi

64. Antropologia Sv. Grigorii Palami (rus.), Paris, Ymca-Press 1959, p. 455.
65. Thaologie Dogmatique, Messager..., nr. 48, p. 224, p. 355.
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in raporturile cu natura. Natura umana nu se poate Tmbogati, nu poate ajunge la
desavarsire daca nu subzista n ipostasuri variate. Progresul nesfarsit 1l realizeaza
natura umana, atat in cunoastere, cat si in responsabilitate, in relatiile nesfarsit de
variate Tntre multele ipostasuri ale acestei naturi.

f. Persoanele, natura lor comuna si baza lor in Sfanta Treime. Daca spre
comuniunea fara sfarsit cu Dumnezeu si spre cresterea spirituala in El ne atrage
numai participarea misterioasa a chipului din noi la modelul sdu si functiile active
ale energiilor dumnezeiesti, spre comuniunea fara sfarsit cu semenii nostri in
Dumnezeu, fara de care nu putem spori nici in comuniunea cu Dumnezeu, ne
atrage nu numai participarea comuna la viata de comuniune a Treimii si bogatia
energiilor care ne comunica tuturor acea viatd de comuniune, ci si natura noastra
comuna, sau faptul ca aceeasi natura subzista Tn multe ipostasuri.

VI. Lossky, facdnd o serie de reflexii asupra deosebirii Tntre persoana si
naturd, lasa sa se Tnteleagd ntr-o parte a lor existenta unei opozitii intre persoana
si naturd, atribuind persoanei opuse naturii intimitatea apofatica a "chipului”, care
e determinanta pentru individ. Dar cand afirma aceasta opozitie Tntelege prin
naturd, n sensul acesta inferior al cuvantului, natura Tmpartita intre indivizi. Cel ce
reuseste sa devina ipostasul Tntregii naturi umane nu mai e individ, ci persoana.
Astfel, pe de o parte, el spune ca pe cand individul reprezintd "un anumit amestec
de persoana cu elemente care apartin naturii comune, dimpotriva, persoana
desemneaza ceea ce se distinge de naturd”. Pe aceeasi linie el continua: "Omul
determinat de natura sa, activand Tn virtutea proprietatilor sale naturale, a "carac-
terului" sau, este cel mai putin personal”. Si tot pe aceeasi linie continua: "Se
Tncearca o anumitd dificultate fatd de dogma hristologica, ce vrea sa vada n vointa
o functie a naturii; ne este mai usor sa ne imaginam persoana care vrea, care se
afirma, care se impune prin vointa sa. Pe langa aceea, ideea de persoana implica
libertate fatd de naturd; persoana este liberd fata de natura sa, nu e determinata de
ea. Ipostasul uman nu se poate realiza decat in renuntarea la vointa proprie, la
ceea ce ne determind si ne aserveste unei necesitati naturale. Individualul, afir-
marea de sine Tn care persoana se confunda cu natura si pierde libertatea sa
adevarata, trebuie infrant". Dar dupa aceasta Lossky continua in cel mai autentic
spirit ortodox: "Ceea ce corespunde Tn noi chipului lui Dumnezeu nu e deci o
parte a naturii noastre, ci persoana care cuprinde Tn ea natura... Ca persoana (si nu
ca individ), ipostasul nu imparte natura, dand loc la mai multe naturi particulare...
Treimea nu e trei dumnezei, ci un singur Dumnezeu... Omul se prezintd sub un
dublu aspect: ca natura individuala, el devine o parte a totului, unul din ele-
mentele constitutive ale universului; dar ca persoana, el nu e o parte: el contine in
sine totul. Natura e continutul persoanei, existenta ei. O persoana care se Tnchide
ca individ, inchizandu-se Tn limitele naturii sale particulare, nu poate sa se rea-
lizeze deplin; ea se sardceste. Numai renuntand la continutul sdu propriu, dandu-1
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n mod liber, adica Tncetdnd sd existe pentru sine Tnsasi, persoana se exprima
deplin in natura cea una pentru toti. Renuntadnd la binele sau particular, ea se
dilata infinit si se Tmbogateste prin tot ce apartine tuturor. Persoana devine chip
desavarsit al lui Dumnezeu, dobandind asemanarea care e desavarsirea naturii
comune tuturor oamenilor. Distinctia Tntre persoana si naturda reproduce in umani-
tate ordinea vietii divine exprimata prin dogma trinitara"66.

Fiind ntru totul de acord cu sensul pozitiv ce-1 acorda Lossky Tn partea a
doua a expunerii sale naturii umane, socotim ca sensul negativ ce il atribuie naturii
in partea prima nu se refera la natura umana propriu-zisa, ci la o stare desfigurata
a naturii. Sfantul Irineu spune ca omul cazut nu mai e omul adevaraté7, adica nu
mai are nici natura adevarata. O natura tdiatd n indivizi nu mai pastreaza
trasaturile depline si autentice ale naturii, pentru ca nu mai manifestd armonia n
ea Tnsasi. Persoana a devenit individ nu pentru cd s-a amestecat cu elementele
naturii umane, ci pentru ca nu cuprinde toata natura, pentru ca vrea sa {ina
despartita natura pe care o reprezinta, de natura intreaga.

Ideea de naturd ca un element neliber e imprumutata fie de la natura fizic-bio-
logica exterioard, fie de la natura cazuta, in care factorul spiritual apartinand si el
naturii umane nu se mai afirma cu toatd puterea lui, ceea ce aduce si slabirea
omului ca persoand. Adancimea persoanei e in fond adancimea naturii care este
pastratd nestirbita.

Foarte bine arata Lossky cum comuniunea intre persoanele umane nu
Tnseamna o tendinta a insului de a acapara natura tuturor, caci aceasta 7i face pe
aceia sa-si mentina bucatile lor de naturd, ci vointa naturii de a fi a tuturor in
comun, vointa manifestata prin persoanele in care ea exista Tn mod concret.

De fapt Sfintii Parinti nu fac in general nici o deosebire de continut intre per-
soana si naturd. Persoana nu e decat natura Tn existenta reala si Tn starea normala
toate persoanele cuprind Tn comun toata natura, dandu-si-o si primind-o reciproc,
ca in Sfanta Treime. Tocmai de aceea aceastd stare, care e o stare ontologica si de
iubire Tn acelasi timp, nu o pot realiza oamenii decat din puterea comuniunii de
naturd si de iubire suprema a Sfintei Treimi, in comuniune culminanta, daca nu de
natura, desigur de har, sau de energie necreata si de iubire, cu Sfanta Treime.

Totusi trebuie sd mentionam ca Sfantul Atanasie pune in relief un alt sens al
naturii create, inclusiv al celei umane: ea este din neant si cand cade Tn pacat tinde
iarasi spre neant68. Numai legatura cu Dumnezeu o0 mentine si 0 promoveaza n

66. Op. cit.,, p. 116-119.

67. Adversus haereses, 5, 6, P. G. 7, col. 1138 A.B.

68. "Prin natura sa, omul este muritor, pentru ca este iesit din nimic. Dacd ar fi pastrat
prin contemplatie asemanarea cu Cel ce este, el ar fi redus coruptia dupa naturd si ar fi
ramas incoruptibil... Cum am spus, ei erau de o natura coruptibild, dar prin harul participarii
la Cuvantul ar fi scapat de aceastd conditie a naturii lor, dacad ar fi ramas buni" (De
Incamatione Verbi, in: Sources Chretiennes, ed. cit., nr. 199, p. 279).



LUMEA - OPERA A IUBIRIl LUl DUMNEZEU 279

viata. Se poate deci spune ca natura umanad are ca baza a subzistentei ei pe
Dumnezeu sau ca ceea ce 1l face pe om capabil sa se mentind ca o persoana
nemuritoare si profunda este spiritul divin care Tntareste spiritul lui. Tn acest sens
Lossky ar avea dreptate sa spunad ca coborarea spre starea de natura necomunica-
tivda coboarda pe om de la nivelul de persoana si de chip al lui Dumnezeu, iar
realizdand o comuniune desavarsita, Tntrucat in aceasta se implica participarea la
comuniunea cu Dumnezeu, omul se mentine si progreseaza n calitate de persoana
si de chip.

Natura subzistd cu adevarat In mai multe ipostasuri si se imbogateste la ne-
sfarsit Tn relatia completd intre ele, dupd@ modelul si din puterea comuniunii
treimice. Ipostasul nu poate fi inteles nici golit de naturd, nici in afara relatiei.
Ipostasurile sunt natura Tn existenta concretad si in forma relatiilor intre ele, natura
n dinamica relatiilor interne ce se realizeaza Tn forma ei pluriipostatica. Ipostasul e
un eu raportat la un tu de aceeasi natura. Numai asa experiaza relatii nesfarsite de
cunoastere si de responsabilitate. Si numai asa existd natura in mod real. Dar in
forma de ipostas, natura umana realizeaza si relatia nesfarsitda cu un Tu absolut.
Ipostasul uman, ca naturd umana real subzistentd, nu se poate dezvolta cu
adevarat fara relatia cu absolutul personal, fara responsabilitatea fata de el.

g. Omul ca chip special al Cuvantului, dezvoltat prin Duhul Lui. Am privit
pana aici, ca model al chipului dumnezeiesc al omului, Sfanta Treime. Dar nu tre-
buie uitat ca omul e vazut si ca chip al Logosului divin, Care la randul Sau fiind
chipul Tatalui a Tmbracat la plinirea vremii si chipul Sdu uman (Fii. 2, 6-7; Evr. 1,
3). Omul este astfel "chipul" Cuvantului si ca atare "dupa chipul” Tatalui. Tntrucat e
chipul Cuvantului si dupa chipul Tatalui, el e pus intr-o relatie cu comuniunea
treimicd si e chemat sa realizeze Tn planul uman o viata de comuniune
asemandatoare comuniunii treimice si din puterea Ei. Prin Tntrupare, Hristos a ridicat
in om chipul dumnezeiesc la deplina lui actualitate, adica la deplina lui comuniune
cu Dumnezeu si cu semenii umani.

Ca chip al Cuvantului, omul este subiect al lucrurilor, sau Tmpreuna subiect cu
semenii sai, avand raspunderea sa vada prin lucruri ratiunile divine ale lor si pe
Logosul Tnsusi ca subiect suprem al lor si sa dezvolte cu semenii sai comuniunea
ca Tmpreuna-subiecte ale lucrurilor, dupa chipul Logosului divin.

De aceea actualizarea chipului nu consta numai Tn realizarea comuniunii
depline cu Dumnezeu si Intre ei a tuturor celor ce cred Tn Hristos, modelul divin si
uman al lor, ci si Intr-o incadrare a intregii naturi Tn comuniunea omenirii transfi-
gurate. Duhul dumnezeiesc, raspandit in plenitudinea Lui din Hristos Tn oamenii
care cred Tn El, ntarind spiritul din ei, va face nu numai trupul lor deplin elastic si
transparent, ci si natura cosmica. Sfantul Maxim Marturisitorul a insistat pe larg
asupra acestei perspective Tmpotriva platonismului si origenismului, care profesa o
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desprindere a spiritului uman de trup, de lumea ca temnita si de istorie, pentru a
se Tntoarce in pleroma de unde a cazut prin pacat. Oamenii actualizeaza chipul lor
dumnezeiesc sau umanitatea lor autentica Tnaintand spre cunoasterea lui
Dumnezeu si Tn asemanarea cu El si prin Tnaintarea Tn cunoasterea ratiunilor
lucrurilor si prin patrunderea prin ele la ratiunile lor preexistente in Dumnezeu si
la Dumnezeu fnsusi, ca si printr-o vietuire conforma cu simfonia acestor ratiuni.
Omul e chemat sa creasca prin stdpanirea duhovniceasca asupra lumii, prin trans-
figurarea ei, prin capacitatea de a o vedea si de a o face mediu transparent al
ordinii spirituale ce iradiaza din Persoana Cuvantului.

El poate spori Tn aceasta crestere duhovniceasca si din stiinta care poate
descoperi la un nivel tot mai Tnhalt sensul apofatic al lumii, ascuns in Dumnezeu,
precum poate castiga si din experientele istoriei. Acestea, daca sunt bune, duc mai
departe comuniunea umana; daca sunt rele, aratd necesitatea ajutorului dum-
nezeiesc pentru adevarata desavarsire a existentei noastre, sau ne intorc spre bine.
Si Tn general totul contribuie la descoperirea complexitatii nesfarsite a posi-
bilitatilor umane n raporturile dintre oameni si in raporturile lor cu natura.
Adevaratul folos ce trebuie sa-1 castige Tnsa omul din istorie este fortificarea spiritu-
lui uman pentru a actualiza in mod tot mai accentuat contingenta trupului si a
naturii Tn raport cu spiritul lui, pentru a descoperi tot mai multe din adevaratele
virtualitati ale naturii.

Tntr-un fel, natura umana comuna se prelungeste Tn natura cosmica, si ea
comuna. De aceea dacd dezvoltarea comuniunii umane Tnseamna o actualizare a
caracterului de natura umana Tn natura comuna, ea trebuie sa Tnsemne si o ac-
tualizare a naturii cosmice ca realitate comuna.

3. Starea primordiala

Chipul dumnezeiesc constd Tn structura ontologica a omului facuta sa tinda
spre comuniunea cu comuniunea suprema, cea a Persoanelor divine care sunt
izvor al oricarei comuniuni, si cu persoanele umane, iar asemanarea consta in acti-
varea acestei structuri. in consecintd starea primordiala a omului nu putea fi o
stare de desfasurare a chipului Tn virtutile Tn care manifesta aceasta comuniune,
Tntrucat pentru aceasta se cerea timp. Dar starea primordiala nu putea fi nici o
lipsd a chipului ca structura ontologicd n tendinta spre aceasta comuniune, pentru
cd o asemenea structurd specific umana nu se castiga in timp. Omul a fost de la
Tnceput om.

Omul a fost deci curat de pornirile rele si cu o tendinta spre binele comuniu-
nii cu Dumnezeu si cu semenii, dar nu intarit Tn aceasta curatie si Tn acest bine. El
era constient si liber, iar Tn constiinta si libertate avea tendinta spre cele bune. Dar
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el nu realizase o constiintd progresata a binelui si a adevarului, nici o libertate
asigurata impotriva posibilitatii de a fi robit de anumite pasiuni. Nu era pacatos,
dar nici impodobit cu virtuti doba&ndite si cu ganduri curate consolidate. Avea nevi-
novatia celui ce nu a gustat pacatul, dar nu cea castigata prin respingerea ispitelor.
Era o fiinta cu spiritul neranit si neslabit de pasiuni, dar neintarit prin exercitare n
faptele de supunere a trupului si a lumii, de actualizare a elasticitdtii contingente a
lumii. Trupul lui nu era robit legii automate a pacatului, dar nu avea nici forta
intaritd prin deprindere de a ramane imun fatda de o astfel de stare. Lumea nu
impunea trupului si spiritului sdu procesele ei ca niste lanturi din care nu se poate
iesi, dar nici nu fusese adusd sub stapanirea duhului care fsi impune puterea lui
asupra ei.

Lumea avea pentai om transparenta ce o are pentru un copil nevinovat, care
se va putea izbi insd de opacitatea ei Tncepand sa lucreze rau, dar nu avea trans-
parenta aceea pe care o are pentru sfant, care a Tnvins In mod real opacitatea ei.
Bunul simt al ratiunii, Tn Tntelegerea lucrurilor si Tn alegerea faptelor, avea o clari-
tate pe care nu a mai pastrat-o Tn omul tras in toate partile de tot felul de
cunostinte si de pareri; dar el nu era verificat si statornicit Tntr-o fermitate
neclatinata printr-o experienta critica ce se castigd din persistenta in bine si din
respingerea raului.

Dumnezeu cel personal, creator si proniator, Se arata cu o evidenta de necon-
testat in oglinda netulburata a sufletului si toate bunele intentii ale omului se Tntal-
neau cu cele sugerate interior de Dumnezeu. Naturalul si supranaturalul nu formau
doud nivele distincte, al vietii si al realitatii, ci erau Tmbinate Tntr-o singura ordine
de viata clara si buna n acelasi timp. Mai ales acelei stari care nu cunostea pacatul
i se potriveste afirmatia Sfantului Maxim Marturisitorul despre nedeosebirea intre
legea naturala si cea supranaturald69. in starea de la Tnceput, omul vedea in toate
lucrurile, cum vede si sfantul, darurile mereu oferite ale lui Dumnezeu si cuvintele
mereu adresate prin Tmprejurari variate produse de El. Natura Tnsasi era un mediu
straveziu al lucrérii si al vorbirii actuale a lui Dumnezeu. Numai cand péacatul a
tocit sensibilitatea curata a omului pentru Dumnezeu care lucreaza si grdieste prin
lucruri, a fost necesarda o Revelatie 'care sa se deosebeasca de lucrarea Lui de
fiecare clipa prin lucruri, dar care nu mai este vazutd de om. Tnainte de aceea,
Dumnezeu umbla continuu prin "gradina” transparenta a lumii.

Dacd aceastd nevinovatie s-ar fi consolidat prin fapte de staruinta in ea, forta
spirituala ar fi devenit asa de mare, ca legea coruptiei n-ar fi putut sa-si impuna
stapanirea nici Tn lume, nici in trup. Potenta nemuririi, pe care o avea omul Tn
sine, prin spiritul sdu creat dupa chipul lui Dumnezeu, ar fi devenit o realitate.

69. Ambigua, P. G. 91, col. 1288 A
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Ispitele si pasiunile nu se aflau in el ca niste radacini gata sa odrasleasca cu o
necesitate imperioasa; dar posibilitatea lor era data in sensibilitatea trupului lui,
care se putea mentine curata daca omul ar fi acordat spiritului rolul precumpanitor,
dupa cum se putea si intina daca lasa aceasta sensibilitate sa se accentueze in mod
precumpanitor trupesc. Bucurdndu-se de o libertate de care nu s-a mai bucurat
omul cdzut in pacat, el totusi nu se bucura de o libertate intarita in bine, in asa fel
Tncat sa ramana cu totul ferma in fata ispitelor unei sensibilititi precumpanitor
trupesti. Omul de la Tnceput Tsi putea schimba mai usor starea de curatie in care se
afla, de cum si-o poate schimba un om consolidat Tn bine prin staruinta in el, dar
nu era atras intr-o astfel de schimbare de violenta unor placeri gustate sau a unor
pasiuni patrunse adanc in obisnuinta firii.

n acest fel de trasaturi generale descriu Sfintii Parinti starea primordiala.
Sfantul loan Damaschin spune cd Dumnezeu l-a facut pe om "fara de pacat in fire
si liber In vointa, dar fara de pacat nu ca inaccesibil pacatului, caci numai
Dumnezeu este inaccesibil pacatului, ci ca unul ce nu avea in fire pornirea spre
pacatuire (oUK &v Tn @UOeL TO APApPTAVEIV €XOVTA), ci avea aceasta putinta n li-
bera alegere. Adica avea libertatea sa stdruie si sa progreseze in bine, ajutat de
harul dumnezeiesc, dar tot asa, sa se abata de la bine si sa fie in rdu. Dumnezeu a
ingaduit aceasta de dragul libertatii, caci ceea ce se face cu sila nu e virtute"70.

Dumnezeu nu a creat pe om ca pe 0 piesa automata Tn angrenajul unei naturi
inflexibile Tn procesele ei, ci ca subiect liber, capabil sa flexioneze procesele
naturii, ca sa faca prin ele binele de buna voie si sa-si arate prin aceasta conformi-
tatea cu voia cea bund a lui Dumnezeu, progresand Tn asemanarea cu El. O
incadrare mecanica a omului In ordinea unei naturi mecanice ar fi facut fara rost
atat crearea lumii, cat si a omului. Dar crearea unei naturi care poate atrage pe om
Tntr-un automatism, care pentru sensibilitatea omului cu ecou Tn spirit poate lua
proportii de pasiuni absolute, impune omului misiunea de a lupta pentru
mentinerea si Tntarirea libertatii sale, pentru ca prin ea sa elibereze atat natura cat
si trupul sdu de automatismul incadrarii in ea cu rezonantele patimase in el. Omul
nu poate deveni o piesd intru totul asemenea naturii, dar devine patimas cand
cade Tn stdpanirea ei, dupda cum atunci cand Tsi afirmad stapanirea sa asupra ei
devine virtuos, fortificat spiritual. Pentru aceea i s-a dat porunca sa stapaneasca
asupra naturii. Daca urma acestei porunci, isi afirma libertatea sa si Intarirea spiri-
tului prin ea. Porunca nu urmarea aservirea omului, ci intarirea lui n libertate si n
comuniunea cu Dumnezeu. Ea Ti cerea omului sd ramana om si sa se fortifice ca
om, ca fiinta superioara naturii.

Numai fiind deasupra automatismului naturii, omul putea sa si iubeasca cu
adevarat pe Dumnezeu, sau putea sa fie cu adevarat virtuos. O virtute, sau o

70. De fide orthodoxa, lib. Il, cap. 12, P. G. 94, col. 92 C.



LUMEA - OPERA A IUBIRII LUI DUMNEZEU 283

nepacatuire prin natura si nu prin bundvointd, nu reprezinta o forta a spiritului.
Sfantul Vasile raspunzand intrebarii: de ce nu avem 1in constitutia noastra
nepacdtuirea, raspunde: "Pentru ca si tu pe casnicii tdi Ti ai binevoitori nu cand i tii
legati, ci cand 1i vezi implinind de bunavoie datoriile lor. Deci si Dumnezeu nu
iubeste ceea ce facem fiind siliti, ci ceea ce facem din virtute. lar virtutea se
savarseste din libera alegere, nu din sila. lar libera alegere depinde de noi. lar
ceea ce depinde de noi, este libertatea"71.

a. Paradoxul libertdtii. Dar neurmand poruncii de a stapani asupra naturii,
omul a renuntat la libertate. A renuntat la libertate Tnsa prin libertatea nsasi, n-
tr-un fel care lasd omului oricand posibilitatea sa revina asupra acestei renuntari
macar Tn parte, sau sa doreasca sa revina asupra ei. Daca nu avea libertate sa
renunte la ea Tn mod liber, nu i s-ar fi cerut sa si-o afirme stdpanind asupra naturii.
Baza Tntregii maretii a chipului dumnezeiesc al omului std In libertatea Iui. Dar Tn
ea a fost implicata si putinta caderii, putinta de a-si afirma libertatea renuntand in
acelasi timp la ea Intr-o anumita masura si de a aproba continuu, prin libertatea sa,
renuntarea la libertate.

"Ca sa poata implini ordinul de a deveni dumnezeu - cum zice Sfantul Vasile -
omul trebuia sa-1 poatad si refuza. Dumnezeu nu-Si foloseste atotputernicia Tn fata
libertatii umane, pe care nu voieste sd o Tncalce, pentru cd ea provine din atotpu-
ternicia lui Dumnezeu. Desigur, omul a fost creat numai prin vointa lui Dumnezeu,
dar nu poate fi indumnezeit numai prin ea. A fost necesara o singurd vointa pentru
creatie, dar e nevoie de doud, pentru Tndumnezeire. O singura vointa, pentru a
aduce la existenta chipul; dar doud, pentru a face chipul asemanare. lubirea lui
Dumnezeu e asa de mare, ca nu vrea sa constranga pe om. Caci nu este iubire fara
respect. Vointa divina se va supune tatonarilor, ocolirilor, revoltelor Tnsesi ale
vointei umane pentru a o aduce la o libera consimtire. Aceasta este providenta
divind". "Persoana umana e cea mai Tnaltd creatie numai pentru cd Dumnezeu
pune in ea posibilitatea iubirii, cum si a refuzarii ei. Dumnezeu risca ruina eternd
a celei mai Tnalte creatii ale Sale, ca sa poata fi cea mai Tnaltd. Paradoxul este
ireductibil. Chiar in maretia sa de a putea deveni dumnezeu, omul e capabil sa
poata cadea"72.

b. Ambivalenta nestricaciunii si a nemuririi primordiale. Dat fiind ca n starea
de nepacatuire pe care o avea omul la Tnceput era implicatd comuniunea
neimpiedicata cu Dumnezeu, ceea ce constituie baza consistentei naturii umane si
a incoruptibilitatii si nemuririi ei dupa har, Sfintii Parinti au dreptate sa atribuie
omului dinainte de cadere starea de incoruptibilitate (nestricaciune) si de nemurire
si de stralucire a lui, Tn lumina lui Dumnezeu. Cé&ci nu se cerea omului altceva

71. Homilia quod Deus non esc auctor malorum, P. G. 31, col. 345.
72. VI. Lossky, Thaologie Dogmatique, in: Messager, nr. cit., p. 229.
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decat persistarea prin vointa Tn acea stare de nepacatuire ca, Tntarindu-se spiritual,
incoruptibilitatea si nemurirea neasimilate inca deplin persoanei sale prin virtute sa
devind niste Tnsusiri definitiv asimilate. Prin pacat Tnsa oamenii au fost readusi la
moartea care era Si nu era proprie naturii lor. Astfel moartea si stricaciunea tin pe
de o parte de natura umana, cand ramane in legdtura cu Dumnezeu, fireasca ei, pe
de alta sunt contrarii aspiratiei naturii umane celei facute din nimic, cand ramane
Tn ea Tnsasi. Raportul lor cu natura are acelasi inteles paradoxal ca si notiunea
Tnsasi a naturii: ea este o realitate de sine, distincta de Dumnezeu, si in acelasi
timp ea nu poate veni la existentd si nu se poate mentine si dezvolta fara relatia cu
El, sau farda o anumita participare la El.

VI. Lossky, punandu-si intrebarea: "Se poate spune cd Adam, in conditia sa
paradisiaca, era cu adevdrat muritor?'] raspunde: "Dumnezeu n-a creat moartea",
spune Tntelepciunea. Pentru teologia veche, ca cea a Sfantului Irineu, Adam nu era
nici muritor in chip necesar, nici nemuritor Tn chip necesar: natura sa bogata n
posibilitati, maleabild, putea fi constant hranita de har si transformata de el pana la
a putea depasi toate riscurile Tmbatranirii si mortii. Posibilitatile mortii existau; dar
existau pentru a fi facute imposibile. Aceasta era Tncercarea impusa libertatii lui
Adam: pomul vietii Tn centrul raiului si hrana nemuririi oferita de acesta ofereau
posibilitatea nemuririi... Trebuie sa te hranesti din Dumnezeu pentru a atinge Tn
mod liber indumnezeirea. Si Adam n-a facut- 0"73.

Natura maleabila are Tn ea coruptibilitatea si aceasta se actualizeaza Tntrucat
ramane de sine, fara suflet, iar sufletul, faira Dumnezeu. Dar prin sufletul partas de
Dumnezeu, ea poate dobandi nestricaciunea.

Sfantul Atanasie zice: "Oamenii, Tntorcandu-se de la realitatile eterne si, la
sfatul diavolului, Tndreptandu-se spre lucrurile coruptibile, devenira responsabili de
coruperea lor si de moarte... Ei erau de o naturd coruptibila, dar prin harul par-
ticiparii la Cuvantul, ar fi putut scapa de conditia naturii lor, daca ar fi ramas buni.
De fapt, din pricina Cuvéantului care le era prezent, chiar coruptia dupa natura nu
s-ar fi apropiat de ei"74. Prin spiritul partas de Dumnezeu, naturii umane i se
deschidea planul nestricaciunii, al nemuririi, al noutatiii continui, al libertatii, al
eliberdrii de monotonia facerii si desfacerii, care pentru persoana umana indivi-
duala Tnseamna moartea. Tot Sfantul Atanasie zice: "Astfel Dumnezeu a facut pe
om si a voit ca el sa ramana Tn nestricaciune... Dar calcarea poruncii i-a readus la
natura lor, pentru ca, iesiti din nimic, sa sufere din nou, cu dreptate, in cursul tim-
pului, coruptia indreptata spre nimic... Prin natura, omul este muritor, pentru ca a
iesit din nimic. Daca ar fi pastrat, prin contemplare, asemanarea cu Cel ce este, ar
fi redus coruptia cea dupa naturd si ar fi ramas incoruptibil"75. lar Sfantul Simeon

73. lbid., p. 232.
74. Sur Llncarnation du Verbe, ed. Sources Chr/stiennes, nr. 199, 1973, p. 279-281.
75. lbid., p. 277-279.
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Noul Teolog spune si el: "Fiind format din pulberea pamantului si primind suflare
de viata, expresie prin care Scriptura indica sufletul intelegator si chipul lui
Dumnezeu, el a fost asezat Tn rai si a primit porunca sa-l lucreze si sa-l1 pazeasca.
Cum asa? latd de ce: Atata timp cat omul va pazi porunca si va lucra potrivit cu ea,
va ramane nemuritor si se va Tntrece cu ingerii; impreuna cu ei va lauda neincetat
pe Dumnezeu, va primi iluminarile care vin de la El, va vedea pe Dumnezeu in
duh si va auzi cuvintele Lui dumnezeiesti. Dar din clipa n care va calca porunca
ce i-a fost data si va manca din pomul oprit, va fi predat mortii si va fi lipsit de
ochii sufletului: dezbrdcat de vesmantul de slava, va avea urechile astupate si,
cazut din petrecerea cu Tngerii, va fi alungat din rai. Aceasta i s-a Intamplat lui
Adam dupa neascultare: a pierdut viata nemuritoare si vesnicia"76.

Deci nemurirea tinea de atasarea la Dumnezeu, de orientarea spre Dumnezeu
chiar prin simturi. La inceput ochii omului nu scaparau priviri viclene si lacome, de
panda, de acaparare, gura lui nu era obisnuita cu cuvinte jignitoare, urechile lui nu
sesizau Tntelesuri dusmanoase sau ispititoare in cuvintele altora. Din fata lui iradia
lumina Tncrederii si a bunatatii. Dacd omul ar fi persistat in aceasta legatura cu
Dumnezeu, starea de nemurire s-ar fi consolidat Tn el.

Sfantul Simeon Noul Teolog opune lucrarea intinatda a simturilor de dupa
pacat, atasata lacom de aspectul material al lumii, lucrarii lor dinainte, calauzita de
spirit si tintind respectuos spre realitatea spiritualda a lui Dumnezeu de dincolo de
lucruri: "El a cdlcat porunca lui Dumnezeu si si-a plecat urechea la susotitul
diavolului Tnseldtor; s-a lasat induplecat de acela, ascultand cuvintele lui viclene,
cand grdia contra Stapanului, Creatorul sdu; a gustat fructul pomului si, Tncepand
sa priveasca intr-un mod dominat de simturi, a privit cu pasiune goliciunea trupu-
lui sdu si a vazut-o. Din acea clipa, a fost cu dreptate lipsit de toate avantajele si a
devenit surd, nemaiauzind cu urechile lui Tntinate cuvintele dumnezeiesti si
nemaipercepand acea slava negrdita, odata ce-si dezlipise cu voia intelegerea sa,
privind cu patima fructul pomului"77.

Tnainte de pacat, aflandu-se cu Dumnezeu si cu semenul sau Tntr-o armonie
asa zicand fireascd, chiar dacd ea nu era consolidata prin virtuti dobandite cu
fapta, omul se afla si Tntr-o armonie cu natura. Blandetea sa nu alunga animalele
din preajma sa. Lacomia sa nu intina si nu Tnjosea natura. Vazand pretutindeni in
ea pe Dumnezeu, se simtea in ea ca intr-un leagdn si nu destrama taina ei ocroti-
toare cu analize si cu siluiri. Vedea prin ea dincolo de ea si forta spiritului sau
nevinovat facea procesele ei maleabile. Un mare sim{ al solidaritdtii cu toate Ti
dadea o pace cu toate.

Omul putea deveni in mod actual "inelul" de legatura a naturii ntregi cu
Dumnezeu, cum spune Sfantul Maxim Marturisitorul. Contrar conceptiilor pan-

76. Cuvant etic, XIIl, In Traites th&ologiques et athiques, vol. Il, ed. Sources
Chriitiennes, nr. 129, p. 403-405.
77. Op. cit., p. 405.
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teiste, omul nu e destinat sa se "dezindividualizeze", sau sa se "cosmicizeze"
ntr-un tot impersonal, ci, dimpotriva, sa personalizeze lumea. "Omul nu se mantu-
ieste prin univers, dar universul se mantuieste prin om. Caci omul e ipostasul cos-
mosului Tntreg, care participa la el. Pamantul gaseste sensul sau personal, ipostatic,
in om. Lumea urmeaza omului, pentru ca este ca o naturd a lui; e "antroposfera"
lui, s-ar putea zice. Si aceasta legatura antropo-cosmica se Tmplineste cand se
Tmplineste legatura chipului uman cu Dumnezeu, prototipul sdu... Deci suntem
responsabili de lume. Suntem cuvéntul, logosul, in care lumea vorbeste, si nu
depinde decat de noi ca ea sa huleasca sau sa se roage. Numai prin noi, cosmosul,
ca un trup care se prelungeste, poate primi harul. Caci nu numai sufletul, ci si
trupul omului e dupa chipul lui Dumnezeu"78. Numai prin om cosmosul, care e de
la origine o "logosferd", poate deveni o "hristosferalsi o "pnevmatosfera".

78. VI. Lossky, Théologie Dogmatique, op. cit., p. 227.



Crearea lumii nevazute
Lumea duhurilor netrupesti

A

Tngerii buni si rolul lor Tn progresul spiritual al naturii umane

1. Solidaritatea lumii Tngeresti si omenesti

Dumnezeu, Cel nemarginit in bogatie, nu creeaza cu zgarcenie. Creatia este
adusd la existenta pentru a-L revela si pentru a participa la bogatia fiintei Lui,
avandu-si solidaritatea Tn aceasta participare. Ca atare ea reflecta in oarecare
masurd, in mod corespunzator ei, aceasta bogatie nemasurata, prin dimensiunile si
varietatea ei si ea participa n toate formele la acea bogatie. Pe de alta parte, reve-
larea lui Dumnezeu trebuie sa se faca cuiva, adica unor fiinte spirituale. De aceea
natura nespirituala nu e o revelare adevarata a lui Dumnezeu decat prin faptul ca
exista fiinte umane care sd cunoasca pe Dumnezeu din ea si prin ea si sa-si dea
seama cum ea, revelandu-L, participa la Dumnezeu prin aceasta si cum participa si
ele Tnsele intr-o masura si mai mare si mai conforma cu El. Dar cunoasterea lui
Dumnezeu prin lumea vazutd, de care e legat omul, nu este singurul mod de a-L
cunoaste. Trebuie s& existe si un alt mod de revelare a lui Dumnezeu si deci de
cunoastere a Lui si de participare la El, adica un mod nelegat de simbolurile vazute
si deci mai potrivit cu spiritualitatea divind, un mod mai adecvat cu fiinta Lui.

Dionisie Areopagitul zice: "Sfintele ordine ale fiintelor ceresti se Tmpartdsesc
de ceea ce li se transmite de Dumnezeirea-origine in mod superior numai celor ce
exista si vietuiesc rational si sunt rationale ca noi. Caci modelandu-se spiritual spre
imitarea lui Dumnezeu si privind spre ceea ce e propriu lui Dumnezeu Tn chip
supralumesc si dorind sa dea mintii lor un chip asemanator, ele se bucurda de par-
ticipari mai Tmbelsugate la Acela, fiind nemijlocit langa El si tinzand pururea n sus,
pe cat pot, sustinute continuu de iubirea dumnezeiasca si neclintita si primind ilu-
minarile primordiale Tn chip nematerial si neamestecat si conformandu-se lor; si
toata viata lor e Tntelegatoare"79.

79. De coelesti hiecarchia, cap. IV, 2, P. G. 3, 180 A
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Daca Dumnezeu n-ar fi creat decat spirite Tntaipate, am fi socotit ca fiinta
suprenia nu poate fi cunoscuta decat prin forme sensibile. Aceasta ar fnsemna ca
ea Tnsasi este oarecum un subiect sensibil, cd de existenta absolutului este legata
in mod ontologic materia. lar aceasta ar constitui un dubiu asupra creatiei insesi. O
materie tindnd de fiinta absoluta i-ar lua acesteia capacitatea creatiei, dandu-i un
caracter panteist.

Existenta spiritelor create dar netrupesti ne aratd, apoi, putinta unei cunoasteri
directe a realitdtii spirituale, putinta unei comunicari directe Tntre spirit si spirit. De
aci decurg doud moduri sau doué planuri de revelare a lui Dumnezeu: unul direct
spiritual si unul prin forme sensibile. lar cum spiritul se afld pe multe trepte,
decurge o multiplicitate de trepte ale creatiei spirituale. Dar pentru ca Dumnezeu
este unul, creatia trebuie sa fie si ea o unitate si spiritele cunoscdtoare, incorporate
sau nefncorporate, trebuie sa o poata cuprinde intr-un mod solidar.

Pe de altd parte, cu cat sunt mai variate formele de revelare a lui Dumnezeu si
de Tmpartasire de El, cu atdt mai mult se da din bogatia lui Dumnezeu fiecdruia din
cei capabili sa le observe si sa le cunoascd, Dumnezeu folosindu-Se Tn acest scop
de toate formele de revelare ale Lui. Aceste moduri, comunicandu-se de la un
subiect cunoscator la altul, Tmbogatesc cunoasterea si intelegerea fiecdruia. Rezulta
astfel o cunoastere soborniceascd nemdasurat de bogata a Tntregii creatii, cu privire
la Dumnezeu.

De fapt, Revelatia dumnezeiascd ne spune despre o lume a spiritelor
netrupesti, aflate Tntr-o solidaritate cu oamenii si cu lumea sensibild. Cu privire la
momentul cand a fost creatd lumea spiritelor, Sfanta Scripturd nu cuprinde decat
un singur loc Tn cartea lui lov, care considera acest moment anterior creatiei lumii
sensibile si omului. Tn acest loc se spune: "Cand s-au facut stelele, laudatu-M-au.cu
glas mare toti Tngerii Mei" (lov 38, 7). Parintii socotesc ca Tngerii au fost creati
Tnainte de crearea lumii sensibile si a omului. Aceasta e opinia celor mai multi. Ei
plaseaza chiar lumea Tngereasca Tntr-un fel de eon supratemporal, dar nu coetern
cu Dumnezeu. Aceasta reprezintd un mod de viatd asemanator celui Tn care va fi
toatd creatia Tn planul eshatologic. Dar lumea sensibila Tnainteaza spre ea prin
timp. Sfantul Vasile vorbeste de un fel de stare mai veche ca creatia lumii,
supratemporala, eonicd, vesnicd, potrivitd cu puterile supralumesti. Tn acest eon,
Autorul si Creatorul tuturor lucrurilor ar fi dat fiinta creaturilor spirituale si invi-
zibile80. La fel, in scrierile lui Dionisie Areopagitul, Tngerii sunt socotiti ca existente
eonice, mai presus de timp, dar nu coeterne cu Dumnezeu, Care era Tnainte si de
eon. Ei mijlocesc Tntre eternitate si timp. lata cuvintele lui Dionisie: "De multe ori
si cele atotvechi sunt caracterizate prin numele eonului si toata extensiunea timpu-
lui nostru este numit eon, Tntrucat Tnsusirea eonului este vechimea si neschim-

barea. lar temporal e numit cel afldtor in stare de coruptie si schimbare si mereu

80. Sfantul Vasile, Omilia I, 5, la Hexaimeron, P. G. 29, col. 13.
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altfel. De aceea si de noi, cei definiti aici ca temporali, Scriptura spune cad vom
participa la eon cadnd vom ajunge la incoruptibilitate si neschimbare... Cele ce sunt
in mod mai propriu sunt indicate prin eon, cele care se afla Tn devenire, prin timp.
Deci cele numite eonice nu trebuie socotite simplu coeterne cu Dumnezeu, Cel
Tnainte de eon". Urmand Scripturii trebuie sa socotim "eonice si temporale, dupa
modurile lor, pe acelea care sunt la mijloc, Tntre cele ce sunt si cele ce devin, care
participa Tn parte la eon, Tn parte la timp"81.

Poate ca Tnainte de cadere omul s-a aflat Tn fata existentei eonice si temporale.
Daca s-ar fi consolidat Tn neschimbarea binelui, ar fi devenit eonic, ceea ce nu
insemna totusi lipsa posibilitatii progresului in bine, deci intr-un fel de timp
coplesit de eternitate. Caci si ingerii, desi eonici, Tnainteaza nefncetat si neschimba-
bil in Dumnezeu. Prin cddere omul a intrat Tntr-un timp al schimbarii, stricarii si
mortii, care nu Tnseamnd numaidecat al pdacatului total si inevitabil, cum spune
Karl Barth. Timpul acesta raméane si el Tntr-o legaturd cu eternitatea si Tntr-o
aspiratie dupéa ea.

Tntrucat Tngerii au misiunea de a ajuta pe oameni sa Tnteleaga realitatea eterna
a lui Dumnezeu de la inceputul existentei lor, ei trebuie s& existe cand apare omul
si deci si lumea sensibila de care e legat omul. Tot ceea ce este necesar omului
trebuie sa existe cand apare el. Pe de alta parte, nu trebuie sa fie o Tntrerupere
intre crearea Tngerilor si a lumii, dacad Tngerii sunt creati nu numai pentru fericirea
lor, ci si pentru a ajuta pe oameni ia cunoasterea lui Dumnezeu prin simbolurile
sensibile ale lumii si la stapéanirea lumii sensibile prin spirit. Avand misiunea sa
ajute pe om sa se ridice~dar si sd ridice si lumea Tn eon, Tn timpul coplesit de eter-
nitate, ei sunt creati Tn legdtura ontologica cu lumea. Spiritele netrupesti ajuta pe
oameni sa faca acest urcus atat pe plan de cunoastere, cat si de Tntarire spirituala
eticd. Pe de altd parte si Tngerii castiga din legdtura lor cu oamenii. Tngerii comu-
nicda oamenilor o experiere nesensibila a lui Dumnezeu,si oamenii comunica
Tngerilor o experiere mai sensibila a lui Dumnezeu, adicd revelarea lui Dumnezeu
prin "estetica spirituala”.

Cata vreme Dumnezeu statea mai la distantd de oameni, cunoasterea despre
El le era comunicata Tn mai mare pane prin Tngeri. Oamenii primeau prin Tngeri,
care le sunt mai accesibili, o anumita fermitate a intuitiei absolutului, Tnca foarte
depadrtat spiritual de ei. De aceea se spune Tn Noul Testament ca Legea veche s-a
dat prin Tngeri (Gal. 3, 19; Evr. 2, 2; Fapte 7, 53)- Dar cand Fiul lui Dumnezeu ia
trup omenesc, Dumnezeirea Se reveleazd prin trdirea si transfigurarea celor
omenesti Tntr-un mod care nu poate fi experiat sau Tnteles de Tngeri. De aceea
spune Sfantul Apostol Pavel ca Tngerii afla de la Biserica “Intelepciunea multifelu-

ritd" a lui Dumnezeu, descoperita de Hristos, oamenilor (Ef. 3, 10).

81. De divinis nominibus, cap. X, P. G. 3, col. 940.
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Tngerii cunosc spiritualitatea divind intr-o intuitie simplda, mai mult sau mai
putin intensd, pe care, comunicandu-le-o oamenilor, acestia o prind Tn simboluri.
Dar cand Fiul lui Dumnezeu Se intrupeaza, El Tnsusi 1si manifestd realitatea si viata
Sa atotinteleaptd Tn acte sensibile multiple. "intelepciunea multifelurita" Tnseamna
nu numai multifelurime, ci multifelurime sensibila. Acesta e un mod mai accesibil
de revelare a lui Dumnezeu pe seama omului, care Tnseamnd o mai mare
apropiere a Lui de om, un mai mare interes pentru om si pentru problemele Lui Tn
trup, o manifestare a unei mai mari iubiri fatd de oameni. E o revelatie prin sensi-
bilitate, prin multiformitatea frumusetii spirituale, prin acte savarsite in planul
realitatii sensibile; e o revelare a lui Dumnezeu printr-o mai mare chenoza si, toc-
mai prin aceasta, manifestarea unei mai mari iubiri.

Existenta Tngerilor, ca structuri indefinite de comunicare a adancimii infinite a
lui Dumnezeu, e nu numai o punere Tn relief a acestei adancimi a Lui, ci Tnseamna
si 0 grea probd pentru om de a nu se lasa ispitit s& considere lumea spiritelor ca
ultima realitate, ca Tn doctrinele teozofice si antropozofice. E un semn de mare
subtilitate, dobanditd de capacitatea de sesizare a spiritului uman, de a distinge pe
Dumnezeu, Care Se comunica prin spirite, dar nu e identic cu ele. E un semn de
mare subtirime duhovniceasca de a nu socoti pe Tngeri mai presus de Hristos, Care
e Dumnezeu in trup (Col. 1, 16).

Dar tot Tn scopul transmiterii unei cunoasteri a lui Dumnezeu catre oameni,
ordinea sau ordinele fiintelor spirituale trebuie s& fie Tn numar ce depdseste pu-
terea noastrda de cuprindere, pentru a-si comunica Tn moduri indefinite de
reflectare, participare si Tntelegere cunostinta existentei supreme si pentru ca
aceste moduri sa le comunice si oamenilor, cum si oamenii le-o comunica Tngerilor
pe a lor. Volumul si varietatea cunoasterii creste nemasurat mai mult prin aceasta
sobornicitate angelo-umana.

De fapt bogatia vietii si gandirii divine se reflecta intr-un ocean de necuprins
de lumini spirituale, sau de subiecte cunoscdtoare, despre care nu ne-ar putea
oferi o analogie decadt multimea de structuri umane si oceanul de particule si de
corpuri ceresti ale lumii materiale.

Dionisie Areopagitul scrie: "Si aceasta socotesc cd e demn de un comentar al
gandirii, cd traditia despre ingeri, din Scripturda, spune ca sunt mii de mii (mi-
lioane) sau zeci de mii de zeci de mii (miliarde), TntorcAnd Tn cerc si Tn multimi
cele mai mari numere pe care le avem si prin aceasta aratand clar ordinele, pentru
noi de nenumarat, ale fiintelor ceresti. Caci sunt multe fericitele ostiri ale mintilor
mai presus de lume, depdsind ratiunea debild si contractatd a numerelor noastre
m ateriale, fiind definibile cognoscibil numai de Tntelegerea si cunoasterea lor
cereascd si mai presus de ceruri, daruitd lor cu Tmbelsugare de Tntelepciunea cre-

atoare si infinit cunoscdtoare a Dumnezeirii-origine"82.

82. De coelesti hierarchia, cap. XIV; P. G. 3, col. 321.
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Sfantul loan Gurd de Aur vorbeste de "popoare infinite de puteri netrupesti,
ale cdaror mii nu le poate numara nimeni"83. Clement Alexandrinul presupune céa
"fngerii sunt Tn numar infinit"84.

Infinitatea nu Tnseamna lipsa oricarei limite a numarului lor, ci neputinta pen-
tru oameni de a ajunge vreodatd la capat Tn numararea lor. Dionisie Areopagitul
zice ca "fiintele ceresti sunt asa de numeroase si de desavarsite, cda numai cel ce
sustine randuiala lor le poate sti"85.

Varietatea lor e tot asa de mare ca si intre popoarele lumii vdzute, sau cu mult
mai mare. Sfantul loan Gura de Aur zice: "Exista Tngeri, Arhangheli, Scaune,
Domnii, Tncepdtorii, Puteri. Totusi multimile ceresti nu sunt numai acelea, ci si
popoare infinite, rase negraite, pe care nici un cuvant nu le poate Tnfatisa, cum
rezultd din cuvintele lui Pavel (Ef. 1, 21), pentru care exista Tntre ele numiri care
vor fi cunoscute Tn viitor si care nu sunt cunoscute Tn prezent"8~ Parintii vorbesc
de varietatea "infinitd" a Puterilor spirituale. Tn aceastd infinitate se manifesta
bogatia infinitd a imaginatiei si a puterii lui Dumnezeu. Tn lauda acestei multimi
"infinite" de duhuri se vesteste slava infinitd a lui Dumnezeu. O creatie care nu ar
cuprinde ca fiinte constiente decat oameni, fie ei chiar miliarde, ar fi o creatie
saraca, iar un dialog al lui Dumnezeu numai cu ei ar fi un dialog destul de
monoton, si imbogatirea prin el, destul de saraca.

Dar dacd Dumnezeu vrea ca El sd fie cunoscut Tntr-o cat mai mare masura de
toate fiintele constiente create, legdtura Tntre spiritele netrupesti si Tntre oameni tre-
buie sda fie de asa naturda, Tncat sa formeze o singura creatie si, prin ea, sa se
realizeze o singurd revelatie comuna a unicului Dumnezeu.

sfintii Parinti vad unitatea creatiei Tn faptul ca ingerii au fost creati pentru a
sluji planului de méantuire a oamenilor, plan care e gandit de Dumnezeu din
veci87. Desigur aceasta nu inseamnd ca Tngerii nu sunt creati si pentru propria lor
fericire, ca si oamenii. Dar fericirea si-o ajung si unii si altii Tntr-o comuniune a
tuturor. lar Tn aceastd comuniune Tngerii ca fiinte superioare au un anumit rol de
ajutorare a noastrd. Tnsd prin aceasta, desi dintr-un punct de vedere sunt superiori
oamenilor, ei se fac slujitori ai mantuirii acestora si, prin aceasta, ai misiunii aces-
tora de a spiritualiza creatia vdzutd. Daca subiectul uman se Tmbogateste in masura
n care se afld Tn relatie cu mai multe subiecte umane si Tn masura Tn care aceste
subiecte se afla pe trepte de spiritualitate mai Tnaltd, el desigur se va Tmbogati si

83. Sfantul loan Gura de Aur, Omilia VI, la Evrei, par. 4, P. G. 63, col. 60.

84. Stromata, VII, 11; P. G. IX, col. 488.

85. De coelesti hierarchia, VI, 7, 24; P. G. 5, col. 904.

86. Despre Dumnezeu cel necuprins, 4, par. 2, P. G. 48, 729.

87. Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, 22, Filocalia romaneasca, Ill,
p. 69: "Cel ce a dat fiintd Tntregii zidiri vazute si nevazute numai cu puterea vointei Lui a
avut Tnainte de toti vecii, deci Tnainte de facerea lumii, un plan bun si negrdit in legdturd cu
ea. lar aceasta a fost ca sa Se uneasca El insusi, fara schimbare, cu firea oamenilor, prin

unirea adevarata intr-un ipostas si sd uneasca cu Sine, in chip neschimbat, firea omeneasca".
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mai mult dacd va avea relatie si cu o mare multime de subiecte Tngeresti aflate pe
trepte spirituale superioare.

Sfantul Grigorie Palama spune: "inainte de noi si pentru noi Dumnezeu a
creat pe Tngeri, pe care-i trimite sd slujeasca acelora care, cum vorbeste Pavel (Evr.
1, 14), au s&@ mosteneasca mantuireald88. "Multimea multifeluritd si fara de numar a
ingerilor a fost creatd pentru om"89, pentru ca prezenta si spiritualitatea divina,
inaccesibild Tn ea Tnsdsi, sa iradieze prin spiritualitatea Tngereasca pe toate treptele
corespunzdatoare nivelelor pe care se gasesc oamenii. in acest sens Sfantul Grigorie
Palama, citdnd pe Dionisie Areopagitul, vorbeste de diferite configurari ale
spiritelor Tngerestidupad una sau alta din trasdturile supraabundentei spiritualitati
divine, si de influenta acestor configurdri asupra spiritelor de pe treptele inferioare
lor. Deci Tnsesi cetele Tngeresti 1si au caracteristica fiintei lor prin configurarea dupa
Dumnezeu. Astfel, Dionisie Areopagitul zice: "Domnia lor e plind de dorul dupa
izvorul domniei lor si se configureaza pe sine si pe cele de dupd sine, Tn mod
superior, potrivit cu asemanarea ce o au cu Domnia"90. in alt loc, Dionisie
Areopagitul spune: "Sfintele cete ale fiintelor ceresti, configuradndu-se pe ele Tnsele
fn mod spiritual (vontd¢ éau-1&¢ OMolumoOvoal), spre imitarea lui Dumnezeu si
dorind s&d-si modeleze chipul lor intelegator (Mop@olv é@iépeval 16 voepov
al0Twv £€1860¢), dupd modelul dumnezeiesc originar, se Tmpartasesc de o mai

Tmbelsugatd comuniune dumnezeiascalol.

2. Superioritatea ingerilor
si misiunea speciala a oamenilor

Superioritatea ce o au Tngerii dintr-un anumit punct de vedere nu e contrazisa
de misiunea lor de slujitori ai omului Tn vederea mantuirii. Cel mai mare slujeste
adeseori celui mai mic, mai ales cand fsi vadeste, Tn misiunea importantd pe care o
Tmplineste prin aceasta, marirea sa. Altfel slujesc cuiva cele inferioare si altfel, cele
superioare. Cele inferioare slujesc pentru a se Tmpartdsi de superioritatea celor
superioare, sau dintr-o necesitate de ascultare, sau dintr-o dependentd implicatd Tn
minusul existentei lor. Cele superioare slujesc din constiinta unei raspunderi, a
unei datorii de a ajuta pe cele inferioare, de a le face parte acelora de surplusul lor
de existentd sau de dar.

Tnsusi Fiul lui Dumnezeu Se face slujitorul oamenilor. Omul e slujit de cele
mai mici decat el si de cele mai mari. De aceea, intra ultimul Tn creatie. El intrd ca

un stdpan, vietdtile inferioare avand sa slujeascd trebuintelor lui vitale, iar Tngerii

88. Omilia 3, P. G. 151, col. 33 C.

89. Omilia 36; P. G. 151, col. 449 D,

90. Sfantul Grigorie Palama, Al treilea din cele posterioare, Cod. Coisl. 100, f. 190 r,
unde citeaza din Dionisie Areopagitul, De coelesti hierarchia, cap. VIII, P. G. 3, col. 237 D.

91. De coelesti hierarchia, P. G. 3, 180 A.
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superiori, mantuirii lui92. Teodorei de Cyr spune cd dupa ce Dumnezeu a creat
lumea sensibild si inteligibild, a creat pe om ca toatd lumea sensibild sa-i fie de
folos, iar "firile inteligibile, adica Tngerii, sd-si arate grija lor fata de el"93. Aceasta
pentru ca omul este, dintr-un punct de vedere, mai mult dupd chipul lui
Dumnezeu decat Tngerii. El are darul creator, cum nu-l au Tngerii, dar si misiunea
grea de a spiritualiza lumea vazutd. El are misiunea de a respinge tentatiile trupu-
lui si ale lumii si, prin aceasta, de a transfigura natura materiala.

Daca frumusetea consta Tn manifestarea spiritului prin materie, cea mai mare
frumusete este iradierea spiritului viu prin trupul viu, iar aceasta are loc cand
trupul nu mai e stapanit de materialitate, si Tnsusirile superioare ale lui se fac
stravezii Tn mod nefmpiedicat prin ea. Acest fapt cere nu atdt o madiestrie artistica,
ci un efort etic. Se poate spune ca sfantul a realizat Tn sine adevarata frumusete a
omului: cuviintd, echilibru, lumina spirituala cuceritoare. La opera aceasta a spiritu-
alizarii materiei, care e proprie omului, toate fiintele spirituale si Dumnezeu Tnsusi
vin Tn ajutorul omului, ca sa Tntdareasca spiritul lui. Ispitele care vin omului din
trup si din lumea vazuta sunt mari, dar si opera lui e importantd dacd o realizeaza.
De aceea e ajutat de Dumnezeu si de duhurile netrupesti. Caci spiritualitatea
divina se reveleaza prin aceasta Tntr-o formad noud, mai bine zis multimea
Tnsusirilor divine Tsi gaseste tot atatea chipuri sensibile prin oameni.

Fiul lui Dumnezeu fnsusi, ca model al omului, facandu-Se om, ia asupra Sa
opera aceasta de spiritualizare a omului, Tntai in Sine, apoi Tn ceilalti oameni si,
prin ei, a universului sensibil, care e o operd de revelare a Dumnezeirii prin forme
materiale.

In acest scop i s-a dat omului calitatea de stapanitor asupra ordinii materiale,
calitate prin care este, mai mult decat Tngerul, dupa chipul lui Dumnezeu, cum
spun Sfintii loan Damaschin si Grigorie Palama.

ingerul e numai slujitor, slujitor al lui Dumnezeu si al omului, pe cand omul e
si stapanitor (apxwv). Fara indoiala, prin slujirea oferitd omului, si Tngerul con-
tribuie la stdapanirea acestuia asupra materiei. Dar el e stapanitor numai Tntrucat
slujeste omului. Omul cunoaste Tngerul in intensificarea puterii sale spirituale pana
la un grad superior puterii sale naturale. "in timp ce Tngerii randuiti sa slujeasca
dupa puterea lor Creatorului au o destinatie unica, aflandu-se sub stapanire, dar nu
li s-a dat sa stdpaneascd peste cei ce stau mai jos ca ei, decat dacd sunt trimisi la
aceasta de Cel ce sustine toate, omul a fost destinat nu numai sa fie sub stapéanire,
ci si ca sd stapaneasca peste toate cele ce se afla pe pdmant"91l "Omul, fiind creat

dupd chipul lui Dumnezeu, nu e numai pentru aceea mai mare ca ngerii, pentru

92. Sfantul Grigorie Palama, Omil. 6, P. G. 151, col. 81 B. Sfantul Grigorie de Nyssa, De
hominis opificio, P. G. 44, col. 132-133.

93- Quaestiones in Genesim 20, P. G. 80, col. 105 B.

94. Sfantul Grigorie Palama, Cap. 44, P. G. 150, col. 1152 C.
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cd are Tn sine puterea sustindatoare si conducdatoare de viatd, ci si pentru ca
stapaneste. Pentru cd Tn natura sufletului nostru este un principiu stdpanitor si con-
ducator, iar impreund cu acesta se afla si principiul cu totul natural de slujire, de
supunere, adica dorinta, dispozitia, simtul si, cu un cuvant, tot ce e mai jos de
minte, creat de Dumnezeu odatd cu mintea. Cand noi suntem sedusi de un gand
pacatos, ne sustragem nu numai de sub stdpanirea lui Dumnezeu Atottiitorul, ci si
de sub puterea noastra de stadpanire. Dumnezeu, prin puterea conducdtoare din
noi, ne-a dat stdpéanire si asupra intregului pamant. lar ingerii nu au trupul unit cu
ei, supus mintii.

Vointa spirituala Tn Tngerii cdzuti e permanent vicleana, iar Tn cei buni,
neschimbat bund si n-au lipsd Tntru nimic de un principiu de stdpanire. Duhul rau
nu are stapanire lumeascd, dar o doreste; de aceea e clar ca el n-a fost facut
stapanul lumii. lar Tngerii buni au fost randuiti de Atottiitorul sd privegheze asupra
partilor pdmaéantului, dupd cdderea noastrd, si, Tn scopul acesta, pentru ca, potrivit
iubirii de oameni a lui Dumnezeu, neamul omenesc sd nu Sse nimiceasca cu
totul"95.

Darul creator e legat de misiunea stapanirii spirituale. Prin spiritualizarea
materiei, omul d& acesteia transparenta care sd faca vadita spiritualitatea divina in
multe forme; mai precis acesta e un mijloc de a spiritualiza chipul ca frumusete,
care e deplinda cand are Tn ea o puritate. Acest dar Tnrudeste pe om cu Creatorul,
Care e Tn Sine frumusetea spirituala. El a adus la existentd atatea forme vizibile
capabile sa reveleze spiritualitatea Lui ca frumusete nefntinatd si nesfarsitd. Sfantul
Vasile cel Mare spune cd Tn om a fost sddit un dor dupa frumusetea pura, lumi-
noasa Tn care se ascunde dorul dupa Dumnezeu. Céaci "ce e mai vrednic de admirat
decat frumusetea dumnezeiascd", spre a carei revelare si Tngerii slujesc omului96?
Nemesiu de Edesa spune: "Numai omului Ti apartine cunostinta artelor, a stiintelor
si aplicarea lor"97. Numai omul se pricepe sd TnfrAngd stihiile, s& sece marile, s&
Tmblanzeascd animalele, sa comunice prin scris la distantd cu oricine vrea98. Numai
el poate sa descopere prin picturd, sculpturd, arhitecturd, poezie, frumusetea pro-
fundd a naturii umane, ce iradiazd din Dumnezeu, acoperitd Tn parte de péacat.

Prin Tngeri se intdreste puterea spirituald a omului asupra naturii, din punct de
vedere moral, desi Tngerii nu stapanesc direct asupra ei.

Dar pozitia privilegiatd a omului Tn cosmos se aratda mai ales Tn faptul ca Fiul
lui Dumnezeu S-a facut om, nu Tnger, si cu natura Sa de om devine stapanul Tnge-
rilor pe tronul dumnezeiesc. S-a facut om, pentru cd numai prin natura Sa umana

putea aduna Tn Sine si Tndumnezei toatd creatia, inclusiv pe cea materiald. Daca

95. Idem, Cap. 62, P. G. 150, col. 1165 A.B.

96. Regulae fusius tractatae, resp. 2, P. G. 31, col. 909 B; 912 A
97. Despre natura omului, cap. 9, P. G. 40, col. 542 B.

98. Ibid., col. 532 C, 533 B.
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S-ar fi facut Tnger, n-ar fi putut face aceasta. Dar EJ aduna totusi si pe Tngeri Tn
Sine, caci este Tn acelasi timp Spiritul atotcuprinzator.

Creand pe om, Dumnezeu a creat nu numai spirite, ci spirite care au o mani-
festare legatd cu ratiunile lucrurilor, care au sensibilitatea ca o ultimd expresie a
lor. De aceea si ratiunea spiritului uman este capabild sa sesizeze si sa cuprinda
ratiunile lucrurilor si e capabild si de o sensibilitate. Ea sesizeaza ratiunile lucrurilor
printr-o sensibilitate a corpului uman si prin insusi acest lucru sensibilitatea corpu-
lui omenesc e proprie si spiritului, conform cu cuvantul Sfintilor Parinti despre
"simtirea mintii".

Prin aceasta simtire, proprie omului, spiritul uman leaga de sine ordinea mate-
riald a existentei. Uneori mintea se lasd stdpanitd de aceasta simtire, robindu-se
celor materiale"”. Dar misiunea ei este sa facd curatd simtirea. lar Fiul lui
Dumnezeu, asumand mintea umand cu sensibilitatea legatda Tn mod natural de ea,

leagd de Sine Tnsusi aceastad sensibilitate, Tndumnezeind-o.

3. Cum cunosc ingerii pe Dumnezeu

Desigur realitatea lumii Tngeresti si legatura dintre ea si lumea noastrd sensi-
bild suscitd doud Tntrebdri: a) E posibila o cunoastere a lui Dumnezeu fara
mijlocirea simbolurilor? Adicd, cum e cunoscut Spiritul dumnezeiesc cel mai presus
de orice cunoastere, de catre spiritul creat ingeresc, fard mijlocirea simbolurilor? b)
Cum iau cunostintd spiritele netrupesti de lumea noastrd sensibila, fard organe sen-
sibile de cunoastere? Adicd, cum cunosc Tn general o realitate fard o Tntiparire Tn
sensibilitatea lor a formelor realitdtii sensibile, sau a unor simboluri cores-
punzatoare realitatilor nesensibile?

La prima fintrebare raspunsul pare mai usor. Tnsusi spiritul uman poate
cunoaste anumite principii logice Tn ele Tnsele, desi prilejul acestei cunoasteri i-a
fost dat de viata sa Tn trup si de cunoasterea lumii sensibile. Nu vedem nici un
motiv ca spiritele netrupesti sd& nu poata cunoaste principiile acestea rationale si
altele mai Tnalte, Tn mod nemijlocit. Apoi spiritul uman cunoaste anumite prezente
si realitati care nu pot fi reduse la cele materiale, chiar daca prilejul acestei
cunoasteri 7l oferd anumite perceptii materiale. De exemplu, el sesizeaza subiectele
semenilor sai si atatea stari sufletesti ale lor. Spiritul uman trdieste o presiune a
acestor realitati si un anumit fel de a fi al lor, desi ele rdman Tn mare masura apo-
fatice sau indefinite si niciodatda deplin Tntelese. Existd si o altd "simtire a mintii"
decat cea prin simboluri materiale si propriu-zis pe aceasta o indica Sfintii Parinti

sub aceastd numire. Nu vedem de ce n-ar putea avea i spiritele netrupesti simtirea

99- Scolia 10 la Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, 49, Filocalia
romaneasca, Ill, p. 192: “Mintea care zdboveste cu Inchipuirea la infatisarea lucrurilor sensi-
bile de dragul simtirii se face creatoare unor patimi necurate, nestrabdtand prin contemplare
spre realitatile inteligibile Tnrudite cu ea".
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presiunii unor prezente spirituale negraite, totusi suficient de determinate, fara
mijlocirea imaginilor sensibile. Tn sfarsit, subiectul uman traieste presiunea unei
autoritdti spirituale supreme, neconditionate, chiar dacd o simte prin o anumita
Tntiparire a ei si Tn organizarea sa somatica. Nu vedem de ce nu ar trdi presiunea
unei asemenea puteri si spiritele netrupesti, fard prelungirea unei intipariri a ei
intr-o fiintd somaticd. La urma urmelor, toate aceste presiuni sunt traite si de
subiectul uman ca niste presiuni spirituale Tn Tnsusi spiritul sdau, care fiind cu mult
mai clare se pot numi pe drept cuvant ilumindri. intiparirea acelora Tn organizarea
somatica nu e decat o prelungire a experientei acelei presiuni. Tn definitiv omul
cunoaste pe Dumnezeu printr-o neconditionata responsabilitate fatd de presiunea
spirituald suprema a acestei autoritdti, trditd chiar Tn fiinta lui. De ce n-ar trai si
ingerii Tn ei Tnsisi aceasta responsabilitate neconditionata Tntr-un mod chiar mai
clar decat omul, nefiind tulburati Tn finetea acestei trairi de atractiile trupului spre

preocupari mai exterioare?

4. Transmisiunea reciproca
a cunoasterii ingeresti si omenesti

Mai greu e de raspuns la Tntrebarea cum cunosc Tngerii realitdtile pur materi-
ale ale lumii noastre. Dar poate ca si ei au o "sensibilitate" cu totul deosebitd pen-
tru structurile rationale ale realitdtii materiale (pentru "Wesensschau" al fiecarei
realitdti), Tncat s& simta o presiune a acestora n spiritul lor. Pe de altd parte,
cunoscand pe oameni ca subiecte, cunosc Tn ei toate Tntiparirile trdite ale lumii,
care au devenit si au provocat Tn ei continuturi si stdri spirituale. Se poate pre-
supune ca ei pot intra cu oamenii Tntr-o comuniune launtrica atat de intima, Tncat
pot vedea prin ochii oamenilor ca si cand ar fi ai lor si pot simti cu oamenii
bucuriile si durerile provocate Tn ei de lumea sensibild, asa cum si oamenii Tsi pot
fnsusi de la Tngeri o vedere mai inteligibila Tn imaginile si simbolurile lor.

S-ar mai putea presupune ca ei, ca spirite create, au totusi o anumita capaci-
tate intrinseca pentru sesizarea si influentarea lumii materiale, fard ca aceasta
capacitate sa ajunga pana la cea a spiritului uman fTnradacinat Tn trup. Poate 1n
acest sens unii Parinti si autori bizantini vorbesc chiar de un corp foarte subtire al
Tngerilor, cum sunt de exemplu Sfantul Vasile cel Mare si Mihail Psellos, care se
bazeaza pe Psalmul 103, 5. "Cel ce face pe Tngerii S&i duhuri si flacari slujitoare"100.

in felul acesta, dar si prin harul dumnezeiesc, ei pot cunoaste oarecum chiar
aspectele materiale ale lucrurilor. Desigur, modul acestei cunoasteri ne raméane

pand la urma cu neputintd de inteles pe deplin.

100. Sfantul Vasile cel Mare, De Spiritu Sancto, cap. 16; M. Psellos, De daemonum
operatione, P. G. 120, coli. 836-837.
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Despre contributia Tngerilor la cunoasterea umana a lui Dumnezeu, pe langa
locurile indicate din Sfanta Scripturd, mentionam unul din Dionisie Areopagitul.
Acesta zice: "Ordinele fiintelor ceresti participd primordial si multiplu la Dumnezeu
si sunt revelatoarele prime si in multe feluri ale ascunzimii dumnezeiesti. De aceea
s-au si Tnvrednicit mai mult decat toate de numele de Tngeri, deoarece iluminarea
Dumnezeirii ajunge Tntai la ele si prin ele ni se transmit noud revelarile cele mai
presus de noi. Astfel "legea, cum zice cuvantul dumnezeiesc, prin Tngeri ni s-a dat"
(Gal. 3, 19); pe vestitii nostri Parinti dinainte de lege si de dupéa lege Tngerii i-au
ridicat la Dumnezeu, sau i-au Tnvatat ce sa facd si i-au adus la calea dt. aptd de la
ratacire si de la viata lipsitd de curatie; ei au descoperit randuieli sfinte, sau viziuni
ascunse de taine ceresti, sau anumite preziceri" (Fapte 7, 53; Mt. 3, 12; Fapte 11,
12; Dan. 7, 10; Ts. 10)101.

La Dionisie Areopagitul strdabate Tnsa si ideea unei revelatii directe a lui
Dumnezeu catre oameni. Asa Tncat conceptia lui s-ar putea Tntelege numai in sen-
sul cd toatd cunoasterea umand a lui Dumnezeu are un anumit caracter simbolic.
Dar totdeauna omul credincios isi da seama cda Dumnezeu Tnsusi i Se descopera
prin graiul simbolic, sau prin imagini propriu-zise. Graiul simbolic si imaginile
referitoare la Dumnezeu au Tntelesuri infinite; iar la descoperirea acestor intelesuri
oamenii sunt ajutati Tn mare masura de Tngeri. Caci Tngerii strabat cu Tntelegerea lor
la Tintelesurile nesfarsite care iau chip Tn simboluri. Tncat se poate vorbi de o asis-
tentd a Tngerilor la reveldrile lui Dumnezeu catre oameni. Dionisie Areopagitul
afirma direct ca toata Revelatia divina s-a facut prin viziuni, sau prin imagini. lar
imaginile, desi produse direct de Dumnezeu, sunt explicate prin Tngeri: "lar daca ar
zice cineva ca unora dintre sfinti le-au venit aratari divine Tn mod direct, sa afle si
aceasta din Preasfintele Scripturi ca ascunsul Tnsusi al lui Dumnezeu, Tn ceea ce
este El, "nimenea nu L-a vazut, nici nu-L va vedea" (In. 1, 18). Manifestarile divine
s-au Tmpartasit cuviosilor in reveldri potrivite cu Dumnezeu prin unele viziuni
sfinte si corespunzand vazatorilor. lar Scriptura atotinteleaptd numeste dum-
nezeiasca viziunea aceea care arata in sine asemanarea dumnezeiasca figurata, ca
pe o asemanare figurata a celor cu neputinta de figurat, pentru ridicarea prin ea a
celor ce vad la Dumnezeu, pe drept cuvant aratare a lui Dumnezeu, datorita faptu-
lui cd prin ea vine Tn cei ce vad o iluminare dumnezeiasca si ei sunt introdusi n
chip sfant in ceva dumnezeiesc. Dar Parintii cei vestiti au fost luminati Tn aceste
viziuni de Puterile ceresti"102.

Sfantul Grigorie Palama retine de la Dionisie Areopagitul ideea ca viziunile se
produc direct de Dumnezeu ca mijloace prin care El Tnsusi Se face cunoscut, dar
explicarea lor se face prin Tngeri. Prin aceasta el accentueaza ideea unei recipro-

citati Tntre Tngeri si oameni Tn ce priveste cunoasterea lui Dumnezeu. Tn special

101. De coelesci hierarchia, cap. I, P. G. 3, 180.
102. Ibidem.
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oamenii se Tmpartasesc de o revelare directd a lui Dumnezeu, Tncepand de la
intruparea Fiului lui Dumnezeu. lar aceastd revelare o cunosc si Tngerii prin
oameni.

Sfantul Grigorie Palama pune astfel un accent mai apdsat pe cunoasterea
umana nemijlocita a lui Dumnezeu. Totusi mentine ideea unei completari reci-
proce Tntre Tngeri si oameni: "Astfel, nu numai Tn Tngeri, ci si Tn noi au loc vederi
nemijlocite ale lui Dumnezeu si nu numai vederi mijlocite prin altii; sunt vederi
care nu coboara de la cei din primul rand la cei din al doilea, prin transmisiune.
Caci Domnul domnilor nu e supus legilor creatiei. Dupa sfintele noastre predanii,
Gauvriil e singurul caruia i s-a descoperit misterul coborarii negraite a Cuvantului,
desi nu face parte din ceata Tngerilor aflatd Tn prima triadd si nemijlocit langa
Dumnezeu. Trebuie sa fie nou Tnceputul zidirii noi. Caci Cel ce S-a coborat pana la
noi pentru noi, toate le-a ficut noud. De aceea Inialtandu-Se la cer, pe Tngerii din
ceata inferioara si mai degraba din jurul lumii Ti face, cum spune Sfantul Chirii,
lumindatori si desdvarsitori ai cetei superioare. Astfel li se da putinta sd ceara celor
ce le sunt superiori sd "ridice portile vesnice" si 7i Tnvatd ca Cel ce S-a Tmbracat Tn
trup pentru negraita iubire de oameni va intra si Se va urca si va sedea mai presus
de toata Tncepatoria si Puterea. Caci El este Domnul Puterilor si Tmpaératul slavei,
putdndu-le toate; putadnd face cand voieste si pe cei din urma mai mari decat pe
cei dintdi. Dar Tnainte de ardtarea Tn trup a lui Dumnezeu, n-am fnvatat sa fi fost
asa ceva la Tngeri... Aratandu-se acum harul, nu mai e nevoie sa se facd toate prin
mijlocire. Aceasta o spune si marele Pavel: "Acum, zice, s-a fdcut cunoscuta prin
Bisericd, Tncepatoriilor si Stapaniilor, intelepciunea cea de multe feluri a lui
Dumnezeu'l(Ef. 3, 10). Tot asa spune si corifeul cetei apostolice, Petru: "Cele ce au
fost vestite de cei ce ne-au binevestit Tntru Duhul trimis din cer, spre ele doresc
ingerii sa priveasca" (1 Pt. 1, 22). Cele mai mici fiind facute astfel mai mari prin
har, se mentine totusi randuiald armonioasa Tn chip nestirbit si minunat. Poti sa
vezi ca harul cunostintei e dat de cele mai multe ori prin mijlociri; dar vederile
dumnezeiesti se vad de cele mai multe ori nemijlocit. De aceea si pe timpul lui
Moise legea formulatd s-a dat prin Tngeri, spune Sfanta Scriptura, dar vederea
aceea a lui Dumnezeu, nu; s-a dat Tnsa talmacirea vederii prin Tngeri" (Is. 6)1®.

Tn Hristos, trupul Tnviat devine atat de transparent pentru Dumnezeire, Tncat si
cei inferiori vad aceastda Dumnezeire, deci nu mai au atata nevoie de explicarea
ingerilor superiori; ba Tntr-un fel cei inferiori sunt Tntr-o prioritate, cdci cunosc
Dumnezeirea si prin umanitatea pe care Hristos o are comund cu ei. ingerii cunosc
mai mult adancurile Dumnezeirii; oamenii, mai mult taina ei facutda evidenta prin
Tnviere.

Astfel, Sfantul Grigorie Palama pune si mai mult in relief caracterul elastic al

ordinii ierarhice a cunoasterii lui Dumnezeu. El Tmpacd ordinea ierarhicd cu con-

103. lbidem (vezi nota 90).
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tactul direct cu Dumnezeu si cu cunoasterea directd a lui Dumnezeu de catre cei
de pe treptele ierarhice inferioare. lerarhia se mentine totusi Tn naturd; si daca cel
de pe treapta superioara cunoaste ceva prin mijlocirea celui de pe o treaptd infe-
rioard, el pastreaza totusi Tn general un rol Tn explicarea a ceea ce se comunica
direct celui de pe treapta inferioara.

in general, din cele spuse de Dionisie Areopagitul si mai ales de Sfantul
Grigorie Palama, rezultd ideea unei completadri reciproce Tn cunoastere intre Tngeri
si fiintele umane.

Cunoasterea noastrd e mijlocitd de simboluri sensibile. Tngerii ne ajuta sa
strabatem la profunzimile a ceea ce e suprasensibil Tn simboluri. Dar Tngerii Tnsisi
afland de aceste simboluri comunicate oamenilor, afld ceva nou despre
Dumnezeu, mai bine zis afld despre continuturi si moduri noi ale revelarii si
bunatatii divine. Ei sunt Tn stare sd intuiascd mai bine continuturile spirituale din
simbolurile de care afla, adicd profunzimea sensurilor lor. Dar pe de altd parte nu
au experienta sensibild multiforma Tn care, de dragul oamenilor, se face intuit ceva
din continutul divin. Avand ca spirit intrupat experiente de viata proprii, fiindca
Dumnezeu Si-a Tnsusit aceste experiente Tn Hristos, omul credincios le Tntelege,
dar nu Tn toatda profunzimea lor. Omul credincios da prilej lui Dumnezeu sa Se
coboare Tn manifestarea iubirii Sale pana la treapta lui. Astfel, prin aceastad
coborare a lui Dumnezeu la oameni si prin ceea ce cunosc oamenii, Tngerii afld
lucruri noi despre iubirea lui Dumnezeu, dar ei aduc o contributie la Tntelegerea
profunzimii acestei iubiri. F&rd& om nu s-ar putea cunoaste nici de Tngeri si nici Tn
general de catd coborare sau de catd iubire e capabil Dumnezeu. Prin calitatea sa
de fiintd spiritual sensibild, numai omul este Tn stare sd sesizeze acest fel de
coborare sensibilda si extremda a lui Dumnezeu. Tngerii nu sunt capabili sa

primeascd si sa trdiasca intern aceasta revelare "estetica" (sensibild) a lui
Dumnezeu. Daca ei "vad" formele sensibile prin care Dumnezeu Se reveleaza
oamenilor, ei vad Tn primul rand oarecum structura lor interna.

Ajutorul ce se da oamenilor de catre Tngeri, pentru p&atrunderea sensurilor
spirituale ale formelor sensibile in care li Se reveleaza Dumnezeu, devine tot mai
putin necesar acestora, pe masurda ce ei progreseaza Tn sesizarea spirituald, adica
pe masura progresului lor duhovnicesc spre starea Tngereasca. Dar pe masura ce
aceste forme sunt coplesite de spiritualitatea divind, Tngerii devin capabili sa le
sesizeze chiar ei Tnsisi. Acesta e sensul Tn care noi - cum spune Dionisie
Areopagitul - vom deveni Tn viata viitoare asemenea fngerilor. Se va realiza o
comuniune mai intima ntre oameni si Tngeri. "Acum, potrivit nouda, iubirea de
oameni a Cuvantului se acopera Tn valurile cuvintelor si cele inteligibile iradiaza Tn
cele sensibile, cele mai presus de fiintda Tn cele ce sunt, cele fard forme si figuri,
imbracand forme si figuri, multiplicAnd si plasticizdnd Tn varietatea simbolurilor

divizate simplitatea mai presus de fire si nefigurata. Atunci Tnsd, cand vom deveni
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incoruptibili si nemuritori si vom ajunge la starea preafericitd a chipului lui Hristos
si vom fi totdeauna cu Domnul (1 Tes. 4, 16), dupa Scripturd, ne vom umple de
teofania Lui vizibila prin contemplatii atotcurate. Caci ea ne va Tnvalui Tn straluciri
atotluminoase ca pe ucenici Tn acea preadumnezeiasca Schimbare la fata. lar
Tmpartasindu-ne de revarsarea de lumina inteligibild a Lui cu o minte nepadtimasa si
nemateriald si de unirea mai presus de minte prin atingerile incognoscibile si
fericite ale razelor supraluminoase, Tntr-o imitare mai dumnezeiascd a mintilor
supraceresti, vom fi intocmai ca Tngerii, cum spune adevarul Scripturii (Lc. 20,36),
si fii ai lui Dumnezeu, fiind fii ai Tnvierii. Acum Tnsa, pe cat ne este accesibil, ne
folosim de simboluri proprii pentru cele dumnezeiesti, iar din acestea iarasi sun-
tem ridicati, dupa puterea noastra, la adevarul simplu si unit al vederilor inteligi-
bile si, dupd toatd Tntelegerea celor deiforme de care suntem capabili, oprind
lucrdrile noastre Tntelegdtoare, atingem raza mai presus de fiintd, pe cat ne este
posibil, Tn care preexistda in chip negrait marginile tuturor cunostintelor, raza pe
care nu e cu putintd nici a o Tntelege, nici a o grdi, nici a o contempla. Caci ea e
mai presus de toate si mai presus de cunoastere si are Tn sine anticipat toate
cunostintele si toate puterile celor ce existd si e statornicitd cu o putere necuprinsa
mai presus de mintile supraceresti. Pentru ca daca toate cunostintele sunt ale celor
ce sunt si-si au marginile in cele ce sunt, ceea ce este dincolo de cele ce sunt este
dincolo si de cunostinta'1104.

in orice caz, chiar cdnd devine supracunoastere, cunoasterea umana a lui
Dumnezeu e prilejuitd de simbolurile sensibile, sau porneste de la ele. Avem o
analogie cu cunoasterea subiectelor umane Tntre ele. Eu ma scufund Tn contem-
plarea lui tu, din prilejul Tntalnirii realitdtii lui vdzute. Chiar lisus, ca Dumnezeu
intrupat, e un astfel de prilej, fie chiar iIn forma Lui cea mai transfigurata.
Cunoasterea Tngerilor nu e Tnsd prilejuitd de simboluri vazute. Dar transfigurarea
simbolului, fulgerarea lui tu prin realitatea vazutd a semenului, nu se realizeaza
numai prin vointa mea, ci printr-un act de sus. Acest act e de la Dumnezeu. Dar e
foarte verosimil ca si de la un Tnger, si anume de la un Tnger model al persoanei
cunoscute si de la un Tnger model al persoanei care cunoaste, Dumnezeu ne ridica
n infinit. Dar nu totdeauna contemplarea unei realitdti nemateriale de cadtre noi se
scufunda Tn infinit. Tn acele cazuri putem presupune ca lucreaza un inger. Caci
fngerul, desi e o realitate spirituald, spre deosebire de Dumnezeu este o realitate
spirituald structuratd, sesizabild ca atare, care ne usureaza prin aceasta sesizarea
realitdtilor spirituale structurate Tnrudite cu el. De cate ori nu transpare prin fru-
musetea spirituald a unui tu uman o frumusete intensificata, structurata dupa
chipul acestui tu? Desigur frumusetea lui tu e intensificatd Tn ultima analizd de
proiectarea luminii divine asupra lui, dar cadnd aceastd intensificare e prea
trecatoare, ea transpare mai degrabda structurata de fngerul model.

104. De divinis nominibus, cap. 1, par. 1; P. G. 3, col. 592- 593.
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Pe de alta parte, oricat de structurat ne-ar aparea un tu sau eu-ul propriu, sau
prin el - ingerul lui, structura aceasta nu e rigid inchisd; ea ne deschide accesul nu
numai Tn indefinit, ci si In infinit. Noi ne dam seama in clipele de har ale contem-
plarii unui tu, sau a eu-ului propriu, atat de caracterul specific, clar structurat al
acelui tu sau al eu-ului propriu, cat si de lipsa lui de granita, de scdaldarea lui Tn-
tr-un infinit din interiorul de dincolo de el si de capacitatea lui de infinita
deschidere spre altii. Astfel, se poate spune cd prin eu, sau prin tu, se contempla
ingerul, iar prin Tnger, infinitul divin. Tn interiorul omului e Tngerul si Tn interiorul
ingerului, Dumnezeu. Ei sunt pe o scard, dar treptele scarii sunt stravezii.

Aceastd putintd de comunicare launtricd a Tngerului cu spiritul omenesc ntru-
pat aratd iardsi o legdturd ontologica Tntre spiritele netrupesti si cele Tntrupate
omenesti. Tngerii nu sunt purtatori directi de trupuri, dar sesizeaza spiritualul Tntru-
pat, trdiesc legdtura cu spiritualul intrupat, simt Tn spiritul intrupat ceva care nu e
numai spirit, simt presiunea prezentei spiritului Tntrupat, cu toatd experienta
adunata Tn el prin viata Tn trup, precum si spiritul Tntrupat traieste prezenta spiritu-
lui nefntrupat.

Claritatea vederii continutului spiritual al unor revelatii sensibile ale lui
Dumnezeu, pe care le ocazioneaza ingerilor sesizarea acestor revelatii de catre
spiritul uman, da si spiritului uman o putere de sesizare mai clard a continutului
acelor revelatii si, in generai, un ajutor Tn depdsirea contemplativa si etici a dome-
niului sensibil, fie ca e revelatie supranaturald a lui Dumnezeu, fie cd e revelare
naturald a sensurilor spirituale ale lucrurilor. Asa credem c& trebuie Tntelese
explicarile chipurilor sensibile ale revelatiei date de ingeri oamenilor credinciosi.

Omul nu e singur nici cand pare ca e complet singur. Dimpotriva, tocmai
cand se adund Tn sine mai mult din Tmprastierea atentiei spre tot felul de lucruri
sau amintiri de lucruri exterioare, se deschide Tnrauririi unor prezente spirituale.
Ccand se aduna mai mult Tn rugaciune, rugaciunea lui e Tncalzitd de rugdaciunea
unui duh sau a mai multor duhuri netrupesti, daca rugdciunea e o deschidere inte-
rioard spre absolutul divin. Evagrie Monahul spune: "Cunoaste ca sfintii Tngeri ne
indeamna la rugaciune si stau de fatd Tmpreund cu noi, bucurandu-se si rugéan-
du-se pentru noi”l105. "Daca te rogi cu adevarat, vei afla multa Tntarire si
fncredintare, si Tngerii vor veni la tine ca si la Daniil si-ti vor lumina intelesurile
celor ce ti se intampla"106.

in Bisericd se realizeaza nu numai o comuniune Tntre membrii ei vazuti, ci si
cu Tngerii. Sobornicitatea Bisericii cuprinde si pe Tngeri.

Sfanta Scripturd vorbeste si de o legaturd specialda intre un Tnger si 0 persoana
umana. ingerul legat in mod special de cdtre Dumnezeu cu o persoand umana tre-

buie sa fie si un model special al acesteia. Multimea de Tngeri trebuie sa

105. Cuvant despre rugdciune, cap. 81, P. G. 79, coli. 1165-1201.
106. lbid., cap. 80.
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corespundad multimii de oameni. Legadtura ontologica Tntre ordinea Tngerilor si a
noastrd are nu numai un caracter general, ci este specificatd si Tn mod interper-
sonal. Desigur, asa cum fiecare om se dezvoltd spiritual Tn legdturd cu toti semenii
sdi, asa si cu lumea Tngereasca Tn general. Totusi continutul spiritual al Tntregii lumi
Tngeresti.se comunicd si Tnraureste continutul spiritual al Tntregii lumi omenesti
prin legdtura speciald dintre o concretizare individual-ingereasca si una individual-
omeneasca a acestor lumi, concretizarea Tngereasca reprezentand o forma perso-
nalda de model spiritual potrivit cu temperamentul unei concretizari personale
umane.

ingerii ne aduc astfel nu numai un orizont nou de cunoastere, care ne scapa
de monotonie, ci si un ajutor Tn dezvoltarea originalitatii noastre pe linia unei fru-
museti a curdtiei si a unui caracter superior. Tn chip special, creatorilor de arta
aceste noi orizonturi de Tntelegere si armonii li se deschid intr-un mod original
potrivit lor, prin Tngerii lor. Céaci Tngerii laudand pe Dumnezeu "cu graiuri
netacute", concretizeaza Tn structuri spirituale superioare uimirea ce le-o produce
infinitul si indefinitul divin. lar aceste structuri de armonii si Tntelegeri, desi sunt
nemateriale, totusi sunt sesizabile de cei dotati cu o mai dezvoltatd capacitate de

perceptie spirituala si de exprimare mai corespunzatoare cu ele.
Dar am vazut ca nu numai noi avem un folos de la Tngeri, intrucat Tngerii ne

fac simbolurile transparente, transfigurate, sau ne Tndrumeaza Tn organizarea ele-
mentelor sensibile Tn asa fel ca sa tdsneascd prin ele realitatea spirituala, ci si
Tngerii cunosc prin coboradrea lui Dumnezeu la oameni si prin activitatea contem -
plativ artistici a oamenilor realitatea divind Tn forme noi, in forme frumoase, in
actiuni care reveleaza mai profund sublima bunatate si iubire a lui Dumnezeu fata
de cele mai modeste creaturi constiente ale Sale. ingerii n-au cunoscut cat de mare
este iubirea de oameni a lui Dumnezeu, pana la Tntruparea Fiului Sau, nici va-
loarea omului ca creaturd a lui Dumnezeu, pand la Tnvierea si Tndltarea la cer ca
om a lui Hristos.

Sfantul Grigorie de Nyssa, explicand cuvantul Sfantului Apostol Pavel:
"intelepciunea lui Dumnezeu cea de multe feluri se face acum cunoscutd, prin
Bisericd, Domniilor si Stdpaniilor, in cerestile locasuri* (Ef. 3,10), zice: "De fapt in
cursul veacurilor care au precedat Biserica, ele au cunoscut Tntelepciunea simpla si
uniforma a lui Dumnezeu. intelepciunea de multe feluri, impusa de complexitatea
luptei contra fortelor dusmane, au cunoscut-o clar numai acuma prin Biserica: cum
S-a facut Cuvantul trup, cum s-a amestecat viata cu moartea, cum prin ranile Sale a
vindecat ranile noastre, cum a infrant prin sldbiciunea crucii puterea dusmanului,
cum a rascumpdrat pe pacatosi"107. Tot Sfantul Grigorie de Nyssa aplica Tnaltarii
Domnului cuvantul din Psalmul 23, 7-10: "Ridicati-vd, porti vesnice, sa intre

Tmparatul maririi. Cine este Tmparatul maririi?", si spune cda pana atunci Tngerii nu

107. Comentar la Cantarea Cantarilor, Omil. 8, P. G. 44, 948.



LUMEA - OPERA A IUBIRII LUI DUMNEZEU 303

stiau la ce slava va fi ridicat Cuvantul Tntrupatl08. Sfantul loan Gurd de Aur,
comentand cuvantul Sfantului Pavel: "S-a ardtat Tngerilor", spune: "Cand S-a ardtat
ingerilor era Tmbrdcat Tn trup; Tnainte de aceea nu L-au vazut, caci si pentru ei
esenta este nevazuta"109.

in general, Tngerii nu cunosc viitorul, deci slava la care e destinata lumea n-au
cunoscut-o decat dupd ce aceasta s-a revelat ca fagaduinta Bisericii. Ei nu cunosc
nici chiar gandurile nemanifestate ale oamenilorl10. Tngerii cunosc Tnsd de la
creatie capacitatea noastrda de a face transparenta maretia divina si-si activeaza una
din capacitadtile lor proprii, ajutdnd oamenilor la opera transfigurarii ei. Asupra
creatiei sensibile se lucreaza din doud parti, pentru a o face o transparentd uimitor
de frumoasa a Dumnezeirii: de deasupra ei, prin Tngeri, si din cadrul ei, prin noi.
Tn aceasta consta solidaritatea ontologicd a Tngerilor cu oamenii si cu lumea sensi-
bild, sau sensul cuvintelor care descriu actul creatiei ca un act unitar: "Dumnezeu a
facut cerul si pamantul”. Numai Tmpreund, lumea sensibild, avand drept coroana
omul, si lumea inteligibila a Tngerilor sunt un receptacol deplin al reveldrii lui
Dumnezeu si al valorificarii ei. Numai Tmpreund, Tngerii si oamenii, pot Tndlta o
slavoslovie mai completd lui Dumnezeu. Asa trebuie s& Tntelegem ca Tngerii sunt
creati pe de o parte pentru a-L ldauda pe Dumnezeu, pe de alta pentru a sluji lui
Dumnezeu Tn solicitudinea Lui pentru oameni, pentru a fi trimisii lui Dumnezeu la
oameni, pentru a fi "vestitorii" Lui si, prin aceasta, pentru a ajuta la ridicarea oame-
nilor la o ldudare comuna a Lui cu ei; iar prin aceasta, a sluji la mantuirea lor. Dar
aceasta Tnseamnd si o capacitate a Tngerilor de a conduce pe oameni spre
Dumnezeu. Tn acelasi timp prin aceasta chiar Tngerii 1si sporesc cunoasterea de
Dumnezeu si slavoslovia lor, asociind-o si pe a oamenilor. Corul Tngeresc-uman e
mai maret decat corul simplu uman sau simplu Tngeresc. Partea Tngereascad si cea
omeneascda a corului se completeaza si se infrumuseteaza reciproc. Fiecare din cele
doud parti castigd, Tn elanul slavosloviei, de la cealalta.

Unii Parinti au subliniat superioritatea Tngerilor fatd de oameni, prin faptul ca
sunt "minti pure”, neimpreunate cu trupul si cu afectele care rezultd din aceasta.
Dar altii, cum am vazut, au afirmat cd mai mult omul e dupa chipul lui Dumnezeu,
fntrucadt omul prin trup este si devine un "stdpan" al lumii ca si Dumnezeu, cata
vreme Tngerii nu au aceasta calitate.

Dar nevoia de lume pe care o au oamenii si capacitatea de a dispune de ea
reprezintd si o ispitd pentru ei de a se atasa de ea si de a se Tncrede Tn puterile lor
creatoare. Tn calitatea de spirite Tntrupate sta si maretia, dar si primejdia caderii lor.
in dominarea afectelor se poate actualiza o noud fortd a spiritelor. Dar aceste

afecte pot sa si inchidd infinitele orizonturi spre care e chemat spiritul omenesc.

108. Despre Tnaltarea lui Hristos, P. G. 44, 693.
109. Despre Dumnezeu cel necuprins, Ill, par. 6 si 4, P. G. 48, 725.
110. Sfantul Chirii de Alexandria, Comentar la loan, II, 1, P. G. 73, 224.
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Greutatile de care e legata viata in trup pot dezvolta in om o responsabilitate pro-
prie si nobila pornire de ajutorare cu fapta a semenilor sdi, responsabilitate si
capacitate de care e lipsit Tngerul, dar pot dezvolta si egoismul si grija lumeasca
exagerata.

Tn orice caz, omului i s-a dat mareata misiune de a stdpani materia prin spirit,
de a o face transparentd pentru ordinea spiritualda si dumnezeiascd, de a actualiza
moduri noi de revelare a spiritului si de ajutorare a semenilor, Tn primul rand
modurile etice si estetice.

in schimb, spiritul pur, sau ingerul are claritatea gandirii si un "amor intellec-
tualis”, greu de Tnchipuit de fiinta noastrda. Dar pana nu a fost consolidat in bine, a
fost pandit si el de o altd forma de egoism, nefiind legat prin sange de alte fiinte,
care pun o frand acestui egoism. A fost pandit de egoismul nelimitat al orgoliului
cunoasterii si existentei prin sine, al libertatii de grijile trupului.

Sa& nu ne Tnchipuim Tnsa ca, dacd omul poate scoate la iveala aspecte indefi-
nite ale ratiunilor divine ale cosmosului™ nu le vede si Tngerul prin puterea lui de
penetrare intelectuald. De aceea se aprind adeseori asupra lucrurilor pentru
oameni scanteieri care iradiaza din Tngeri, producand asa numitele inspiratii. Mai
ales Tnsa se aprind aceste scanteieri pentru cei ce contemplad lucrurile cu o minte
netulburata de patimi. Aceste scanteieri Ti duc si ele pe oameni la combinari ale
formelor sensibile, la armonioase combindri de culori, de sunete, de cuvinte, pen-
tru revelarea unor noi sensuri si frumuseti ale lor.

Lucrarea principalda a Tngerilor nu este propriu-zis lucrarea directa asupra
naturii, ci cea asupra subiectelor umane pentru a le Tntari si sustine Tn actiunea lor
de spiritualizare, de nealipire la cele materiale care se repercuteaza asupra
trupurilor lor si, prin ele, asupra lumii exterioare. Ca subiecte mult mai ferme prin
spiritualitatea proprie, Tngerii infuzeaza forta subiectelor umane pentru a imprima
trupurilor lor o spiritualitate sesizabila sensibil. Caci Tngerii nu au numai misiunea
de a Tmbogdti cunoasterea de Dumnezeu a oamenilor, ci si de a le comunica un
ajutor energetic de spiritualizare, ca prin aceasta sa poata cunoaste mai usor pe
Dumnezeu. Tn acest sens Tngerii au fost creati Tn solidaritate cu lumea sensibil&.
Daca Tn revelarea sensibild a lui Dumnezeu prin om se reveleaza si spiritul omului,
se poate spune ca Tn aceastda revelatie este implicatd sustinerea ferma acordata
subiectului uman, de Tngeri. Tntr-un trup uman spiritualizat - nealipit la cele materi-
ale - se vede si ceva din spiritualitatea Tngerilor.

Daca Tngerii nu lucreazd-asupra cosmosului, ca oamenii, care se folosesc de
membrele trupului si de unelte ca prelungiri ale lor, nu se poate nega o anumitd
eficienta directd a lor asupra fortelor cosmosului. Ar Tnsemna sa& negam prin
aceasta Tn general Tnsdsi eficienta spiritului uman Tn formarea trupului omenesc.
Dialogul de acte al omului credincios cu Dumnezeu, realizat prin cosmos, nu

exclude o anumitd participare a Tngerilor. Sfanta Scripturd afirma o astfel de efi-
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cientd: un Tnger a apdrat pe cei trei tineri din cuptorul cu foc; un Tnger a Tnchis
gura leilor cand Daniel a fost aruncat Tntre ei. Sfantul Grigorie de Nazianz declara
cd unele "puteri spirituale au primit o parte a lumii, iar altele au fost Tnsarcinate cu
altd parte a universului, cum singur Dumnezeu stie, Care le-a randuit si le-a deter-
minat"111.

Dar la spiritualizarea creatiei, ei lucreazd prin oameni credinciosi. Si daca in
acest sens, prin om se vede Tngerul si prin Tngerul din om, Dumnezeu, Tntelegem
cum ierarhia Tngereascda nu Tnseamna o despartire a omului de Dumnezeu. Toatad
creatia se afld Tntr-o concentrare, Tntr-o sobornicitate interioarda, care implicd o
raspundere si o Tndatorire de slujire a fiecdruia pentru toti si a tuturor pentru
fiecare. Cine cade din aceasta sobornicitate, cade Tntr-o umbra a existentei.

5. lerarhia Tngereasca

Tn ce priveste ierarhia Tngereasca, Dionisie Areopagitul vede cetele Tngeresti in
numar de noud, asezate Tn cate trei grupuri suprapuse: Serafimi, Heruvimi, Scaune;
Domnii, Puteri, Stapéanii; incepdatorii, Arhangheli, Tngeri. Toate sunt Tn miscare,
trecAnd prin: purificare, iluminare, desdvarsire. Cand ceata de jos din fiecare grup
e Tn faza purificarii, ceata din mijloc e Tn faza iluminarii, iar cea de sus, Tn faza
desdavarsirii. Dupa aceea, cetele de sus trec iardsi la o purificare mai Tnaltd, cele din
mijloc la o desavarsire mai Tnalta si cele de jos la o iluminare mai Tnalta. Dar cetele
de mai jos sunt ajutate in acest urcus de cele de mai sus.

Ceata prima din fiecare grup devenind superioard desavarsirii la care se aflg,
cdci Ti vede marginile, se purifica de ea. Urcusul acesta e Tntreg un urcus in
cunoasterea lui Dumnezeu si Tn desavarsirea prin participarea tot mai mare la El
Purificarea reprezintd un fel de renuntare apofatica la cunostinta ce o are o treapta,
pentru Tndltarea la o iluminare si, ca urmare, la o desdvarsire mai Tnaltd. Urcusul
acesta se face Tn spirald in jurul lui Dumnezeu, apropiindu-se tot mai mult de EI
"Provenitd din voia lui Dumnezeu, mintea va fi cu dorirea si iubirea Tn jurul Lui, ca
Tn jurul unui centru. Caci nu se unesc cele secundare cu cele dinainte de ele, ci
ceea ce se petrece se aseamana cu un dans (circular). Caci cele produse doresc Tn
chip circular s&8 Tmbrétiseze pe cele ce le-au produs, dar numai privindu-le de jur
Tmprejur si umplandu-se de frumusetea de la El... Fiindca Dumnezeu e pretutin-
deni, iar cele ce-L urmeaz&d pretutindeni si voiesc sa-L cunoasca pururea se bucura
de El si se misca prin Tntelegere”. De altfel toatd existenta creata face o miscare cir-
cularda continud Tn jurul lui Dumnezeu, tinzand spre cauza ei. Propriu-zis, un urcus
infinit nici nu poate avea loc Tn linie suitoare dreapta, pentru ca Tn aceastda privire
cei mai de jos privesc mereu numai la cei mai de sus, nu si direct la Dumnezeu.

intre cele trei faze ce se succed continuu nu e o opozitie, ci o continuitate, o

dezvoltare. "fnsdsi participarea la cunostinta dumnezeiasca este purificare, ilu-

111. Oratio 28, par. 31, P. G. 36, 72.
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minare si desavarsire, curdtind de nestiintd Tn cunoasterea unor initieri mai
desavarsite dupa ordinile starii proprii, luminand Tn Tnsdsi cunoasterea, prin care si
purificd puterea care mai Tnainte nu cunostea...si desavarsind Tntr-insa si lumina, n
fnsasi cunoasterea devenitd habituala a sensurilor Tnalte si stralucite... Caci purifi-
carea curata de nestiinta, dar nu tot cel purificat a si ajuns la culme. lar iluminarea,
strabdatand Tn cel purificat, 7l desdvarseste, ceea ce Tnseamna o iluminare mai
desdvarsitda"112. Pe de altd parte chiar Tn iluminare si desavarsire este o notd apo-
faticd ce sustine tendinta de urcus, Tntrucat orice cunoastere a lui Dumnezeu e
Tnsotitd de constiinta unei insuficiente cunoasteri si de dorinta unei ridicdri peste
cunoasterea prezentdl13. Si apoi, lumina dumnezeiascd Tn care cetele se afld pe
diferite trepte, nu e separatd, ci e comuna tuturor, primind-o toate direct la diferite
trepte. lerarhia, si din acest punct de vedere, nu fnseamnd o interpunere a unor
cete intre Dumnezeu si cetele mai de jos. "Dar nu are fiecare Tn mod deosebit
acestea, ci toate le sunt comune tuturor, dupa harul lui Dumnezeu cel catre ele...
Céaci cele trei cete sunt concentrate Tntr-una, avind comund si prima lumina si
prima cunostintd datd" (in Parafraza, ibidem). Ceata din mijloc "fiind inclusa intre
cele de la margini, Tn ea se unesc acestea si astfel cele trei cete sunt adunate Tn-
tr-una singurd si cele ce le sunt repartizate Tn particular de catre har, le au Tn
comun” (.lbid.).

Teologul grec Trembela considerda ca ierarhizarea Tngerilor in cele noua cete
este o opinie personald a lui Dionisie Areopagitul, dat fiind ca alti Parinti numesc
meii putine cete si nu le ierarhizeaza Tn acest mod. Dar in general o ierarhizare a
ngerilor afirm& si unii Parinti anteriori lui Dionisie, chiar dacd nu au dat un sistem
complet al acestei ierarhii. O astfel de ierarhie admite Tncd Pastorul Herma si dupa
el Sfantul Chirii de lerusalim.

Sfantul Vasile declard ca Serafimii au o "pozitie mai apropiata de Dumnezeu,
in virtutea superioritdatii lor Tn sfintenie”, sau ca "demnitatea unui conducator al
unui popor este mai mare ca cea a celui caruia i s-a incredintat ocrotirea unui indi-
vid", sau cda, "desi Tngerii sunt partasi aceleiasi naturi, unul este capetenia lor si
altul este susbordonat" si cd Tngerii sunt randuiti Tn legiunill4. Sfantul loan
Damaschin Tsi Tnsuseste ierarhia lui Dionisie Areopagitul, ca si toti Sfintii Parinti de
dupd Dionisie Areopagitul. lar Biserica i-a dat consimtamantul prin introducerea
ierarhiei Tn pictura bisericeasca.

Desigur, aceasta repartizare ierarhica Tn cele trei triade, care urca solidar

repetand cele trei etape, nu trebuie luatd decat ca expresie simbolica a unei

112. Parafraza cit. la De coclesti hierarchia, cap. Vil, par. 3, P. G. 3, 189.

113. Sfantul Grigorie Palama, Op. cit., p. 397: "Deci si vdzand, chiar prin vedere,
cunosc lumina a ceea ce este mai presus de vedere".
114. Herma, Viziunea Ill, 4; Ill, 44; Sfantul Chirii de lerusalim, Catehezele; VI, 6; XI, 11;
P. G. 33, 548 si 704; Sfantul Vasile, La Isaia, 6; P. G. 30, 428 si Contra Eunomium, 111, par. 1,
2; P. G. 29, 657; Sfantul loan Gura de Aur, la Efeseni, Omilia 7, si 1; P. G. 62, 49.
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plinatdti a numarului lor de trei, reprezentdnd perfectiunea Treimii, si a unei
Tnaltari solidare dupa ordinea completa a vietii spirituale. Crestinismul patristic se
serveste de simboluri pentru exprimarea Tnaintarii Tn infinitati a ordinii spirituale.
Lumea Tngereascd formeaza un sobor extrem de numeros, care nu e numai o juxta-
punere, ci 0 unitate mentinutd prin legdturi interioare, spre deosebire de oameni,
care formeaza Tmpreuna "neamul omenesc” nu numai pe baza unor legaturi spiri-
tuale, ci si prin sadnge. lconografia Tnfatiseazd unele din cetele Tngeresti Tntr-o
Tmpletire sau Tn grupuri stranse. Cetele Tngeresti cantd toate lauda lui Dumnezeu
intr-o perfecta armonie. Tngerii cunosc deci Tmpreund pe Dumnezeu si-si comunica
unii altora bucuria cunoasterii.

Fiecare din cele trei ordine e dupa chipul Sfintei Treimi, iar extremele se Tntal-
nesc in cea din mijloc, Tntr-o perfectd unitate tot dupa unitatea Sfintei Treimi. lar
cele trei triade sunt unite la fel. "Unii spun c& si Tngerul de mai jos se numeste tot
Serafim, potrivit aceleiasi ratiuni a comuniunii, de care am vorbit si mai Tnainte,
fiindca cele mai de jos participd la cele mai de sus si cele mai de sus, la ale celor
mai de jos, desi acestea Tn Tntregime, iar cele mai de sus partial si mai obscur"115.

Miscarea fiintelor spirituale e un urcus care va dura etern. Sfantul Grigorie
Palama, Tn Al treilea din cele posterioare, pentru cei ce se dedicd isichiei, (ed. cit.,
p. 597), zice: "lar dovada a acestei ascunzimi mai presus de cunoastere este
dorinta si cererea si urcarea lui Moise la o vedere tot mai clard, dar si Tnaintarea
necontenitd a Tngerilor si a sfintilor Tn veacul cel nesfarsit, la vederi tot mai clare".
Subiectul creat nu termind niciodatd Tntelegerea subiectului absolut. Dar miscarea
aceasta e numita Tn acelasi timp stabilitate, cdci e o permanentd mentinere n ea.
Aceasta este stabilitatea Tngerilor. “Cum deci stau si se misca? Este evident ca stau
n jurul Lui, dar se misca spre acea iluminare. Céaci, desi acest univers, ca sa zicem
asa, se misca Tn cerc, el este si pururea mobil si nemiscat. E nemiscat ca Tntreg,
cdci nu se misca de la un loc la altul, dar e pururea mobil dupa partile lui. Asa
cugetd si despre miscarea circulard cereasca. Caci si ea este statornica Tntr-un chip
pururea mobil si r&méane stabilda, miscandu-se pururea Tn jurul Aceluiasi si cautand
acolo, cum nu se Tntdmpld In miscarea liniara"1153.

Astfel existd o dezvoltare treptatd a lumii spirituale, care nu e numai pasiva, ci
implicd si o lucrare proprie. Dar pe de altd parte, fiind consolidatd Tn bine si Tn
comuniunea cu Dumnezeu, ea e stabild. E o continua urcare din treaptd Tn treapta,
din slava in slava.

lar Tintre urcusul lumii Tngeresti si al celei omenesti, al celei sensibile Tn gene-
ral, exista o legaturd, dacd “bucurie este Tnaintea Tngerilor lui Dumnezeu pentru un
pacatos care se pocaieste" (Lc. 15, 10), si dacd Tngerii au sporit in cunoasterea
iubirii lui Dumnezeu prin Tntruparea Fiului Sau si prin Tnaltarea Lui cu trupul (ca
om) la cer, pe tronul dumnezeiesc, prin tot ce s-a comunicat Bisericii (Ef. 3, 10).

115. Pachymere, op. cit., col. 309.
115a. Ibid., col. 232.
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Urcusul acesta universal este etern. Dionisie Areopagitul vede urcusul acesta
realizdndu-se Tn forma de spirald Tn jurul lui Dumnezeu, intr-o apropiere continud
de Dumnezeu, ca un fel de "coloanad a infinitului", Tn miscare de Tnaltare si Tn
acelasi timp de apropiere de Dumnezeu. Miscarea aceasta eternd se face spre
Persoanele dumnezeiesti ale Sfintei Treimi, dar in mod special spre Fiul lui
Dumnezeu, asezat ca om pe tronul dumnezeiesc, manifestand prin umanitatea Sa
in mod deplin transparent adancul vietii si judecatilor Sale. Sfantul loan Gura de
Aur, pe baza cuvintelor Sfantului Apostol Pavel din Epistola catre Efeseni, 1, 10 si
cea cdtre Coloseni, 1, 20, spune ca si Tngerii au fost recapitulati Tmpreund cu
oamenii Tn Capul comun al Bisericii care este Hristos. Prin aceasta au devenit mai

aproape unii de altii (vezi Evr. 12, 23).

B

Tngerii cazuti si rolul lor in caderea omului
si Tn sustinerea raului in lume

1. inceputul raului in creatie

Creatia lumii duhurilor are nu numai o indefinitd Tndltime luminoasa, ci e si o
indefinitd adancime tenebroasa. Cea dintdi e formatd din Tngerii buni, cea de a
doua, din lumea ingerilor rai.

Sfanta Scripturd ne spune cad aceasta lume de duhuri rele a facut la Tnceput
parte din lumea Tngerilor buni, dar razvratindu-se, acestia au fost azvarliti din cer.
Aceste duhuri sunt si ele Tn numar indefinit de mare si au si ele o ierarhie. In frun-
tea lor este satana. Sfantul Vasile, descriind caderea satanei Tn opozitie cu persis-
tenta lui Mihail, vede cauza fiecaruia Tn persistarea sau despartirea libera de
Dumnezeu. "De unde e rau omul? Din propria lui libertate. De unde e rau
diavolul? Din aceeasi cauza, avand si el viata libera si prin libertatea lui avand
putinta sa rd&mand langda Dumnezeu sau sa se Tnstrdineze de El. Mihail era Tnger si
a ramas Iingd Dumnezeu pentru vecie. Satana era Tnger si a cazut din treapta lui.
Pe acela vointa liberad l-a pdzit Tn cele de sus; pe acesta libertatea alegerii I-a arun-
cat. Putea si acela sa apostazieze si putea si acesta sa nu cada. Pe acela I-a salvat
nesaturarea de iubire a lui Dumnezeu, pe acesta l-a facut lepadat departarea de
Dumnezeu. Acesta e raul: Tnstrdinarea de Dumnezeu. O micd Tntoarcere a ochiului
ne face sa fim cu soarele sau cu umbra trupului nostru. Cel ce priveste spre soare
se lumineaza Tndata; cel ce se Tntoarce spre umbra va avea parte Tn chip necesar
de intuneric. Astfel diavolul are rdutatea prin liberd alegere, dar firea lui ni e
opusa binelui"116.

116. Omilia, Dumnezeu nu e autorul raului, P. G. 31, 348.
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Explicatia crestind a rdului din libertate e singura care nu leaga rdul de esenta
realitdtii, a realitatii eterne sau a celei create de Dumnezeu, luand totusi raul Tn
serios. Si e singura care salveaza Tnsasi existenta libertdtii Tn realitatea existentei.
Orice altd explicatie compromite iremediabil existenta si neagd libertatea, adica
Tnsdsi demnitatea umana. Daca raul ar fi fost creat de Dumnezeu, el ar fi fost legat
de esenta lui Dumnezeu si a creatiei, ca si atunci cand ar fi etern legat de existenta.

Sfantul Vasile cel Mare zice: "Nu socoti nici pe Dumnezeu cauzad a existentei
raului, nici nu Tnchipui rdul ca avand o existentd proprie. Caci nu e subzistenta
rautatea, ca un animal oarecare; nici nu are vreo esentd ipostaziata a ei. Céaci raul
este o lipsda a binelui. Ochiul a fost creat, orbia s-a produs ulterior prin pierderea
ochilor... Asa si rautatea, nu are o subzistenta proprie, ci vine dupd aceea din
cauza ranilor sufletului. Caci nu e nici nefdacut, cum spune cuvantul celor necredin-
ciosi, care fac raul de aceeasi cinste cu natura cea buna, considerand cda amandoua
sunt fard Tnceput si mai presus de facere. Nici creat. Caci daca toate sunt din
Dumnezeu, cum ar fi raul din bine? Caci nimic rdau nu e din bine, nici rautatea din
virtute"117.

Doctrina despre duhuri exista si Tn Babilon si Tn Persia si Tn Elada, dar e cu
totul deosebita de doctrina biblica, dat fiind cd acolo ea era expresia unui dualism
etern; catda vreme doctrina biblicda nu acordd raului o existentd eternd, egald cu a
lui Dumnezeull8.

Pe de altd parte, nici marimea raului din lume si din om nu s-ar putea explica
numai din libertatea umana. Daca vrem o explicatie, care tine seama de marimea
rdului, dar nu-1 vede ca pe un atribut al realitdtii, care copleseste orice sperantd a
omului de a scdpa de el prin libertate, trebuie sa admitem ca origine suplimentara
a raului libertatea unor spirite mai puternice decat spiritul uman, capabile de un
rdu cu mult mai mare; dar totusi, nu o origine a rdaului Tn libertatea spiritului divin
atotputernic, caci aceasta n-ar mai face posibila mantuirea lumii de rau si
Dumnezeu nu ar mai fi Dumnezeu.

Desi sunt unii oameni care reusesc sa nu fie subiecte ale rdului, Tn practica
multi din ei raman subiecte ale lui. Ni se pare un fapt incontestabil cd acest rau e
mai mare decat suma relelor pe care si le fac oamenii, cd existd niste amplificatori
mai presus de oameni ai raului ficut de oameni, Tn asa masurd, ca ei nu pot scdpa
de el numai prin ei Tnsisi. Firele de rdu cu care se leagd oamenii unii pe altii sunt
rasucite si Tngrosate panda a alcatui un complex de legaturi de nedesfacut.

Cu alte cuvinte rdul manifestd proportii si puteri care nu pot fi explicate
numai din libertatea noastrd. Dar pe de alta parte, omul poate tine Tn frau raul si
se poate izbavi de el aproape Tn intregime, ca subiect care 1l sdvarseste, dar nu

numai prin eforturile sale, ci prin eforturile sale ajutate de puterea lui Dumnezeu.

117. lbid., col. 341.
118. Trembela, op. cit., vol. I, p. 502.
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Deci rdul nu se dovedeste de neinvins de catre om 1n calitatea de subiect faptu-
itor al lui.

Chiar catada vreme este stdpanit de rdu, omul aproape totdeauna mai pastreaza
Tn el resturi de bine, rezistente Tmpotriva raului, puteri de Tntoarcere spre bine,
puteri de franare a rdului si de caintd pentru el. Credinta crestinda considerd ca
numai duhurile demonice nu mai pastreaza Tn ele nici un rest de bine. Raul le-a
devenit "o a doua naturad". Dar chiar rdul produs de duhurile mai puternice apare
ca avand totusi originea n libertatea, si nu Tn fiinta lor, ca unul ce este consimitit
nefncetat de libertatea lor. Aceasta ne da sd Tntelegem cd&, chiar dacd toti oamenii
ar inceta sa devina subiecte ale raului, rdaul tot ar sufla asupra vietii lor din alte
izvoare voluntare mai presus de ei. Dar putinta oamenilor de a se elibera de cali-
tatea de subiecte ale rdului arata Tn acelasi timp cd rdul de care ar suferi nu tine de
esenta realitdtii, ci vine din libertatea unor fiinte mai puternice.

Tocmai prin faptul ca raul nu tine de esenta realitdtii, de ens, sau de esenta
unei parti a realitatii (ceea ce Tn fond ar compromite iremediabil toatd realitatea,
cdci nu se poate separa o parte a realitdtii de alta), se dovedeste ca nedatand din
eternitate si avand Tn el o anumitd slabiciune.

Pe de alta parte, raul care doare si care chinuieste cel mai mult este rdul pro-
dus de o persoana prin libertatea ei. R&aul fizic, sau raul facut f&rd voie, nu doare
atat de mult pe cel care-1 suferd, cum chinuieste pe cineva cel pe care-1 savarseste,
prin constiinta cd ar fi putut sd nu-1 facd. Raul ca fatalitate fizica (moarte, boala,
cutremure), sau ca produs al unor forte superioare, sau ca urmari ale raului
savarsit, poate sustine un sentiment al tragicului si poate fi suportat ca o cruce, cu
o rabdare care fortificd spiritual si mantuieste. Numai raul sdvarsit intentionat de o
persoand produce Tn cel ce-1suferd o durere morald, un sentiment de nedreptate,
de neintelegere, iar in faptuitor, chinurile regretului, sau o alterare morala, cand
lipsesc aceste chinuri.

Toate acestea confirmd Tnvatatura crestind cd rdul, Tn proportia lui mai mare
decat cea explicabild prin libertatea umana, fsi are originea Tn decizia liberd a unor

spirite create, care la Tnceput au fost bune.

2. Puterea si slabiciunea raului,
sau a duhurilor care sustin raul

Dar explicarea raului prin libertatea personald nu exprima decat un aspect al
lui, nu si celdlalt aspect care se intdreste si mai mult dupa ce raul s-a instalat Tn
existenta.

Raul nu e numai un act al libertatii lipsit de continut, ci un act al carui
continut consta Tntr-o folosire a puterilor naturii umane, dar contrar acestei naturi.
Sfantul Maxim Marturisitorul zice: "Raul este abaterea lucrarii puterilor sadite Tn fire
de la scopul lor si altceva nimic. Mai ales dupd ce s-a produs, sau cei ce l-au pro-
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dus s-au obisnuit cu producerea lui, raul Tnmulteste slabiciunea firii, sau a puterilor
ei, sau deprinderea folosirii lor contrar firii. FacAndu-se astfel calcator de porunca
si necunoscand pe Dumnezeu, acela si-a amestecat cu Tncdpatanare raul Tn toatd
simtirea si Tn toatd puterea cugetdtoare si asa a Tmbratisat cunostinta compusa si
pierzdtoare, producatoare de patimi, a celor sensibile"liy. Raul Tnseamna astfel si
un minus Tn existentd, un minus care creste continuu. V&azand acest aspect, Sfintii
Parinti au spus ca raul este o non-existentd (un ov), sau o existenta fard consis-
tentda. Nu e o lipsa totala a existentei, ci o stirbire, o slabire esentiala a ei, o lipsire
de ceea ce constituie cu adevadrat suportul existentei (16 ov). Prin aceasta, raul
intrat Tn existenta strdmba fiinta acesteia si Tn felul acesta o slabeste. Totusi aceasta
strambare si sladbite Tsi are originea Tn libertate, iar durata, Tn consimtirea libertatii.
Nu e instalat Tn fiintd fara libertate si nu se mentine farda consimtamantul ei. De
aceea se poate spune Tn acelasi timp ca rdul nu izvordste din fiintd si nu e legat de
ea. Prin vointa fiinta poate fi tamaduita, dar numai prin vointa ajutatd de harul lui
Dumnezeu, care e un act al vointei Lui, cu izvorul Tn fiinta Lui, care nu se poate
strAmba sau slabi.

Aceastd strambare sau slabire a naturii umane se aratd Tn pasiunile produse de
actele contrare binelui, adicda, lui Dumnezeu. Aceste pasiuni stdpanesc pe om,
aratd o naturd slabitd, Tn care se misca porniri pe care omul nu le poate stapani.
Acesta e rezultatul raului. Diavolul are si el o astfel de pasiune. Ea nu e trupeascd,
ci pur spiritualda. E la Tnceput pasiunea mandriei, apoi a urii fatd de Dumnezeu si
de oameni.

Dar paradoxul raului std pe de o parte Tn Tnversunarea acestor pasiuni, pe de
alta, Tn sldbiciunea celui stdpéanit de ele. El nu poate scapa de ele, de forta lor.
Diavolul nu poate scdpa deloc, omul poate scdpa numai prin ajutorul harului dum-
nezeiesc. E un amestec ciudat de slabiciune si de voin(a de a raméane Tn ea. lar
sldbiciunea are Tn ea un amestec de violenta. Sldbiciunea constd Tn faptul ca cel
robit ei nu poate scdpa de pasiunile lui, nu mai are taria sa lucreze altfel.
Invidiosul nu poate scdpa de invidie, nu vede ceea ce e bun n cel invidiat. Raul e
0 neputintd violentd, sau a violentei, nesigura de existenta.

Tn pasiuni si in violenta lor e In acelasi timp o slabire a caracterului de per-
soand si o accentuare a caracterului de naturd. Dar nu e vorba de natura naturalg,
ci de o naturd numitd asa pentru ca nu se lasd condusa de libertatea pusd in
lucrare de persoana. Animata de spirit, natura omului e o natura a persoanei, a li-
bertdtii, e natura ipostaziatd. Pasiunile reprezintd o iesire a naturii din puterea starii
depline de persoana: a libertdtii, a subzistentei ei depline. Omul care nu mai e
uman fn Tntregime, a devenit inuman, pentru cd a devenit Tn parte impersonal,
pentru cad aceasta naturda a lui nu mai e deplin consistenta, adica in deplind comu-

nitate cu natura din celelalte persoane. Natura personalizatd simte Tn ea puterea

119. Réspunsuri catre Talasie, Filoealia romaneasca, vol. Ill, p. 8-9.
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care-i vine din relatia deplind cu natura din celelalte persoane, pentru ca poate fi
prin aceasta izvotatoare si primitoare continud de acte si ganduri noi, generoase si
bune, si Tn acelasi tinip originale, pentru ca in fiecare persoand ea Tsi gdseste o
expresie originald, stand Tn acelasi timp Tn comuniune cu celelalte persoane.
Aceastd natura e profund umand si creatoare, prin deschiderea ei, prin reciproca
imbogaétire a ei Tn relatiile pozitive dintre persoane.

Cand natura a cdzut Tn toti la starea aceasta de nedeplind personalizare, ea s-a
rupt Tn bucdti care nu comunica deplin Tntre ele, Tn indivizi care se exclud si nu se
imbogatesc, ci raman si se afundd tot mai mult Tntr-o sardcie egoistd, fiecare
tinzand sa-l anexeze pe celalalt, ca sa se Tmbogateasca cu ceea ce are acela, fara
voia aceluia. Caci tendinta aceasta a unuia provoaca aceeasi tendintd Tn ceilalti,
deci o luptd generald Tntre ei si o sldbire generalda a naturii. Starea aceasta e pro-
prie si demonilor Tn cel mai Tnalt grad. Ei coexistd pentru ca au nevoie sa se
chinuiasca unii pe altii si sd lupte Tmpotriva celor buni, Tntr-o coexistentd a luptei
care a devenit o necesitate pentru ei, atestdand prin aceasta ca nimenea nu poate
trdi cu totul separat de cei ce au aceeasi naturda. "Asa s-a tdiat firea cea unica in
nenumarate particele si noi cei ce suntem de aceeasi fire ne mancam unii pe altii
ca reptilele si fiarele"120. Raul e violent nu Tn a zidi existenta, ci Tn a o diminua si
distruge; e violenta neputintei de a se Tntari in existenta, violenta ldcomiei de a se
intari pe seama altora. E avalansa pravalirii spre nimic a unei realitati, Tn cautarea
in mod gresit a Tmbogatirii sale, e violenta unei realitdti care vrea sa se tind Tn exis-
tenta fard Dumnezeu, izvorul existentei, si fard contributia voluntara si iubitoare a
celorlalti, pe care din mandrie nu o solicitd. Dar pravélirea Tsi are cauza Tn vointa

liberd si e sustinutd de aceasta.

3. Motivul cadderii unei parti dintre Tngeri

Cauza caderii unor Tngeri este decizia lor de a se desparti de Dumnezeu, dar
motivul cdderii std Tn mandrie. Ei voiau sa fie independenti de Dumnezeu, Tntocmai
ca Dumnezeu. Aceasta ne-o da sd ntelegem Sfantul Apostol Pavel, cand recomanda
sa nu se hirotoneasca Tntru episcop cineva de curdand botezat (deci necrescut
duhovniceste) "ca nu cumva trufindu-se sd cadad Tn osdnda diavolului" (1 Tim. 3, 6).

Mandria explica rdazvratirea si neascultarea lor. Dar rdzvratirea si neascultarea
implicd conditia anterioard a unei stari subalterne si refuzul de a raméane Tn ea.
Astfel, o explicare mai departe a rdului constd in vointa unor spirite create, infe-
rioare lui Dumnezeu, de a se ridica peste aceasta conditie a lor, deci Tntr-o
tendintd a lor de a fi prin esentd mai mult decat sunt. Tn aceasta sta forta pozitiva
manifestatd Tn rau: Tn tendinta saditd de Dumnezeu Tnsusi Tn spiritele inferioare de

a se ridica mai sus de unde sunt. Raul std nu Tn actualizareaa acestui impuls, ci Tn

120. Op. cit., p. 16.
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actualizarea lui gresitd. Ele au voit sa devinda ca Dumnezeu, adicd izvor al
existentei, fard sa se dezvolte Tn legadtura cu izvorul existentei, deci nu prin
Dumnezeu, nu n legdturd cu EIl, ci fard El, prin ele, Tn mod independent. Dar toc-
mai prin aceasta ele ies din comunicarea cu singurul izvor al existentei. Hristos a
venit pentru ca oamenii prin El "viatd sa aiba si mai multa sa aiba" (In. 10, 10). Tn
tot Noul Testament se insistd asupra faptului cd oamenii au viatd si sunt chemati la
viatd "in Hristos". Deci Dumnezeu vrea sa satisfacd setea de viatd si de viatd tot
mai multd a spiritelor create. Dar duhurile rele si oamenii au cdzut din aceasta
viata, voind sa-si satisfaca aceasta sete Tn afarda de Dumnezeu. in aceasta consta
forta pozitiva a rdului si sldbiciunea lui.

Dar setea de mai multd viatd e atat de legata de fiinta lor, cd ea nicicand nu se
epuizeazd prin esecurile ei de a se satisface din izvoare, care nu sunt izvoare reale
de viatd. De aceea demonii sunt lasati de Dumnezeu etern Tn existentd, ca sa
demonstreze etern setea pozitiva de viata pusa Tn ei de Dumnezeu si neputinta
eterna de a se satisface Tn afard de Dumnezeu. Ei Tsi reTnnoiesc etern ambitia de a
fi prin ei Tnsisi si ura invidioasd Tmpotriva Celui ce singur este de fapt prin El
Tnsusi. E si aceasta o fortd uriasa a vointei pozitive de a fi si de a fi mai mult, dar
rau Tntrebuintatd. E Tn ei amdgirea cd pot fi nu numai mai mult prin independenta
lor, ci absoluti. (De altfel e Tn logica méandriei, ca cel ce o are sa tinda sa fie prin el
fnsusi, deci, absolut). Ei vor sa fie nu numai mai mult, ci sa atingd culmea
existentei absolute. Si li se da putinta de a-si mentine tendinta aceasta etern, de a
crede cd odatd si odatd tot vor ajunge la aceasta culme. Ei vor exista etern, dar Tn
neputinta de a strdbate la cunoasterea izvorului existentei si la Tmpaéartasirea de el;
vor dura etern, dar Tntr-o existentd a mortii spirituale. Faptul cd li s-a dat eterni-
tatea contribuie si aceasta la neobosita lor amagire. lar amdagirea este explicatd si
sporitd de faptul cd Dumnezeu Si-a ascuns maretia din fata lor din cauza departarii
lor spirituale de EIl, Tncat chiar existenta Lui le-a devenit aproape problematica.

4. Contributia demonilor la caderea oamenilor
si razboiul lor continuu Tmpotriva acestora

Geneza prezinta contributia satanei la cdderea omului, printr-o ispitire a aces-
tuia de a nu asculta de porunca lui Dumnezeu. Aceasta lucrare de ispitire satana
si-o continua neincetat (Fapte 5, 3; 1 Cor. 7, 5; 1 Cor. 10, 13; 1 Tes. 3, 5). El
ispiteste chiar pe lisus Hristos (Mt. 4, 1; Mc. 1, 13; Lc. 4, 2). Maestrii vietii spirituale
vorbesc mult de o lupta a duhurilor rele Tmpotriva noastra. Ele se folosesc in
aceastd lupta de metodele aceleiasi amdagiri de care sunt si ele stdpéanite. Ele diri-
jeaza setea omului de a se Tndumnezei pe aceeasi cale gresita a lor, care a sfarsit in
esec. Prin aceasta ele nu vor ca Dumnezeu sa Se faca straveziu prin om, ca
partenerul de infinitd comuniune Tn iubire al omului. Satana uraste aparitia si

marirea lui Dumnezeu oriunde ar putea sa se arate. Urand pe Dumnezeu, uraste
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pe om ca chip al lui Dumnezeu si ar vrea ca omul s& nu aiba nici o legaturd cu
Dumnezeu, sa nu-L recunoasca.

El atrage prin aceasta pe om, cand poate, la o aliantd cu sine Tmpotriva lui
Dumnezeu. Lupta lui este Tmpotriva omului care se vrea realizat pe sine Tnsusi Tn
Dumnezeu. Si chiar pe oamenii pe care i-a castigat pentru pozitia sa Ti pune sa
lupte Tmpotriva semenilor lor care vor sd persiste realizdndu-se in Dumnezeu. El
luptd chiar Tmpotriva pacii si unitatii intre oameni, pentru ca Tn unitatea acestora se
aratd forta unificatoare a lui Dumnezeu, pentru ca unitatea se realizeazd de fapt in
Dumnezeu, printr-o smerenie a unora fatd de altii, care e si smerenie fatd de
Dumnezeu.

Prin lupta sa satana atrage pe oameni Tn aceeasi platitudine a existentei, Tn
aceeasi neputintd de a vedea perspectivele spirituale infinite ale ei, Tn acelasi
Tntuneric, Tn acelasi Tnspdiméantator minus al existentei, in aceeasi violentd a pasiu-
nilor care sldbesc spiritul si vederea lui Dumnezeu. El tinde sd atraga si pe oameni
n acelasi "abis" al golului si Tn acest scop 1i indeamna sa calce toate "legile dum-
nezeiesti pentru a introduce dezordinea Tn creatie si a 0 submina prin aceastall*1.

Toate acestea le spune Sfantul Vasile cel Mare, descriind astfel motivul acestei
lupte a satanei: "De unde provine deci razboiul lui Tmpotriva noastra? De acolo ca,
fiind vasul Tntregii rautati, el a primit si boala pizmei si a invidiat cinstirea noastra.
Cdaci nu a suportat viata noastra fara supdrari in rai. De aceea amagind prin
viclesuguri si mestesuguri pe om si dorinta ce acesta o avea de a se asemana cu
Dumnezeu, si folosindu-se de ea spre Tnselarea lui, i-a ardtat pomul si i-a fagaduit
cd va deveni asemenea lui Dumnezeu prin méancarea din acela. Nu a fost creat ca
dusman al nostru, ci a devenit dusmanul nostru din pizma. Caci vdzandu-se pe
sine aruncat dintre Tngeri, n-a suportat: sd vada pe cel pamantesc Tnadltdndu-se la
treapta Tngerilor prin Tnaintare"122. Lupta lui Tmpotriva noastrda dureazd apoi con-
tinuu. "Cd&ci nimic nu-i atat de dulce duhurilor vrajmase, decat sa rostogoleasca pe
omul invidiat, cinstit cu chipul dumnezeiesc, pana la o astfel de stare de
batjocurd"123, incat sd se Tnchine la ceea ce este inferior lui si s& se mandreasca cu
perversiunea, cu coruptia si cu moartea.

Dar Dumnezeu a facut si din aceastd lupta a diavolului un prilej pentru noi de
a ne Intdri Tn bine, cu ajutorul harului dumnezeiesc. "Deci diavolul a devenit
luptatorul Tmpotriva noastrda, pentru cdderea noastrd produsa prin ispita lui de
odinioarda. Dar Domnul ne-a dat prilejul si putinta luptei noastre Tmpotriva lui, ca
prin ascultare sa i ne Tmpotrivim si sa& ne Tncunundm prin biruinta Tmpotriva
dusmanului. Bine ar fi fost s nu devina diavol, ci s& ramana Tn treapta lui Tn care a

fost asezat de la Tnceput de catre Capetenia treptelor! Dar odatd ce s-a facut apos-

121. M. Psellos, op. cit., col. 832, 833.
122. Op. cit.,, P. G. 31, col. 348.
123. M. Psellos, op. cit., col. 829.
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tat, dusman al lui Dumnezeu si dusman al oamenilor celor creati dupa chipul lui
Dumnezeu (caci de aceea este dusman al omului, fiindca este dusman al lui
Dumnezeu, si ne urdste pe noi ca fapturi ale Stdpanului, ca asemaéanari ale lui
Dumnezeu), Cel ce conduce prin providentd cele omenesti S-a folosit de rautatea
satanei spre exercitarea sufletelor noastre, precum un medic se foloseste de ve-
ninul viperei pentru pregatirea leacurilor tamaduitoare"124.

Astfel, pe cand Tngerii implinesc rolul pozitiv, voit de Dumnezeu, de a ajuta
pe oameni sd sporeascd Tn existentd, Tn desavarsire si in unitatea cea in Dumnezeu
si Tn cunoasterea reald a maririi si iubirii Lui infinite, duhurile rele Tmplinesc un rol
contrar Tn toate aceste privinte. Prin Tngerii buni ni se face transparent Dumnezeu
cu adancimile Lui infinite si raméanem 1Tn dialog cu El Tnsusi, insistand n ele; prin
duhurile rele suntem atrasi Tn platitudinea unei existente opace, fara sens, care
sfarseste in moarte. Asa cum existenta demonilor e pana la urma, prin slabirea ei,
0 moarte activd, din care se intinde inconsistenta peste toate cele ce se ataseaza
lor, asa devine si existenta celor amagiti de ei: o existentda Tn moarte, o violenta
existentd de cosmar inconsistent a umbrelor neputincioase si chinuite, legate de
suprafata realitdtii, Tntinzdnd asupra altora acest chin al platitudinii si neputintei. E
moartea singuratatii constiente, sau moartea prin singuratatea constienta si
neputincioasa de a realiza comuniunea, dar exaland din ea invidia peste cei ce se

afla intr-o anumitd comuniune si atrdgdndu-i spre acea moarte a singuratatii.

5. Lucrarea duhurilor rele Tn lume

Dacd Tngerii buni sunt aproape de Dumnezeu, randuiti pe diferite trepte de
apropiere de El, dar in acelasi timp sunt aproape si de oameni - dintre care cei mai
buni se bucurda de o sesizare mai accentuata a lor -, duhurile rele sunt departe de
Dumnezeu, dar sunt aproape de oameni, si au o influentda puternicd asupra celor
rai. Ei sunt sesizati nu numai de unii din cei rai, ci si de unii dintre oamenii pro-
gresati duhovniceste. Tn pasiunile umane si in relatiile pasionale ale celor stapaniti
de ele colcdie ca Tntr-o mocirla fierbinte si pestilentiala aceste duhuri, care au in
ele porniri Tnrudite cu aceste pasiuni, asa cum Tngerii au miscari curate Tnrudite cu
virtutile si cu gandurile curate si Tnalte ale celor buni. Daca Tngerii buni pot ancora
statornic Tn trupurile Tnfranate, dar mai ales in sufletele bune si Tn mintile lor
curate, duhurile rele sunt si mai adanc ancorate Tn trupurile bantuite de porniri
pasionale, In partile inferioare ale lor, dar si Tn mintile lor care uneltesc ganduri
viclene. Tncorporarile lor sunt mai vadite pentru cd sunt mai apropiati de lume, de
oameni, pentru ca oamenii stapaniti de ei sunt mai multi, pentru ca rolul lor e sa
puna de fapt stidpanire pe oameni, cata vreme al ingerilor buni este sa-i elibereze,

sa-i ajute sa fie cu adevarat ei Tnsisi, in afara de orice mandrie. Prezenta lor Tn cei

124. Sfantul Vasile, Ibicl., col. 349.
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stapaniti de ei se aratd si In fetele lor intunecate, crispate, Tn rdsul nestdpanit, in
vorbe necontrolate, obscene, Tn fapte nesocotite.

Dar pentru stapénirea strdnsa ce o pun pe cei patimasi, se vorbeste si de un
fel de posedare a acestora de catre demoni si de un fel de Tncorporari, de aparitii
ale lor. Aceastd apropiere face ca pasiunile produse si sustinute de ei Tn unii
oameni, sa si le facd ale lor proprii. Pe de altd parte, Tntrucat vor sd atraga pasiu-
nile unor oameni spre persoane si lucruri, duhurile rele iradiazd din aparente
atractive asezate pe suprafata acelor persoane si lucruri. Se vorbeste astfel de
duhuri prezente n apd, Tn foc, in bani, Tn lucruri frumoase, Tn persoane de sex
contrar.

Sfantul Apostol Pavel declard cd aceste duhuri sunt rdaspandite Tn vazduh,
adica n jurul nostru pretutindeni, ca stdpanesc Tntunericul acestui veac, adica
intind Tntunericul peste viata aceasta, opunandu-se ca sa strabatem la lumina de
dincolo de ea, facand lumea netransparentda pentru noi (Ef. 6, 12). Ele ne leaga de
suprafata lucrurilor, spun scrierile ascetice, facadnd-o frumoasa, dar de o frumusete
nespirituald, netransparentd, sau infatisdnd-o ca pe ultima realitate, nelasdndu-ne
sda patrundem la sensurile lor. Mantuitorul 7l numeste pe diavol "stapanitorul lumii
acesteia" (In. 12, 31; 13, 30; 16, 11). E vorba de lumea aceasta privitda Tn ea Tnsasi,
in suprafata ei opaca. Aceasta suprafata stricacioasa, dar atragatoare, o poate darui
satana si o promite si lui Hristos (Mt. 4, 9).

Mihail Psellos spune: "in felul acesta, demonii Tsi fac convorbirea cu noi in
chip ascuns, ca s&8 nu simtim de unde ne este rdzboiul... Trupurile (incorporarile,
am zice noi) demonice, luand de la fiinta lor imaginativd chipuri si culori si
formele pe care le voiesc, le introduc in sufletul si duhul nostru si ne Tnfatiseaza
prin aceasta multe lucruri, ne sugereaza sfaturi, ne arata forme, ne Tmprospateaza
amintirile unor placeri, chipuri de patimi, ne tulburda adeseori in stare de veghe sau
de somn, uneori excitd si partile genitale ale noastre prin mangaieri, aprinzandu-le
spre porniri erotice nebune si nelegiuite, iar adeseori iau Tn ajutor si sucurile calde
din noi"125. "Introducandu-se Tn duhul nostru imaginativ, Tntrucat si ei sunt duhuri,
emit cuvinte de ale patimilor si placerilor"126. Fiind duhuri, se introduc atat de
intim Tn duhul si trupul nostru, ca aproape Tsi Tmbind eu-ul lor cu eu-ul nostru,
incat ne este greu sa distingem ce este manifestarea noastra de ce este mani-
festarea lor. De aceea Parintii cer atentie si o mare sobrietate la produsele imagi-
natiei, sau la "naluciri".

Fiind apropiati de oamenii cu diferite pasiuni si sustindndu-le pe acestea,
demonii au Tn ei ceva Tnrudit cu aceste pasiuni. De aceea se deosebesc dupa cei

stdpéaniti de pasiuni diferite. Sfantul loan Casian vorbeste de cele opt duhuri ale

125. Op. cit., col. 848, 861.
126. Ibidem, col. 848.
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celor opt patimi (duhul lacomiei pantecelui, duhul desfranarii, al iubirii de avutie,
al maniei, al tristetii, al trandaviei, al slavei desarte, al mandriei)l27. Dar ele
lucreazd intr-o solidaritate, pentru ca si patimile se tin Tn lant. Chiar méandria, care
pare patima cea mai spiritualda, e produsul legarii de suprafata lumii, de o
levedere a lui Dumnezeu, ca suportul personal infinit al ei. Aceastd vedere ar lua
spiritului creat prilejul mandriei. Tntristarea vine fard voia noastrd aproape pe
nesimtite, pentru nereusita Tn lucruri lumesti de mai mare sau mai mica importanta.
Ea poate ajunge péana la disperare si la sinucidere. Duhul cel rdu se apropie Tntai
ca o furnicd, ca sa creascd Tncet, Tncet si sa devind puternic ca un leu. Pe unii i
fuce muti de Tntristare, pe altii surzi la cuvintele altora. Dar lucreazd si asupra
trupului si a lumii Tnconjuratoare, producand atractii sau pagube Tn ea, ca sa ne
intristeze, ca sda ne manie, ca sa sldbeasca credinta Tn Dumnezeu.

Sfantul Maxim Marturisitorul spune: "Imparatia vicleand si pierzatoare a
diavolului... atdtd puterea poftitoare ca sa doreascd cele potrivnice firii, Tndem-
nand-o sa& aleagd cele sensibile Tn loc de cele inteligibile; apoi le rdscoleste iutimea
(méania) ca sa lupte pentru lucrul sensibil ales de poftd; Tn sfarsit invata ratiunea sa
nascoceasca diferitele moduri ale placerilor celor dupa simturi (ca sd slujeascd ast-
fel simturilor). Cu un cuvant ea asazad ca stdpane peste aceste puteri (ale sufletului)
lucrurile sensibile, sau face s& domneascd peste facultdtile sufletului legea paméan-
tului...". Diavolul "se ascunde Tn chip nevdzut 1n infatisarile lucrurilor sensibile si
cheama in chip amadgitor spre fiecare din ele dorintele sufletului prin fiecare simt".
El "face ca fiecare patima sd fie stdpanitd de ceva corespunzdator din cele sensibile.
Fata diavolului este poleiala placerii, prin care pune stadpéanire peste orice suflet ce
se grabeste s& o primeasca si pretuieste mai mult lucrurile sensibile care vrajesc
simturile, decat contemplarea celor inteligibile care Tngrasa mintea"128.

Lupta Tmpotriva ispitelor duhurilor rele cere subtirime pentru a le surprinde de
la Tnceput, dar si un efort Thcordat si o tenacitate neobositd, pentru a nu ne lasa
luati Tn stapanire de ele. Dar lupta aceasta n-o poate duce cu succes omul singur.
Puterea si succesul ei Ti vin de la trupul lui Hristos cel curat si izvor al puterii de
curatie.

Daca satana a compromis trupul si sensibilitatea lui umana si suprafata sen-
sibilda a lumii, Hristos a restabilit valoarea lui si a lumii sensibile. El a facut sufle-
tul purtdtor de Dumnezeire si prin aceasta a restabilit puritatea trupului si a sen-
sibilitatii lui si rolul lumii de a fi un transparent al lui Dumnezeu. El a aratat ca
raul nu e legat Tn mod fatal de trup si de lume. El a restabilit Tn acelasi timp pu-
terea vointei umane, de a tine trupul nestdpanit prin sensibilitate de suprafata

lumii. Trupul si simturile lui au devenit in el ceea ce trebuiau sd fie, organ de

127. Despre cele opt ganduri ale rautafii, Filocalia romaneasca, I, p. 97, urm.
128. Raspuns catre Talasie, Filocalia romaneasca, I1l, p. 200-201.
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sesizare curatd a lumii sensibile; iar aceasta, loc transparent al prezentei lui
Dumnezeu.

Daca raul ar fi fost legat Tn mod fiintial de trup si de lume, Tntruparea Fiului
lui Dumnezeu nu ar fi avut nici un rost. La fel, daca omul ar fi fost iremediabil luat
Tn stapanire de rdu. Numai pentru cd rdul nu a fost legat esential de om si de lume
- si pentru cd rdul nu s-a produs din initiativa exclusiva a omului, care nu a fost
numai autor al raului, ci si victima pasiva a lui, protestdnd prin ceea ce a ramas
bun Tn el Tn mod nefncetat Tmpotriva raului spre care e ispitit -, Fiul lui Dumnezeu
S-a Tntrupat, avand putinta sa strice chiar prin trup lucrurile diavolului (1 In. 3, 8).

Pe de altd parte, un progres real al nostru si al relatiilor noastre cu semenii, nu
ne poate aduce decat lupta cu pasiunile, ajutata de harul lui Hristos, Care Se

opune oricdrei caderi a naturii Sale umane sub robia pasiunilor.



Caderea protoparintilor si urmarile ei

1. Cat a durat starea primordiala?

Nu stim cat a rdmas omul Tn starea primordiald. insd, el n-a apucat sd se con-
solideze Tn ascultarea de Dumnezeu si sd progreseze Tn cunoasterea Lui, pentru ca n
acest caz cdderea nu s-ar mai fi produs cu atdta usurintd, sau nu s-ar fi produs deloc.

Sfantul Maxim Marturisitorul spune: "Si iardsi poate cd pom al cunostintei
binelui si raului s-a numit zidirea celor vdzute, fiindcd are si ratiuni duhovnicesti
care hrdnesc mintea, dar si o putere naturalda, care pe de o parte desfdteaza
simtirea, pe de alta perverteste mintea. Deci contemplatd duhovniceste, ea oferd
cunostinta binelui, iar luatd trupeste oferd cunostinta raului. Caci celor ce se
Tmpaéartdsesc de ea trupeste, li se face Tnvadtdtoare Tn ale patimilor, faicandu-i sa uite
de cele dumnezeiesti. Poate de aceea a interzis Dumnezeu omului cunostinta
binelui si rdului, améanand pentru o vreme Tmpartasirea de ea, pentru ca, mai ntai,
precum era drept - cunoscandu-si omul cauza sa prin comuniunea cu ea n har si
prin aceastd comuniune prefacand nemurirea datd lui dupa har, in nepdtimire si
neschimbabilitate, ca unul ce a devenit deja dumnezeu prin Tndumnezeire - sa
priveasca cu Dumnezeu fara sa se vatame si cu totul liber fapturile lui Dumnezeu
si s& primeasca cunostinta lor cu Dumnezeu ca Dumnezeu, dar nu ca om, avand
dupa har in chip Tntelept aceeasi cunostintd a lucrurilor ca Dumnezeu, datorita
prefacerii mintii si simtirii prin indumnezeire"129.

Tot asa, Nichita Stithatul, dezvoltdnd aceastd idee, declard ca pomul
cunostintei binelui si raului este simtirea aplicatd lumii sensibile sau trupului. Omul
putea contempla lucrurile sensibile fara pericol, printr-o simtire calduzitd de minte.
Privirea lucrurilor sensibile, cu o simtire necdlauzitd Tnca de o astfel de minte
Tntaritda, era periculoasa. De aceea trebuia sa creascd mai Tntai la capacitatea de a
privi cu o simtire cdlduzitda de mintea Tnduhovnicitd130.

Aceeasi opinie o exprima si Sfantul Grigorie Palama, precizand-o si mai mult:
"Le-ar fi fost de folos protoparintilor, care trebuiau sa petreacd n locul acela sfant,
sa nu uite nicidecum de Dumnezeu, ci mai degrabd sa se exercite Tnca si sa

ramand, ca niste copii, la cele simple si cu adevdrat bune si sd8 se desavarseasca

129. Raspuns catre Talasie, Filocalia romaneasca, Ill, p. 12.
130. Nichita Stithatul, Vederea raiului, Filocalia romaneasca, VI, p. 362-363.



320 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

prin deprinderea contemplativd. S& nu pdseascd la o Tncercare cata vreme erau
Tncd nedesdavarsiti, aflandu-se intr-o stare de mijloc, si puteau fi dusi de forta celor
intrebuintate cu usurintd, fie spre bine, fie spre contrariul"131.

Am putea deduce cad starea primordiala a durat foarte putin. C&ci Tn aceasta
stare aflata la mijloc Tntre ascultare si neascultare protopdarintii au trebuit sd se
manifeste de la Tnceput fie ascultind, fie neascultind. Daca s-ar fi manifestat o
vreme ascultand, ar fi Tnceput sa se obisnuiasca Tn bine si cdderea ar fi devenit mai
grea. Deci se pare ca Tndatd ei s-au ldsat ispititi de neascultare. Starea primordiala
ar indica mai mult starea cu care protopdarintii au venit la existentd prin actul cre-
ator al lui Dumnezeu, si Tn care erau chemati sa persiste si sa Tnainteze ca Tn starea
lor normald. Sfantul Vasile cel Mare vorbeste direct de "repeziciunea" cu care
Adam s-a decis pentru neascultare. Dar tot el afirma existenta reala a unui scurt
rastimp anterior deciziei pentru rau. El ne da sa Tntelegem ca starea primordiala
inseamna propriu-zis faptul cd omul n-a iesit rdu din actul creator al lui
Dumnezeu, ci raul a fost ales de om. Deci a avut un scurt rastimp de cumpanire
fnainte de alegere. Dumnezeu nu putea crea pe om rau. Dar voia ca omul sa se
intareascad Tn bine si prin propria-i conlucrare.

Sfantul Vasile vorbeste chiar de o Tngdmfare din saturare. Prea le avea omul
pe toate de-a gata, fara sd fi crescut duhovniceste prin eforturi pentru castigarea
lor. In loc s& se decida la acest efort pentru persistarea si Thaintarea Tn participarea
la cele bune, dar mai putin sensibile, a preferat sd aleaga sa se bucure, fard nici un
efort, de bunuri mai usor sesizabile. Faptul cd si natura era frumoasa si
Tmbelsugatd, corespunzand frumusetii sensurilor si realitatilor inteligibile, a consti-
tuit o ispitd pentru om de a se bucura mai curdnd de ceea ce era mai la indemana,
decat de ceea ce cerea un efort pentru a-1 cunoaste si a se bucura de el: "Deci a
fost cAndva Adam la o Tndltime, nu a locului, ci a vointei, si anume aainci cand,
recent (aptt) Tnsufletit si privind spre cer, s-a bucurat de cele vazute, iubind pe
Binefacatorul, Care i-a daruit viata vesnicd, l-a odihnit cu desfatarile raiului, i-a dat
stapanire ca cea a Tngerilor si o petrecere ca a arhanghelilor si I-a facut auzitor al
glasului dumnezeiesc. Fiind ocrotit in toate acestea de Dumnezeu si bucurandu-se
de bunatatile Lui, saturandu-se repede (tax0) de toate si oarecum Tngamfandu-se
de satul, a preferat desfatarea aratata ochilor trupesti, in locul frumusetii inteligibile
si a pus saturarea stomacului mai presus de bucuriile duhovnicesti. Astfel a ajuns
indata afara din rai, afara de petrecerea aceea fericitd, rau nu din constrangere, ci
din neintelepciune (aBouAia). De aceea a pacatuit din vointa rea si a murit din
pricina pacatului"132.

"Abulia" de care vorbeste Sfantul Vasile Tnseamnd Tn parte imprudenta, Tn

pacte lipsd de vointda, o lene a vointei. Omul a cdzut din imprudentd si din lenea

131. Capete naturale, teologice etc., 50, Filocalia greacd, ed. 2, vol. I, p. 319.
132. Op. cit,, P. G. 31, col. 345.
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de a face un efort, de a-si folosi libertatea. Dumnezeu 1l voia pe om sa creasca in
libertate prin efortul propriu. Libertatea ca semn al puterii spiritului nu e numai un
dar, ci si un rezultat al efortului. Omul a refuzat acest efort de la Tnceput si a cazut
in robia placerii usoare a simturilor. Dumnezeu i-a insuflat omului spiritul. Dar
spiritul insuflat era Tn mare parte o potenta, care trebuia actualizatd de cdtre om.
Poruncindu-i s& nu manéance din pomul simtirii fard sd fie calduzit de libertatea
spiritului, Dumnezeu i-a poruncit de fapt sa fie tare, sa ramana liber si sa creasca
Tn spirit, sau Tn libertate. Porunca aceasta apela ea Tnsdsi la libertatea omului.
Caderea oamenilor de la Dumnezeu a constat formal Tntr-un act de neas-
cultare. Prin Tnsusi acest act s-au rupt interior de Dumnezeu, din dialogul pozitiv
cu El. Ei n-au mai rdspuns lui Dumnezeu, crezand ca prin aceasta fsi afirma liber-
tatea, autonomia. De fapt acest act a fost Tnceputul inchiderii egoiste a omului in
sine. Prin aceasta a devenit sclavul sdu propriu. Socotind ca devine domn peste
sine, a devenit sclavul sdu. Omul e liber numai daca e liber si de sine pentru altii,
in iubire, dacd e liber pentru Dumnezeu, sursa libertdtii, pentru cd e sursa iubirii.
Dar neascultarea a folosit ca prilej porunca de a nu gusta din pomul cunostintei

binelului si raului.

2. intelesul pomului cunostintei binelui si raului
si al pomului vietii

Parintii mentionati lasd sa se Tnteleagd ca prin acesti doi pomi se percepe
aceeasi lume: privitd printr-o minte Tnduhovnicita, ea este pomul vietii si ne pune
Tn legaturd cu Dumnezeu; iar privita si folosita printr-o simtire dezlegatd de mintea
induhovnicitd, ea reprezintd pomul cunostintei binelui si rdului si desface pe om
de Dumnezeu.

Sfantul Grigorie de Nyssa o spune aceasta intr-un fel propriu, facaAnd o analiza
a caracterului ambiguu al pomului cunostintei binelui si rdului. Pomul cel permis al
vietii e tot lucrul, sau mai bine zis toatd cunostinta si experienta prin care omul
sporeste Tn bunatatea reald. lar pomul cunostintei binelui si raului, adica cel
interzis, este de asemenea tot lucrul sau toatd cunostinta si experienta de care se
Tmpéartaseste omul amagit de ideea cd este bund, dar Tn realitate este rea: "Ce este
acel "tot pomul'l al carui fruct e viata, si iardsi acest (pom) amestecat, al carui
sfarsit e moartea? Caci recomandand Tnainte Tmpadartasirea Tmbelsugatd de tot
pomul, interzice apoi printr-o ratiune si grijd oarecare Tmpartasirea de cele
comune"133.

Ca si Parintii mentionati Tnainte, Sfantul Grigorie de Nyssa Tntelege pomul
cunostintei mai ales in aspectul sensibil al lumii, dar staruie intr-un chip deosebit
asupra faptului cd acest aspect poate naste rdul Tn om, prin aceea cd e sesizat

133. De hominis opificio, P. G. 44, col. 197.
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exclusiv prin simtirea lui. Tn sine, nu e rau nici aspectul sensibil al lumii; dar el
poate deveni mai periculos pentru om, datoritd simturilor care, Tnainte de o Tntarire
spirituala a lor, se pot aprinde usor de frumusetea sensibila a lumii. De aceea e
mai bine ca omul sa-si concentreze atentia spre sensurile spirituale ale lumii pana
ce se Tntareste duhovnicestel34. Pericolul concentrarii simtirii la aspectul sensibil al
lucrurilor provine, dupa Sfantul Grigorie de Nyssa, din putinta nasterii pasiunilor Tn
om datoritd Tnrudirii lui trupesti cu natura animald135. Deci aspectul sensibil al lumii
capata caracterul de pom al binelui si raului, amestecat, prin intalnirea simtirii omu-
lui cu aspectul sensibil al lucrurilor, fara a fi calauzita de o minte Tnduhovnicita. La
aceasta mai contribuie si satana, Tn chipul sarpelui, simbol al insinuarilor viclene.
"Deci e amestecat fructul acela, avand ca avocat al sau pe sarpe, poate pentru
motivul cd raul nu se ardta gol de sine, dupd natura sa". Rautatea ar fi ineficace daca
nu s-ar colora Tn nici un bine prin care sa atraga spre poftirea ei pe cel amagit. "Deci
firea raului este amestecatd, avand Tn adanc pierzania, ca pe un viclesug ascuns, iar
Tn amadagirea de la ardtare Tnfatisand un oarecare chip al binelui. Culoarea frumoasad a
argintului pare buna iubitorului de arginti; dar iubirea de arginti devine rddacina
tuturor relelor... Asa e cu toate pdacatele... Nu e nici absolut rdu, deoarece se invaluie
Tn floarea binelui, nici pur bine, deoarece sub el se ascunde raul... De aceea, aratand
sarpele fructul rdu al pacatului, nu a ardatat vederii rdul Tn natura ce o avea; caci nu
s-ar fi lasat omul ispitit de rdul vadit. Ci infrumusetandu-1 la ardtare cu o vedere
atrdgatoare si vradjind gustul cu o placere pentru simtire, i s-a parut femeii accep-
tabil... si luand, a méancat. lar mancarea a devenit maica mortii pentru oameni"13™

Raul nu poate cuceri prin el Tnsusi. Raul se Tmpodobeste cu florile binelui.
Omul pastreaza Tn sine o ramasita de nesters a binelui. El trebuie sa se amageasca
cu parerea cd pacatul pe care-1 face are justificarea prin bine. Raul e ambiguu din
neputinta sa de a sta prin sine. De aci si perversitatea la care trebuie sd recurga
orice ispititor, ca sa Tnduplece pe cineva sa faca raul propus, prezentandu-1 ca
bine. Desigur, cine se lasd amagit pastreaza Tn amadgirea lui o doza de nesinceri-
tate. El consimte sd fie amagit, Tsi dd seama ca este amagit. Dar trebuinta de a se
amagi e un minimum de bine ramas in el, ca un fel de pod subred, prin care intra
raul. Fara acesta, nu poate intra raul in el.

R&aul oferd o dulceatd sau un bine initial, dar la sfarsit 7si aratd efectul
distrugdtor. Diavolul nu are prea mare nevoie sd-l amageasca pe om fin privinta
fnceputului, caci acesta e cuceritor prin sine. El are nevoie sa-i linisteasca sufletul
de temerea fatd de sfarsitul, sau de urmarile faptei rele. Cata vreme glasul lui

134. Sfantul Vasile cel Mare socoteste totusi cd pomul cunostintei binelui si raului a
fost un pom particular, dar nu era rau prin el Tnsusi, ci ispititor prin frumusetea si dulceata
fructelor lui, deci ca reprezentant al frumusetii si dulcetli sensibile a creatiunii (Op. cit,
P. G. cit.,, col. 298).

135. Op. cit, P. G. 44, 192.

136. Op. cit., col. 200.



LUMEA - OPERA A IUBIRII LUI DUMNEZEU 323

Dumnezeu, care rasuna in constiinta profunda si sincerd a femeii, 1i spune: "De
veti manca din pom, cu moarte veti murilsi opune aceasta temere soaptei ispiti-
toare a sarpelui, acesta Ti spune amagind-o: "Nu veti muri, ci veti fi ca Dumnezeu'l,
apoi Tsi Tntareste linistirea aceasta privitoare la sfarsitul faptei rele cu aratarea
dulcetii initiale.

Sfantul Vasile cel Mare interpreteaza altfel binele si rdul legate de fructul aces-
tui pom. Interpretarea lui deschide o perspectivd optimista spre viitor. Dar ea nu e
in contrazicere cu cea a Sfantului Grigorie de Nyssa, ci o completeaza. Sfantul
Vasile vede binele si rdul savarsit de Adam in faptul cd mancand din acel pom a
sdvarsit pe de o parte un act de neascultare, pe de alta a fost dus la cunostinta
goliciunii, deci a rusinii. Invers ca la Sfantul Grigorie, daca Tnceputul e rdu, sfarsitul
e bun. Mai bine zis, dupd sfarsitul rdu, sau spre Tntdmpinarea lui, se naste Tn
oameni cdinta. in cazul lui Adam, prin mancare s-a ndscut Tn el ideea s&-si
pregdteasca Tmbracaminte ca sa se infradneze de la pornirile trupesti. Tn general, ispita
sarpelui a trezit pe primii oameni la lupta de aparare Tmpotriva ispitelor lui, la lupta
pentru biruirea satanei. Dumnezeu Tnsusi a pus Tn om pornirea aceasta de lupta
Tmpotriva satanei. Aceastda pornire va duce la TnfrAdngerea satanei in Fiul omului,
Hristos. Tn Acesta e ultimul sfarsit al luptei. "Dusmaéanie voi pune intre tine si femeie,
fntre samanta ta si samanta ei; aceasta iti va zdrobi capul, iar tu 7i vei Tmpunge calca-
iul" (Gen. 3, 15). Chiar frumusetea pomului a fost pentru oameni un prilej de a lupta
cu ispitele lui. Desigur omul nu va putea birui singur asupra raului introdus Tn el.
Dar nici rdaul nu va desfiinta cu totul binele din el. Omul va radméane intr-o stare
ambivalentd. Accentudnd asupra luptei in favoarea binelui din sine, Tmpotriva raului
care de asemenea era prezent in sine, Sfantul Vasile cel Mare zice: "De aceea s-a
sadit un pom purtdtor de fructe frumoase, pentru ca, in retinerea de la dulceata, care
aratd prin infranare binele, s& ne Tnvrednicim cu dreptate de cununile rabdarii. Caci
mancarii i-a urmat nu numai neascultarea, ci si cunostinta goliciunii"137.

Dupd interpretarile Sfintilor Parinti, cunostinta binelui si raului, dobandita din
Tmbinarea intre activitatea simturilor si aspectul sensibil al lumii, consta intr-o
cunoastere a pasiunilor nascute in om, iar dupa interpretarea speciald a Sfantului
Vasile, si In lupta Tmpotriva acestor pasiuni. Tn general, din interpretarea patristicd
rezultd ca omul prin cddere s-a ales cu cunostinta rdului Tn sine, dar n-a fost cu
totul coplesit de el; ci a pastrat si o opozitie Tmpotriva lui, fard sd reuseasca Tnsad sa

ducd la capatul biruitor aceasta lupta.

3. Caracterul ambiguu, contradictoriu si amagitor
al starii cazute a omului

Din implicarea reciproca a starii de neascultare ca departare de Dumnezeu si
a pornirii pasionale, nascuta din Tmpletirea intre simtualitate si aspectul sensibil al

137. Op. cit, P. G. 31, 348.
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lumii, rezulta un Tnteles mai complex al acestei triste cunoasteri a binelui si a
raului, sau a caderii omului.

Rezultd neascultarea, mandria si pofta egoistd a noastrd ca slabire a spiritului.
lar ele produc o restrdngere a cunoasterii creatiei lui Dumnezeu, omul privind la
ceea ce poate domina si la ceea ce Ti poate satisface nevoile si placerile trupesti,
devenite pasiuni. Pasiunile trupesti vor sustine, la randul lor, mandria omului care
le satisface. Omul va fi mandru cu nevoile si cu pasiunile sale exclusiv materiale;
acestea se vor justifica cu mandra pretentie a lui, de fiintd autonoma.

Dar trebuie s& mentionam ca prin descrierea acestei restrdnse cunoasteri a
creatiei, am trecut deja la urmarile pacatului, Tntrucat mai ales chipul acesta
restrans al lumii, dar in parte si cunoasterea aceasta restransa, stdpanind in om fara
voie, nu mai sunt produse de un péacat actual.

Cunostinta aceasta restransd e adaptatd intelegerii lumii ca ultima realitate, dar
ca o realitate cu caracter de obiect menit sd satisfacd exclusiv nevoile trupesti ale
creaturii rationale, devenite pasiuni. Aceasta cunostintd se adapteaza pasiunilor si
mandriei umane, sub puterea carora a cazut, si ea vede Tn creatie un vast obiect
opac si ultim fara nici o transparentd, fard nici un mister, care o depdseste. E o
cunostintd care a Tnceput printr-un om nedezvoltat duhovniceste si a ramas pe
masura lui, oprind cresterea lui duhovniceasca Tn legdturd cu orizontul mai presus
de lumea sensibild. E o cunostintd care acoperd ceea ce este esential Tn creatie, deci
0 cunostintd Tn sensul ironic Tn care Dumnezeu vorbeste despre ea in Genezd, 3,
22. E o cunostintd care nu va cunoaste niciodata sensul ultim al realitatii, scopul ei.

Greutatea de a cunoaste caracterul transparent al creatiei si al persoanei pro-
prii, care deschide sensurile lor infinite, vine si din faptul cd creatia si persoana
umana nu mai pot opri procesul de corupere care duce pe fiecare om la moarte.
Dacd Adam n-ar fi pacatuit, creatura constientd ar fi Tnaintat spre un fel de miscare
"stabilda", Tn tot mai multd convergenta si unificare a partilor creatiei, a omului Tn el
fnsusi, a oamenilor Tntre ei si cu Dumnezeu, Tntr-o miscare a iubirii universale,
intr-o coplesire a creatiei de Duhul dumnezeiesc. Prin cddere a intrat in creatie si o
miscare spre divergentd, spre descompunere. Numai prin Hristos, ca Dumnezeu
intrupat, pdartile creatiei au Tnceput sd se recompund pentru a da posibilitate
viitoarei ei transfigurari. Pentru cd din Hristos se revarsa Tn creatie Duhul unificator
si vesnic viu.

Dar mentionam ca& 1n viziunea ortodoxd@ lumea nu a luat, dupa cadere, un
chip total si fatal opac si nici cunoasterea omului nu s-a restrans cu totul la o
cunoastere adaptatda unui chip opac, netransparent, al lumii. Oamenii pot
strapunge partial aceasta opacitate printr-o altd cunoastere si o si strdpung adese-
ori. Dar nu pot Tnvinge total aceastd opacitate si cunoastere adaptatd ei. Acestea
raman structuri dominante.

Am mai vazut cd lumea are sens numai prin faptul ca poate fi condusa, fiind

maleabild, spre un mod de existentd superioarad si eternd, spre adevarul sau binele
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desavarsit, care constd Tn iubirea si unirea intre Dumnezeu si lume, Tntre oameni si
Dumnezeu si Tntre oamenii nsisi; adicd numai dacd e vazutda ca un transparent, Tn
subtiere spre relatia de iubire deplind intre Dumnezeu si oameni si Tntre oamenii Tnsisi.

Creatia a fost randuita sa fie un loc Tn care Dumnezeu sa poatd vorbi si sa
poatd lucra Tn vederea acestui scop, un loc Tn care noi sa putem raspunde lui
Dumnezeu prin cuvantul si faptele noastre, angajandu-ne pe drumul acestei comu-
niuni in dezvoltare, voitd de Dumnezeu. Creatia 1si Tmplineste rostul atunci cand ea
mai ramane ca un loc Tn care fiinta noastrd poate Tntretine un oarecare dialog cu
Dumnezeu, care se poate dezvolta numai dacd mai raméane totusi vazuta madacar n
parte ca un dar al lui Dumnezeu, ca baza a darului superior al mantuirii, prin care
va fi scdpata de starea actualda de coruptibilitate si moarte.

Lumea a fost creata cu calitdtile corespunzatoare acestui scop. Prin cddere ea
a devenit Tnsa Tn mare parte opacd, retragerea Duhului dumnezeiesc din ea
sldbindu-i Tnsusirea de mediu transparent intre Dumnezeu si oameni si intre acestia
Tnsisi. Prin retragerea Duhului din ea si din om, aceasta nu mai are maleabilitatea
originarda si nici omul, forta spiritului prin care sa o poata conduce spre deplina
stare de mediu de comunicare Tntre Dumnezeu si el si Tntre el si semenii sdi. Ea
permite Tnca la fiecare punct al fiecarei serii cauzale alegerea multor directii cauza-
le, ba chiar realizarea unor efecte, care covarsesc efectele care stau Tn puterea
cauzalitatii firesti. Dar ea nu mai da putinta unei folosiri usoare a Tntregii ei
maleabilitati, iar Tntre oameni arareori se gdsesc unii care sa castige prin efort atata
forta spirituald prin legatura lor cu energia divinad, Tncat sa covarseasca Tnsdasi
cauzalitatea fireascd deschizand o iesire si o vedere spre zarile viitoare ale sensului
deplin al existentei, al plenitudinii vietii, al binelui si al adevéaratei spiritualitati.

Dar chiar prin aceste rare strapungeri Tntr-un orizont superior al binelui
deplin, simtim cad aceasta s-ar putea face Tn mod peremptoriu, daca puterile
noastre spirituale s-ar reunifica si s-ar intari, daca ratiunea ar fi totdeauna unita cu
iubirea. Tn insuficienta lor unire, Tn slabirea fiecdreia din acestea prin despartirea
lor, in divergenta lor, care nu permite nici o cunoastere deplin patrunzatoare, nici
o realizare fara lipsuri a binelui, simtim o prezentd a pacatului. Tn rai, Adam vedea
cu o minte care era plind de iubire, cu un suflet umplut de puterea Duhului dum-
nezeiesc, nu numai pentru ca el Tnsusi era deplin unificat, ci si pentru ca trdia
ntr-o creatie plind de Duhul dumnezeiesc. Nu era nici o separatie Tntre creatie si
lumea energiilor divine, nici o contradictie Tntre tendintele omului, nici o separatie
intre ele si puterile superioare dumnezeiesti. Adam avea deschise dimensiunile
nesfarsite ale profunzimii, putea cu usurintd sa ramana fara greutate pe treptele
binelui. Creatia deschisa infinitului 7l ferea de stramtorare, nu-i aparea ca o realitate
Tngustd, Tnchisd; asociatd cu rationalitatea, ea Tsi largea dimensiunile pana la sensul
deplin, caci existenta umand nu era retezatd Tn scurtd vreme de moarte.

Pentru cei ce se ridica Tn Hristos din aceastd Tngustare a creatiei, moartea nu

are ultimul cuvant. Existenta se Tntinde Tn infinit dincolo de ea. Rationalitatea Tsi
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capata pentru ei sensul deplin, si existenta la fel. Ei Tsi vad asigurata durata eterna,
conforma valorii persoanei lor pe care o simt. Valoarea eterna a persoanei umane
e asigurata de faptul cd Tnsdasi baza suprema a existentei are caracter de persoana,
ca partenerd de comuniune si de iubire eternda a omului. Reintrarea acestuia Tn
comuniunea cu Dumnezeu 1l scapa de moartea eterna.

Renuntadnd la comuniunea cu Dumnezeu si cu semenii, omul a restrans
cunoasterea sa la cunoasterea lumii ca obiect. El a slabit Tn cunoasterea Subiectului
divin, superior lumii, caci cunoasterea Subiectului divin se realizeazd Tn comuni-
unea cu El si nu-i da omului niciodatd posibilitatea de a fi suveran asupra Lui.
Voind sa cunoascd totul deplin sau numai rational, el raméane numai la aspectul de
obiect al lumii si al corpului uman. Ramanand cu cunoasterea strict rationald a
naturii si a semenilor, a despartit cunoasterea de Tntelegerea creatiei ca dar al lui
Dumnezeu si de iubirea lui Dumnezeu ca daruitor continuu al ei si al semenilor ca
parteneri ai unui dialog al iubirii.

Dar nu se poate spune cd cunoasterea rationalitatii naturii prin mijlocirea
ratiunii umane nu reprezintd si ea o dezvoltare a spiritului uman. Avem astfel si Tn
aceasta o ambiguitate, care Tnseamnd o crestere si o sldbire simultand a puterilor
noastre, simbolizatd de pomul cunostintei binelui si raului.

Cunostinta exclusiv rationald a lumii prin separari, limitari si generalizari, la care
s-a redus omul, nu-i da cunoasterea Tntregii existente si nu-i procura viata spirituala
intreagd, pentru ca 1l lasa in afara comuniunii cu Subiectul suprem si cu subiectele
semenilor. 7l lasa lipsit de viata eterna si de perspectivele de cunoastere a unei
realitati vesnic noi, pe care i le asigurd comuniunea cu acel Subiect si cu celelalte.

Sfantul Grigorie de Nyssa atrage atentia asupra faptului uimitor cd tot in
mijlocul raiului era si "pomul vietii". Aceasta Tnseamna ca ambii se aflau Tn acelasi
punct central, caci nu pot fi doua puncte centrale. Aceasta poate sd Tnsemne ca
aceeasi lume, sesizata exclusiv prin simturi si prin ratiunea pusa Tn slujba simtirilor,
este un izvor al binelui care nu e bine; dar sesizatd Tn semnificatia ei de o ratiune
mai adanc vazatoare, care, dimpotriva, ia simtirea Tn slujba ei, e un izvor al vietii.
Deci "pomul vietii" este fie aceeasi lume sesizatd prin "minte", fie Dumnezeu care
se vede prin lumea astfel sesizatd. Un "pom al vietii" e orice persoand a altuia, care
este sursa vietii mele, prin iubirea ei fatd de mine; iar "Pomul vietii" prin excelenta
si atotcuprinzator e Persoana absoluta, ca sursd a iubirii nesfarsite fatd de toti si a
iubirii tuturor persoanelor intre ele.

O Tintrebare ar fi, Tn acest caz, Tn ce sens se spune in Genezd ca Dumnezeu a
scos pe Adam si pe Eva dupd cddere din rai, ca sa@ nu manance din "pomul vietii"
si sa fie vii? Cum ar mai fi putut ei s& manéance din lume prin "minte" si sa fie vii,
odatd ce au cdzut de la aceasta capacitate? Nu a Tncetat lumea prin Tnsasi caderea
oamenilor sa mai fie un "pom al vietii"? Sau nu s-a ascuns prin aceasta "pomul
vietii" in adancul lumii? Poate cd tocmai aceasta tine sd o spuna Geneza, chiar daca
o atribuie si unui act special al lui Dumnezeu. Adam si Eva au cdzut de la vederea



LUMEA - OPERA A IUBIRII LUI DUMNEZEU 327

lui Dumnezeu intr-o lume devenitd netransparenta si printr-o retragere a lui
Dumnezeu de la vederea lor. Dumnezeu nu Se comportd pasiv Tn fata caderii lor:
ei sunt scosi de la pomul vietii si printr-o retragere a acestui pom de la posibili-
tatea lor de vedere. Lumea devine netransparenta si producatoare de moarte si de
coruptie nu numai prin fapta oamenilor, ci si prin actul lui Dumnezeu, Care-Si
retrage unele energii ale Lui din ea. Faptul cd se spune cd pomul vietii a rdmas
undeva de unde oamenii au fost scosi, Tnseamna poate cd lumea a rdmas n sine
un pom potential al vietii, a ramas potential transparentd, dar oamenii au cazut de
la aceastda cunoastere a ei. Ei n-au mai vazut lumea ca "gradinad", ca rai al
deplinatatii vietii, prin care "umbla Dumnezeu"; ei n-au mai vdzut lumea Tn sem-
nificatia ei deschisd infinitului personal al lui Dumnezeu. E semnificativ ca sfintii,
care prin Hristos s-au ridicat peste alipirea exclusiva la creatie, vad Tn ea reliefuri si
dimensiuni ascunse pentru cei ce nu stiu decat de lume. Sfantul Simeon Noul
Teolog descrie ordinea vietii de veci, vazuta in parte de el Tncd de aici, Tn culori de
negraita frumusete si armonie. Se poate spune cd tocmai cei ce se lipesc exclusiv
de suprafata creatiei pierd viziunea adancimii ei Tn Dumnezeu, pierd lumea ca
pom al vietii, ca un potir care ne poate Tmbia la viata dumnezeiasca farad de
moarte, si sunt in afara lumii ca "grddinda" prin care umblda Dumnezeu, persistand
intr-o lume care, aldturea de grdu, rodeste "spini si paldamida", intr-o lume a sudo-
rilor, a placerilor amestecate cu dureri. Dupd credinta crestind, Tn iad pacatosii sunt
n Tntunericul din afard de lumea realda. Noi vedem c& invidiosii uratesc chipurile
persoanelor umane si lucrurile lor. Nu vad lumina ce le vine din alt plan. Le
raméane ascunsa dimensiunea spre infinit a persoanelor si transparenta lucrurilor
spre infinitatea cauzei lor personale ultime. Marele invidios, satana, nu poate
suporta lumea ca operda frumoasa si ordonatd a lui Dumnezeu si aduce numai
dezordine Tn ea si el Tnsusi este Tntruchiparea maximei uratenii. El uraste nu numai
pe oameni, ci lumea Tntreagd, si cautd sa-i Tmpiedice sa vada frumusetea ei,
cautadnd sd o reduca la un simplu obiect de pofte inferioare si la un motiv de
vrajba. Ti atrage si pe oameni spre acest chip al ei, ca sa uite de Dumnezeu, de
adancurile spiritualitatii si bunatatii.

Cei ce nu se lasa ispititi de el descoperda pana la urma maretia si frumusetea
reald a creatiei, odata cu descoperirea Duhului dumnezeiesc, refntors Tn ei si Tn ea.
Lipsa din iad a vietii in Dumnezeu e si o lipsire de normalitatea lumii, o transfor-
mare a ei Intr-o Tngramadire de umbre halucinante purtate de miscari haotice. E o
infundare Tntr-un cosmar, in pseudorealitatea eu-ului desprins de adancimea con-
sistenta a lumii, ca mijloc transparent al plenitudinii de viatd a lui Dumnezeu. Tn
rai toate erau frumoase, pentru ca erau gesturi concretizate ale iubirii nesfarsite a
lui Dumnezeu sesizate prin iubire de Adam si Eva. Dupd aceea apar Tn existentd si
trasaturi urate, otradvitoare, monotone, sau le face pacatosul astfel. Creatia in gene-
ral Tsi pierde chipul binelui neamestecat cu raul, adancimile deschise cunoasterii

infinite, si scoate la iveald, prin omul pé&catos, un chip amestecat cu dureri, cu
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multe esecuri si nedeplinatati. Crestinismul leaga de pacat, sau de ruperea de
Duhul lui Dumnezeu, Tmputinarea vietii sufletesti, sau moartea sufleteasca, deci si
bolile, coruperea si moartea fizicd. Prin pdacat, sau prin retragerea Duhului dum-
nezeiesc, creatia sldbeste Tn resursele ei vitale. Fiinta noastrd Tnsdsi, Tn starea de
pdcat, poate Tnainta pind la egoismul singularizarii, incat aproape nu mai stie daca
existd realmente. Permanentizarea acestei stari in iad este moartea vesnica, dupa

moartea ca despadrtire a sufletului de trupul ce se descompune.

4. Cunoasterea binelui prin practicarea lui in comuniune

Alegand, din mandrie, cunoasterea individualistd rationala si obiectuala a
realitatii, Adam a aplicat-o pe aceasta si Tn chestiunea binelui. Dar binele si chiar
existenta Tn afara comuniunii cu Subiectul divin si cu subiectele umane, are un
caracter dubios si deci si cunoasterea lui e dubioasa. Aceasta afunda fiinta noastra
ntr-o tristete imensd. Cazut Tn mandria lui, Adam a vrut sa decidd de la sine ce e
bine si ce existd. Binele si existenta sunt reduse astfel la starea de obiecte ca s&
poatd Tncdpea Tn limitele ratiunii Tngustate si méandre a insului singuratic. Ele sunt
adaptate intereselor si placerilor momentane si strict egoiste. Binele si existenta
adevaratd nu se cunosc Tnsd si nu se experiazd deplin decat Tn relatiile iubitoare cu
celelalte subiecte. Trebuie sa asculti respectuos si pe celdlalt, ca sa descoperi alte
puncte de vedere si sda cunosti noutatea lui necontenitd. Trebuie sa-1 asculti ca sa
vezi ce asteapta si el de la tine, ca sd cunosti nu numai existenta lui deosebitd de a
lumii, ci si ce bine asteapta el de la tine. Propriu-zis Tn aceasta std binele pe care-1
asteaptd de la tine si tu de la el: Tn a fi unul pentru altul izvor de noutate, de
comuniune, de iubire. Raul nu mai e rdu, cand altul comunica cu tine si tu cu el. E
un bine s& fii cu altul "si la bine si la rdu". Raul e coplesit Tn comuniune, céaci

aceasta e o Tmplinire de fiintd. lar binele nu mai e bine cand Ti impui altuia, dar
nu-1 iubesti pe acela, cand te tii departe de comuniunea cu el. Celdlalt are lipsa
propriu-zis de iubirea ta si tu, de iubirea lui. Prin aceasta Ti dai totul si-ti da totul.
'n nevoia altuia de iubirea ta constati ca existi cu adevarat, iar in nevoia ta de
iubirea lui, constati ca acela existd Tntr-un mod superior obiectelor; constati cad te
Tmplineste si, prin aceasta, experiezi binele. Dar prin acestea constati cd tu existi
intarind pe altul Tn existentd si altul existd Tntarindu-te pe tine Tn existenta. lar
iubirea Tnseamna ramanere in comuniune.

Acesta e si adevaratul bine pentru fiecare partener de comuniune. Un bine
experiat Tn izolare individuald nu existd, sau nu e ceva de duratd. Binele e rdspun-
sul celuilalt la necesitatea ta de iubire si rdspunsul tdu la necesitatea aceluia. Binele
e exercitiul continuu si Tn relatie concretd a responsabilitatii omului fatda de semeni.
Binele rezulta dintr-o adevarata cunoastere. lar aceasta e cunoasterea Tn comuni-
une. Ratiunea adevarata e totodata cuvant, e comunicare, e participare la realitate,

din care cea mai Tnaltd este cea personald. Ratiunea solipsistd nu e decat o frantura
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de ratiune. Ea devine instrumentul tuturor sofisticarilor Tn folosul pornirilor egoiste
si mijlocul de justificare a oricarui rau.

Dupa Tnvatatura crestind, daca eu ma orientez numai dupa ratiunea mea in a
decide ce e bine pentru celadlalt si pentru mine, fac un uz orgolios si egoist de
ratiunea mea si ies din adevdar si din bine. Eu nu Tntdresc existenta mea n acest
caz din comuniunea cu celalalt. O astfel de decizie nu-mi poate aduce nicicand un
bine pentru mine si pentru celdlalt; nu poate spori existenta mea din celalalt si pe
a celuilalt, din a mea. Numai iubirea sau comuniunea Tn libertate e izvorul binelui;
numai ea Tntdreste existenta celor doi Tn comun; sau numai decizia din si pentru
iubire - sau luatd Tn comun din iubire si pentru iubirea reciproca - slujeste binelui
adevarat, nu decizia singulard, dupa o norma rationald stabilita individual.

Potrivit doctrinei crestine, numai cel ce slujeste se mantuieste (Mt. 20, 19).
Daca vreau sa slujesc prin ratiune binelui meu si altuia, n-o pot face in nici un caz
numai prin ratiunea mea, ci trebuie sd consult si ratiunea lui, caci fiecare porneste
de la alte Tmprejurdri si trebuinte concrete, si Tn orice caz binele ultim se lamureste
in dialog cu acela. Nu trebuie sa supun ratiunii individualiste binele, ci dimpotriva
sd supun ratiunea individualistd binelui, sau ratiunii superioare a comuniunii din
iubire; s& supun iubirii ratiunea.

Dar din Geneza rezulta cd, prin gustarea pomului cunostintei binelui si raului,
omul a voit sd cunoascd numai un bine si un rau al sdu Tn raport cu natura, cu o
natura fata de care omul nu simte datorii, nu simte o responsabilitate. Numai fata
de persoane omul simte o responsabilitate; si binele constd, nu Tn a profita de
naturad ca obiect, ci Tn achitarea de aceasta responsabilitate, sau de datoriile fatd de
oameni si Tn folosirea naturii Tn acest scop.

Un bine conceput numai ca profit individual de la naturda e un bine inferior,
trupesc, egoist, nu e un adevarat bine nici chiar pentru cel ce-1 concepe astfel, caci
nu dezvoltd pe ins spre omul personal.

Binele se realizeaza numai din exercitiul unei responsabilitati, sau din Tmplinirea
unor datorii fatd de alte persoane care au nevoie de ajutorul meu pentru a se dez-
volta, cum am eu nevoie de ajutorul lor. Binele este ceea ce trebuie sa se facd, nu
ceea ce este. Deci e ceva deosebit de rationalitatea naturii socotitd numai Tn ceea ce
este, si nu Tn ceea ce ea cere sa devina prin oameni pentru a duce pe oameni mai
presus de ea si de fiecare din ei. Binele consta Tn a iubi pe altul ca pe tine Tnsuti.

Binele se manifesta prin mijlocirea naturii Tn fapte ale unora pentru altii.
Fructele naturii trebuie prelucrate si date si altora, nu folosite Tn mod egoist. De
aceea Dumnezeu da oamenilor, dupd cadere, ca terapeuticd, asceza muncii. La
aceasta s-a adaugat crucea durerii, care spiritualizeaza si mai mult bucuria de cele
sensibile. Femeia primeste darul pruncilor Tn dureri (Sfantul Maxim Marturisitorul,
Rédspuns cdtre Talasie, 21).

Binele se cunoaste numai Tn dialogul iubitor cu celelalte persoane, Tn
infranarea egoismului si mandriei. Un bine pe care l-as impune altora conform
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ratiunii mele, n-ar avea nici o fortd transformatoare. Desigur, binele se impune
totusi, Tnsa Tn alt fel: cand iradiaza ca o forta realizatd din partea unui subiect care
a devenit el Tnsusi bun, cadnd se manifestd ca iubire a acelui subiect fatd de cele-
lalte persoane. Binele iradiazd Tn modul cel mai accentuat si fEfra Tntrerupere din
partea Persoanei supreme, care e supremul bine din eternitate.

Numai din binele care iradiazd Tn persoanele umane din acea Persoana
supremd, acestea se simt sustinute Tn pornirea de a realiza binele intre ele prin
comuniunea tot mai dezvoltata.

Binele este o necesitate a naturii umane si forma lui concreta se trdieste si se
stabileste de persoanele umane Tn relatia lor de fiecare datd, dar si in functie de
relatia lor cu imperativul neconditionat care se impune ca bine etern existent si
continuu comunicat al unei persoane supreme. De aceea, porunca iubirii e datd de
Hristos, asociatda cu iubirea de Dumnezeu. Tn modul acesta se realizeaza
asemanarea oamenilor cu Dumnezeu. Imperativul binelui nu-l poate impune o
naturd, ci o persoand supremd, prin faptul Tnsusi cd ea Tnsdsi se manifestd in
relatiile cu noi ca buna Tn chip nefncetat si fdra scddere. Acest imperativ e acceptat
de mine numai pentru cd e o chemare la iubire, ca radspuns la iubirea ei.

Fara simtirea acutd a acestui imperativ al binelui, cresterea noastrd in bine nu
are putere sd se realizeze. Nimenea nu reuseste sd impuna binele Tn relatia sa cu
altii decat prin stdpanirea pornirilor inferioare din sine, care au un caracter violent
egoist. Refuzand pozitia de subiect ascultator si raspunzator in dialogul cu
Dumnezeu, Cel ce face bine tuturor si-l cere Tmplinit de toti Tntre ei, creatura
constientd si-a slabit pozitia de fiintd raspunzdtoare si fatd de semenii sdi, afirman-
du-si pornirile inferioare si nedialogice ale egoismului.

Creatura constientda a refuzat Tnca din rai realitatea adevdrata a binelui, ca
raspuns pozitiv la cererea Celui ce face tot binele, sau ca rdspuns pur si simplu la
cererea celor ce au lipsd de iubirea ei, alegdnd falsul bine al placerii egoiste,
stoarsa naturii, si a respins de la Tnceput dialogul sau comuniunea ca bine
adevéarat, pentru falsul bine, care e rod al exploatarii obiectului Tn interese pur
egoiste. Criteriul de apreciere a binelui nu i-a mai fost cererea de iubire a celuilalt
si, mai presus de toate, a Celui ce face El Tnsusi tot binele, ci pofta egoistd, dand
un temei rational unei porniri nerationale, si care foloseste Tn mod egoist ratiunea
pentru a justifica poftele egoiste. Creatura constientda a pervertit prin aceasta
ratiunea; a devenit sofista.

Punéand fiecare ins ratiunea si munca sa Tn slujba egoismului, Tn loc ca
ratiunea sa mai serveascd armoniei, a servit luptei si dezbinarii. Fiecare a voit sa
porunceasca celorlalti pentru a-i aservi. Fiecare s-a sdracit spiritual, nemaivrand sa
asculte de vederile celorlalti, s&-i cunoasca cu adevarat, sd se deschida lor, sa se
imbogdteasca de la ei spiritual, pentru ca a voit sd se Tmbogateasca numai din
exploatarea lor trupeasca prin silnicie, nu din darnicia benevolad a iubirii lor. De la
vointa de a se folosi de natura sensibila fara muncd a Tnaintat la vointa de a avea
aceste roduri prin munca altora.
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Sdrdcia spiritului a adus sldbirea si moartea lui, ceea ce a avut ca urmare coru-
perea naturii si moartea fizicd. Dezobisnuindu-se s& mai vada pe ceilalti ca
subiecte libere si iubitoare, devenindu-i acelea opace pentru orizonturile spirituale
ale existentei, nemaiintelegdnd valoarea infinit superioara a subiectului uman fata
de obiect si nerespectandu-1, omul n-a mai Tnteles nici calitatea de subiect al fun-
damentului Tntregii realitati, reducand-o si pe aceea la nivelul coborat al unei
substante, al unei legi, al unui obiect disponibil cunoasterii sale egoist-agresive.
Redus la sine Tnsusi ca realitate centrald, Tn mijlocul unei lumi mute si surde,
nelibere si inconstiente, creatura constientd nu s-a mai Inteles nici pe sine, fard o
pornire oarba spre satisfactii biologice, privind ca la o ciudatenie si ca la un factor
deranjant al vietii, la spiritul din sine, ca la ceva contrar naturii, ca la 0o excrescenta
nenaturald, de care nu trebuie sa tind prea mult seama.

lesind Tntr-o anumita masura din dialogul clar cu Dumnezeu, creatura
constientd a pierdut ocazia de a cunoaste sensul de cuvant al lui Dumnezeu pe
care 7l are lumea si cuvintele Lui nesfarsite si Tndumnezeitoare Tn legaturda cu
cuvantul de baza al creatiei si inflorirea de sensuri tot mai Tnalte pe urzeala de sen-

suri a lumii.

5. Concluzii generale

Tnvatatura crestind crede ca prin caderea Tn péacat creatia a devenit, din perdea
transparenta a iubirii Tntre noi si Dumnezeu, un zid Tntr-o anumita masurda opac
ntre noi si Tntre noi si Dumnezeu: deci nu numai motiv de unire Tntre noi, ci si de
despartire si de vrajba Tntre noi. Pamantul s-a Tntinat prin pacatul lui Adam si al
urmasilor lui, uneori pana la patarea cu sangele crimelor, al rdzboaielor suscitate
de egoismul, de lacomia, de invidia lor. Si-au strAmbat si acoperit unii altora chipul
lor prin neiubire si dispret. O legendda romaneascd spune cd pamantul a fost la
inceput transparent, dar Cain s-a straduit sa-1 acopere ca sa nu se mai vada in el
cada\'rul fratelui sdau, Abel. Putem addauga ca si omul era transparent, ca un
adevarat frate, semenului; si Dumnezeu era transparent constiintei deosebit de sen-
sibile a lui Adam. Dar pamantul poftit aproape cu exclusivitate a acoperit pe frate,
fratelui si pe Dumnezeu, constiintei. Tn multe cazuri trupul nestdpéanit Tn lacomia
lui dupd cele ale simturilor a acoperit sufletul, iar sufletul stdpanit de pasiunile
egoiste inferioare a pierdut sensibilitatea constiintei si deci transparenta pentru
Dumnezeu si pentru semeni. Adeseori insul stapanit de porniri rusinoase a cautat
sa-si ascunda interiorul fatda de semeni si de Dumnezeu. Adam si Eva cautd sa se
ascunda din fata lui Dumnezeu. Ei cred ca pot s& nu mai fie vazuti de Dumnezeu.
Dar Dumnezeu 1i vede si 1i ajunge cu glasul Lui. Tn altfel ei s-au dezbrdacat de
haina de slava a nevinovatiei, vdzandu-si goliciunea pe care cautd sa o acopere
stangaci. Fiinta umana nu-si poate pierde calitatea de fiintd responsabila, chiar

daca evita adeseori raspunsul adevarat.
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Vointa lui Adam de a se ascunde de fata lui Dumnezeu, de a iesi din comuni-
unea cu El, nu se poate realiza complet, dar ea a facut Tntr-o anumitd masura
creatia si fiinta noastrd netransparentd pentru Dumnezeu si pentru plindtatea
bogatiei si iubirii posibile intre oameni. Prin aceasta, fiinta urmand a ajuns adeseori
la o singurdtate chinuitoare, asemenea celei a lui Cain. Pacatul a introdus intre
oameni egoism, pofte dupa cele neesentiale, slabire spirituala, moartea sufleteasca
urmatd de moartea trupeasca si de moartea vesnicd. El a adus si a facut sa
sporeasca Tncetosarea dimensiunilor celor mai esentiale si mai frumoase ale exis-
tentei: dimensiunea spiritului infinit si a desavarsirii nesfarsite in el, dimensiunea
de negrditd frumusete a semenilor ca subiecte izvordtoare de iubire mereu curata si
reimprospatata, dimensiunea binelui integral, usor de realizat. Sensul integral al
existentei a devenit prin aceasta greu de deslusit, pretdndu-se la nenumarate pareri
divergente, pricinuitoare de lupte intre oameni. S-a umbrit orizontul sigur al valorii
si existentei netrecatoare a persoanei umane.

Desigur, nici binele, nici lumina, nici legdtura cu izvorul vietii netrecdatoare
n-au disparut total din existenta creatiei. Lumina a continuat sa lumineze Tin
intuneric, binele continua sad-si ceara drepturile lui Tn fata constiintei umane si n-a
renuntat la lupta cu raul. Bunatatea, prietenia, ndazuintele nobile, ndadejdea
nemuririi persoanei au rdmas ca razele unui soare cu neputintd de acoperit total de
norii fugari si pana la urma destul de inconsistenti ai raului.

Dar pacatul ne-a impiedicat s4 ajungem si sa persistam Tn comuniunea deplina
cu Dumnezeu si cu semenii, Tnainte de Hristos. A pus obstacole Tn calea Tnfaptuirii
integrale a nobilelor ndzuinte Tnscrise Tn firea noastrd. Dar "chipul lui Dumnezeu"
fn om s-a umbrit numai si s-a sldbit, Tnsd nu s-a sters cu totul. Tocmai de aci vine si
chinul fiintei noastre: din faptul cd. nu se poate Tmpdaca cu satisfactii inferioare, cu
rautatea, cu perspectiva mortii vesnice. Fiindcd ea continud sa pastreze o constiinta
nemultumitd si o suferintd pentru neimplinirea setei dupd8 comuniunea cu
Dumnezeu, pentru caderea din calitatea de chip deplin al lui Dumnezeu. Ea nu se
fmpaca cu un minus a ceea ce este. De aceea cautd plusul, dar 1l cautd intr-un mod
care sporeste si el minusul. Ea cautd sd evite moartea prin tot felul de realizari n
imanenta, lipsite de durabilitatea eternd. Mai ales ele nu-1 pot scdpa de moarte.

Firea coboratd la starea unui simplu mijloc de satisfacere a nevoilor trupesti Ti
opune tot felul de greutadti. "De fapt, nemultumindu-se cu misiunea de preot care
oferea firea lui Dumnezeu, ci tdind, prin intentia de a deveni dumnezeu, pornirea
creatiei spre Creator, era natural sa afle Tn ea multime de placeri, dar era tot asa de
natural ca firea sd se rdzbune pe el. Nerecunoscand Tn noi chipul Creatorului, crea-
tura a devenit dusmana noastrda si, razvratindu-se, refuza sa ne dea hrana si sa ne

descopere tainele ei"138 cu usurinta si Tn toatd adancimea lor.

138. P. Nellas, H év Xpioto dikainoil{ katd NikéAoov KaPBacgilav, text dactilo-
grafiat, Atena, 1974, p. 75-76.



LUMEA - OPERA A IUBIRII LUl DUMNEZEU 333

Dar aceasta stare de durere si de moarte nu trebuie consideratd ca o pedeapsa
impusd nouda de Dumnezeu pentru totdeauna. Dumnezeu fiind iubire lucreaza tot-
deauna ca iubire si chiar prin aceste greutdti ne aduce la cdinta.

in general starea tragica, fTn care se afla lumea dupda cadere, nu e urmarea
vreunui act al lui Dumnezeu, ci rezultatul exclusiv al faptei lui Adam. Tn nici un fel
deci nu trebuie consideratd aceasta stare de durere si de moarte ca o pedeapsa
impusad lui Adam de Dumnezeu. Dumnezeu ca iubire lucreaza totdeauna cu iubire.
lar iubirea nu creeaza nici un rdu. Robia lui Adam este urmarea naturald a infran-
gerii lui, durerea lui este rezultatul fiziologic al traumatizarii proprii prin deviere de
la drumul lui si moartea e rezultatul depdartdrii de Dumnezeu. A socoti pe
Dumnezeu cauza durerii si a mortii este o ratacire esentiald, o adevarata injurie la
adresa Lui. Pe plan soteriologic ea este o adevarata erezie, cadci priveaza Crucea lui
Hristos de continutul ei real istoric si antropologic, care e cel al victoriei asupra
satanei, si o preface Tn simplu instrument al durerii si al Tmblanzirii "maniei" lui
Dumnezeul39.

De aceea nici coruptibilitatea, nici moartea nu sunt o pedeapsa a lui
Dumnezeu, ci urmarea Tnstraindrii noastre de izvorul vietii. Ele nu sunt menite sa
dureze vesnic, ci Dumnezeu preschimba rostul acestora Tn mijloace de vindecare a
raului. Fara aceastda schimbare, pedeapsa pentru pacat ar fi eternda. Teologul grec
Nellas urmand Ilui Nicolae Cabasila zice: "Indatd ce s-a ardtat Tn istorie moartea,
Dumnezeu, tindnd pentru Sine toatd initiativa, a folosit-o pe aceasta cum a voit El
fnsusi si prin folosirea aceasta schimbatd, a schimbat radical firea ei. Tngaduind ca
omul sd fie Tmbrdcat Tn viatd biologica - tunicile de piele - ca rod al pacatului, a
intors moartea, la fel rod al pacatului, Tmpotriva vietii biologice. Si asa prin moarte
este omorat nu omul, ci coruptia care 1l Tnvaluie. Moartea naturala distruge
"inchisoarea vietii Tn stricdciune'l.. lubitorul de oameni Dumnezeu, Tngdduind
moartea, o Tntoarce Tmpotriva stricdciunii si a cauzei ei, pacatul". Moartea e
Tngdduitd de Dumnezeu "ca sa nu fie rdul fard moarte", spun Sfintii Parinti. De
aceea nu ne temem de moartel40. Durerea produsd de pdcat e preschimbata si ea
in mijloc impotriva pacatului.

Dar am vrea sa addaugam la constatarea lui Nellas, cu privire la schimbarea
rostului durerii si mortii, o explicare care aratd ca aceastd schimbare nu e facuta in
mod exterior de Dumnezeu. Aceasta explicd si faptul cd durerea si moartea, din
efecte ale pacatului devin mijloace Tmpotriva pacatului nu numai Tntrucat opresc
repetarea pdacatului la nesfarsit, ci si Tntrucat devin trecere spre viata adevarata.
Cum se explicd aceasta? Prin faptul ca spiritul se Tntareste prin suportarea durerii si

a mortii. Pe de altd parte, fiinta noastra suportd durerea pentru ca stie cd, opunéan-

139. P. Nellas, op. cit,, p. 77.
140. Nellas, op. cir., p. 77. Citeazd pe Nicolae Cabasila, Despre Viafa in Hristos, P. G.

150, col. 536 B.
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du-se prin ea placerii, iese din egoism si se deschide lui Dumnezeu; si moartea,
pentru cd stie cd ea nu e ultima realitate.

Deci durerea si moartea depdsesc pozitiv coruptia si moartea, Tntrucat sunt
suportate cu credinta in Dumnezeu. Tn sensul acesta ele sunt si o jertfa adusa lui
Dumnezeu, cand sunt suportate cu credinta Tn El, fara cartire. Dar numai Tn Hristos
moartea si-a Tmplinit deplin rostul de biruire a mortii. Omul, opunandu-se placerii
prin acceptarea durerii si a mortii, invinge si placerea si durerea. Dar el nu se
opune si oricarei satisfaceri a trebuintelor trupesti, a afectelor ireprosabile, intrate
prin pdcat in firea omeneascd. Ele sunt necesare pentru sustinerea vietii, dar si
pentru prilejul ce-1 dau efortului cu care omul opreste mereu satisfacerea lor din-
colo de ceea ce e strict necesar. Omul trebuie sd ramana pazitorul unei granite.
Acolo intalneste pe Dumnezeu. Starea tristd Tn care a ajuns fiinta noastra prin péacat
se datoreste caderii ei din legdtura ontologic-dialogicd cu Dumnezeu. Sfantul
Grigorie de Nyssa zice: "Coruperea si descompunerea sunt cu adevarat cdderea de
la Cel cu adevarat existent. Caci cum ar fi cineva Tn existentd dacd nu e in Cel exis-
tent? Dar cum ar raméane in Cel existent, dacd nu crede Celui existent cd este? lar
Cel ce este cu adevarat, este desigur Dumnezeu, cum s-a spus Tn viziunea lui
Moise. Deci cel ce scoate din cugetarea sa existenta lui Dumnezeu si-a distrus exis-
tenta sa proprie, ajungand in afara Celui existent"141.

Sldbirea capacitdatii omului de a cunoaste printr-o lume transparenta pe
Dumnezeu Cel personal, de a trdi Tn comuniune cu El si cu semenii a iTnsemnat nu
numai o retragere a harului lui Dumnezeu, ci si o slabire a chipului lui Dumnezeu
in om. Dar acest chip nu s-a distrus Tn om cu totul. Omul are aspiratia spre o
cunoastere infinitd, in care se ascunde setea de Dumnezeu, cunoastere pe care
uneori o si strdvede; trebuinta de bine nu s-a sters nici ea cu totul din el, desi-nu-L
concepe totdeauna ca comuniune. Comuniunea cu oamenii a ramas $i ea intr-o

forma slabita.

141. In Psalmos, lib. Il, cap. 12, P. G. 44, col. 563.
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Providenta dumnezeiasca si desfasurarea planului
de mantuire si indumnezeire a lumii

Despre planul de indumnezeire a omenirii si a lumii, pe care-1 urmareste
Dumnezeu, s-a vorbit la capitolul despre Revelatie.

Aci vrem sa ardatdm numai Tncadrarea acestui plan in providenta dumnezeiasca
si sd scoatem 1n evidentda faptul cd providenta si planul de Tndumnezeire a creatiei
si a fiintei umane nu sunt zaddarnicite de pacatul ce s-a introdus Tn lume, ci pacatul
face doar ca Tn providentd sa se tind seama de conditiile starii de pacat a omenirii,
iar planul de indumnezeire sd includa Tn el si mantuirea omenirii.

Providenta conserva si conduce lumea si Tn stare de pacat. Aceasta inseamna
cd lumea nu e compromisd si nu va fi dusd la distrugerea totald de forta raului, ci
ea Tsi pdstreaza valoarea Tn fata lui Dumnezeu si poate sa fie conservatd de El
intr-o stare n care omenirea poate fi condusa spre mantuire si indumnezeire si e
condusa de fapt spre aceastd tinta.

intrucat rdul nu e un factor care actioneaza la fel pentru a mentine lumea mai
departe Tn starea de slabire introdusd Tn ea, providenta conservatoare nu e nici ea o
contraactiune mereu egald, care mentine lumea cu toatd stirbirea persistentd Tn ea.
R&ul cautand, prin initiativele mereu noi ale duhurilor rele si ale oamenilor
influentati de acelea, s& mentind rdul in lume Tn forme noi si sd-1 imprime tot mai
adanc Tn ea, cu speranta cd o va distruge total, providenta e si ea mereu noua in
modurile ei de a mentine lumea, de a o apdara, folosindu-se si de fortele ei proprii si
de actiunile bune ale oamenilor, fie cd acestea sustin totdeauna binele, fie ca-1 sustin
cu intermitentd. Prin Tnmultirea oamenilor ca factori ai binelui si ai rdaului, mereu
originali, dar cu amintirea trecutului, Dumnezeu conduce lumea la faze mereu noi.

Lumea e dusa astfel, chiar prin providenta conservatoare Tnainte. Cu alte
cuvinte, e greu de a distinge Tntre provindenta conservatoare si cea carmuitoare.

Sensul dinamic al providentei conservatoare se activeaza Tnsd mai accentuat pe
planul istoriei fiintelor umane constiente, al dezvoltarii acestora. Ea ajuta aci fortele
binelui nu numai sa se mentind pe ele si s& mentind deci si omenirea in aceleasi
forme, ci si sd Tngradeasca si contracareze formele noi de actiune ale raului.

Se mentine astfel un echilibru Tntre fortele raului si ale binelui, care se concili-
aza Tn acelasi timp cu un progres al fiintelor constiente. O lene a binelui de a se
dezvolta n-ar fi nici ea un bine. Conservatorismul Tn stari imperfecte e si el un rau.
Dar dupa caderea Tn pacat, progresul Tn bine se face ntr-o luptd cu raul, care
uneori prin ambiguitatea ce-i este proprie aduce si el idei si impulsuri care sunt
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pand la un loc bune si care Tn aceastd calitate nu provoaca numai o opozitie a
binelui, ci Ti si fac pe cei ce servesc lui sd-si Tnsuseasca misiunea de a realiza cu sin-
ceritate si mai deplin ideile si impulsurile incomplet sau aparent bune ale fortelor
raului. De fapt nici o fiintd constientd nu se poate sustrage total de sub forta
binelui. Dumnezeu Se foloseste astfel atat de fortele rele, cat si de cele bune, spre
conducerea istoriei spre trepte mai Tnalte, Tn ultima analizd spre méantuire si Tndum-
nezeire, caci providenta implicd sinergia Tntre Dumnezeu si creatura constienta.

Se poate spune mai mult: conducerea lumii Tnainte, ca operda a providentei ce
se face cu colaborarea lumii, nu se poate despdarti total nici de o anumitd lucrare
creatoare, progresiva a lui Dumnezeu, desi aceasta se deosebeste de creatia pro-
priu-zisa, Tntrucat se foloseste de fundamentul pus prin creatie. De exemplu tot
prin providenta sinergica Dumnezeu conduce materia pana la faza in care poate fi
creat si asezat omul Tn lume. Tnsasi aducerea la existentd a altor si altor oameni e si
ea o0 opera creatoare a lui Dumnezeu, nu numai o conducere a lumii spre tinta
desavarsirii lor Tn comuniunea cu El

Revelatia supranaturald, care constd nu numai dintr-o Tnvatatura a lui
Dumnezeu, ci si din acte, aduce trepte esential noi, mai presus de cele ale firii Tn
ridicarea umanului. Aceasta actiune de deschidere a unor trepte esential noi si de
conducere a omenirii spre ele intrd si ea Tn cadrul providentei, care se identificd cu
planul de mantuire si indumnezeire a lumii. Caci fara aceste trepte noi si fara con-
ducerea creatiei spre ele si ridicarea ei pe ele providenta conservatoare si car-
muitoare nu ar avea nici un sens.

in Tnaintarea istoriei are un mare rol, dupd Tnvatatura crestind, providenta
dumnezeiasca, prin aceste trepte noi ce le deschide Dumnezeu creaturii constiente
si prin conducerea creatiei spre ele si prin ridicarea ei pe ele. Desigur, nici n
actiunea aceasta Dumnezeu nu lucreazd singur, ci in colaborare cu actiunea
umana. Dar initiativa si rolul lui Dumnezeu sunt puse prin Revelatia supranaturalad
fntr-o evidentd mai presus de orice echivoc.

Aceastd actiune pune Tn relief mai ales faptul c& Dumnezeu nu este un
Dumnezeu pur conservator al lumii, Tn anumite forme esential ciclice, ci un
Dumnezeu al unei lumi chemate la perfectiunea vietii Tn unirea cu .El. El nu e
Dumnezeul eternizarii lumii in forma existenta, ci al unei lumi pe care o conduce
prin miscare la tinta desavarsirii in El Tnsusi. Dumnezeu a lucrat Tn acte trecute, dar
in acte care au dus lumea Tnainte. De aceea trebuie sa credem c& El lucreazd si
acum Tn moduri adecvate timpului nostru si va lucra si in viitor, descoperindu-Se
tot mai adecvat Tn viitor, ca sa Se descopere deplin Tn viitorul eshatologic.

O buna parte din teologia mai noud pune pe primul plan ideea sperantei.
"Orice idee de Dumnezeu care cimenteaza social ordinea existenta este parasita.
Astazi are un sens sa se vorbeasca despre Dumnezeu numai dacd El deschide un
viitor si are o functie de transformare a lumii"142, numai dacd El conducand fiinta
umana spre Sine si spre mantuire o conduce spre trepte mai Tnalte.

142. Gothold Hassenhiittl, Die Gottesfrage heute, in vol.: Johannes Hiittenbtigel, Gott,
Mensch, Universura, Verlag Styria, Graz, Wien, Kfiln, 1974, p. 564.
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Aceastd lucrare a lui Dumnezeu este legatd de categoria "noului" prin exce-
lentd: "latd, toate le fac noi" (Apoc. 21, 5). Aceasta e perspectiva finald ce ne-o
deschide Dumnezeu. Dar Tn vederea acestei noutdti finale, oamenii trebuie sa
devind noi de pe acum (Efes. 4, 24; 2 Cor. 5, 17; Gal. 6, 15). Nu numai la sfarsit
vor fi facute toate noi, ci Tnca de la cea dintadi venire a lui Hristos (2 Cor. 5, 17). lar
aceasta nu-i 0 noutate care se Tnvecheste, ci una Tn care trebuie s& umblam si sa
sporim nefncetat. "Ca si noi sa umblam Tn Tnnoirea vietii, sau sa slujim Tn Tnnoirea

duhului, nu Tn vechimea literei" (Rom. 6, 4; 7, 6). A umbla Tn "innoirea vietii", sau
"In Tnnoirea duhului" Tnseamna a fi deschis mereu "noului". Caci "duhul" e mereu
viu, adicd nu rdmane Tn aceleasi. Aceasta e "stabilitatea" Tn miscarea urcusului de
care vorbeste Sfantul Grigorie de Nyssa, stabilitate care e Tn acelasi timp miscare,
fard de care omul nu mai ramane Tn noutatea continud, si prin aceasta cadel43. lar
Dumnezeu este viata. Sfantul Grigorie de Nyssa zice: "Cdaci Cel cu adevarat existent
este viata adevaratd... lar cel ce nu este viatd nu are firea sd procure viata. lar viata
ce-o da Cel ce este cu adevarat viata, este a nu lasa nicicand dorinta celui ce tinde
spre El sa se opreasca. Caci Tn aceasta sta a vedea cu adevarat pe Dumnezeu: a nu
Tfnceta niciodatd de a tinde spre EIl"144.

Sfantul Apostol Pavel opune "fnnoirea duhului", vechimii literei, sau legii,
intrucat opune petrecerii Tn moarte, viata Tnvierii. lar unde e legea, e semn ca
domneste pacatul. "Acul mortii este pacatul. lar puterea pdacatului este legea",
spune drastic Sfantul Apostol Pavel (1 Cor. 15, 56). Legea e puterea pacatului
ducator la moarte, caAnd ea nu pregdteste spre depdsirea treptei atinse prin ea;
cand omul nu trage concluzia ca "sfarsitul legii este Hristos", sau "plinirea ei este
iubireal (Rom. 10, 4; Rom. 13, 10), ca noutate continua. lar pacatul e semnul per-
sistarii omului vechi. Conservatorismul in forme identice e expresia persistarii
pacatului, a mentinerii Tn limitele egoismului. "Noul" adevarat e nu sporirea Tn ego-
ism, ci depasirea continud de sine, e Tnaintarea dincolo de sine; si nu extinderea
stdpéanirii proprii, pentru o si mai deplina asigurare a eu-ului.

Legea e repetitia, dupa o norma exterioarda, Tn orizontul monoton inchis de
egoism si de moarte. A umbla Tntru "Tnnoirea vietii" Tnseamna a trai mai presus de
repetitie, prin trecerea treptatd a binelui sau iubirii si a cunoasterii de la o treapta
la alta, din epectaza Tn epectazda, cum spune sfantul Grigorie de Nyssal45.
Dumnezeu e relativizarea oricadrei stdri atinse, a oricarui rezultat obtinut. Fiecare
stare atinsa e numai o treaptda spre o alta mai Tnalta. "Imparatirea libertatii" e mai
presus de orice treaptda ce poate fi atinsa. Spre libertatea aceea Tnaintam, fiind
mereu liberi de orice treapta atinsa.

Dumnezeu Se reveleaza Tn felul acesta ca fiind factorul de formare a unei
umanitati mereu mai Tnaltate, forta care ne duce spre un viitor niciodata Tnchis.

143. De Vita Moysis, P. G. 44, col. 405 C.
144. 1bid., col. 401.
145. lbid. col. 404 D.
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Acest factor se manifesta in forma unei iubiri de oameni, care dda continuu oame-
nilor mai mult, care-i vrea pe oameni mereu mai iubitori Tntre ei. lubirea de
Dumnezeu sau mai bine zis gandul la Dumnezeu este astfel o contributie continua
de a mentine lumea Tn devenire spre relatii tot mai autentic umane fntre oameni.
Dumnezeu Se opune absolutizarii oricarei structuri si stari interumane atinse.
Dumnezeu Tsi manifesta eficienta Tn mentinerea orizontului spiritual al omului liber
fatd de orice grad si forma de structurad si de relatie interumana atinsa; Tn impulsul
dat naturii noastre de a gasi cdile care duc spre relatii interumane mereu mai bune,
spre tinta unei umanitati de maxima Tnaltime, indefinibile dinainte. Sfantul Maxim
Marturisitorul a exprimat aceastd viziune prin aprecierea pozitivd a miscarii in timp,
ca miscare spre tinta finala a odihnei Tn uniunea iubitoare cu Dumnezeu cel neli-
mitat si Tn acelasi timp neidentic cu eu-ul nostru. "Céaci iTn mod necesar va inceta
miscarea libera a tuturor Tn jurul a orice altceva, cand se va ardta ultima tintd dorita
si participatd, care va umple Tn mod nefncdput, ca sa zic asa, cele ce vor participa
la ea pe masura lor. Caci spre ea tinde toatd vietuirea si gandirea celui Tnalt si la ea
se opreste toata dorinta si nu mai e purtatd nicidecum dincolo de ea"146.

Dar urcusul acesta spre Dumnezeu si spre starea noastra desavarsita, deplin
realizatd, n-ar fi posibil fard o pregustare, incd de aici, a trdirii lui Dumnezeu si a
vietii noastre desavarsite autentice Tn Dumnezeu. O parte a teologiei catolice, total
ncrezatoare Tnainte Tn definitiile scolastice abstracte si nefncrezatoare in orice afir-
mare a unei experiente a lui Dumnezeu Tncd Tn viata pamanteasca, afirma astdzi si
ea o astfel de experienta anticipatd a lui Dumnezeu. Dar unii reprezentanti ai ei o
vad posibilda numai Tn relatia iubitoare dintre eu si tu. La fel gandesc si unii
reprezentanti ai teologiei protestante, care vor chiar sd Tnlocuiascda numele de
Dumnezeu cu termenul "coumanitate" (Mitmenschlichkeit). Se constatd Tn ambele
aceste teologii o puternicd influentd a filosofiei existentialiste.

Teologul catolic G. Hassenhiittl zice: "In existenta umand se face pentru prima
data experienta absolutd, care nu poate fi depasitd calitativ. Aceastd experientd o
facem nu cu existenta noastrd proprie, ci Tn mod primar printr-un tu pe care-l intal-
nim. Filosofia si psihologia stiu ca persoana umana vine la constiinta de sine si la
experienta de sine prin tu. Tu-ul personal ma aduce pe mine Tnsumi ca persoana
in fata lui si eu ma primesc pe mine ca persoana, de la persoana celuilalt, ca dar.
Aceastd avizare la tu este pentru persoana omeneascd constitutiva si reprezintd
relatia fundamentald a fiintei noastre. Tn relatia Tntre persoane se decide fiinta
umana dacd se umanizeazd sau e Tmpinsd Tn situatii inumane... De aceea ru-ul
uman este conditia experientei lui Dumnezeu... Aceasta e posibil numai daca tu e
Tntalnit Tn iubire... Tn iubirea fatd de aproapele se reveleaza ultima adancime, care
face posibild Tntrebuintarea cu sens a cuvantului Dumnezeu... Ca relatie care inte-

meiaza comuniunea, iubirea este o realitate ultima, o unitate care nu poate fi dizol-

146. Ambigua, P. G. 91, col. 1076 D.
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vatda Tn motive... lubirea nu are nevoie de intemeierea Tntr- un al treilea, Tntr-o alta
realitate... Daca s-ar declara Dumnezeu ca fundament al iubirii, s-ar deranja
iubirea, ba chiar s-ar distruge"”, spune Hassenhiittl, invocadnd pe j. P. Sartre (Der
Teufel und der liebe Gote, Hamburg, 1951).

Teologul catolic Tsi Tncheie aceste afirmatii echivoce cu si mai echivoca con-
cluzie cd omul produce existenta si e conditionat de ea. "Ambele determinari ale
relatiei (om-existentd) sunt in devenire si se conditioneaza reciproc"7.

Nu contestdm c& relatia eu-tu e un loc al experierii lui Dumnezeu. Nici faptul
cd omul nu se poate experia deplin decat Tn relatie cu alt om: si iIn modul cel mai
accentuat Tn relatia iubitoare cu el. Dar addugam Tn p'us: omul nu se poate afla
nici in afara relatiei cu natura. Toate trei formeaza un tot inseparabil: eu-tu-natura.
Dar realizat Tn acest cadru, ca dat ontologic, omul 7l poate expert, pe Dumnezeu
si Tn sine, si Tn relatie cu natura.

Pe de altd parte, iubirea dintre eu-tu e iubirea Tntre subiecte. Dar iubirea nu
std exclusiv Tn puterea celor doud subiecte, cdci Tn acest caz iubirea Tntre eie ar
putea fi permanentd si desdvarsita prin ea Tnsasi. Sau ea e sustinutd si reaprinsa n
momentele ei de slabire, de Tntrerupere, de rdspunderea fata de un subiect
suprem. El da putere iubirii si conduce spre desavarsire iubirea Tntre persoanele
umane. El adanceste Tn fata noastrd valoarea si taina celeilalte persoane si prin
aceasta Tntdreste iubirea noastra fata de ea si viceversa. Tn aceasta mi se face vadita
mie iubirea Persoanei supreme fatd de persoana semenului, iar persoanei lui,
iubirea Persoanei supreme fatd de mine.

Experienta relatiei eu-tu e perfectd numai Tn experienta ce o face fiecare
despre celalalt ca subiect de nediminuat. Dar nici un om nu poate Tnvinge Tn sine
tendinta de a-1 reduce pe celdlalt dupa racirea focului primei intalniri la o stare mai
mult sau mai putin de obiect. Numai "temerea" sfantd de Persoana suprema ma
ajutd sd-mi reaprind continuu experienta celuilalt ca subiect, fatd de care am o
nelimitatd raspundere si ma Tmpiedica sa-l neglijez sau sa caut sa profit de el.

Persoana suprema sau Dumnezeu, prin pretul absolut pe care l-a acordat din
iubire persoanelor umane in calitate de Creator si Mantuitor al lor, conduce iubirea
intre ele spre stari tot mai neintrerupte si mereu mai Tnalte.

Pe Dumnezeu 1l experiem prin semeni, Tn iubirea fatd de ei, sau noi ne veri-
ficdm experienta Lui Tn iubirea deplin responsabila fatd de ei, dar nu identifican-
du-L cu ei, nu identificAandu-L cu iubirea noastrda Tntreolaltd, ci ca o sursd de iubire
personalda suprema, care ne dd puterea sd ne ridicdm la o iubire tot mai Tnaltd
intreolalta.

Aceasta face posibila si rugaciunea mea catre Dumnezeu, i rugaciunea
noastra comuna catre El. Dacd El ar fi identic cu iubirea Tntre noi doi, rugaciunea

147. G. Hassenhiittl, op. cit, p. 566-573.
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n-ar avea nici un rost. Poate de aceea unele grupuri de studenti teologi protestanti
refuza Tn biserica lor rugaciunea.

La acestea trebuie s& mai addaugadm si urmatoarele:

Libertatea fatd de randuiala stabilita, care reprezintd o treaptd atinsa, nu
fnseamna o libertate si fata de o radnduiald care tine deschisa perspectiva unui pro-
gres continuu Tn infinitatea iubirii de Dumnezeu si de semeni. Astfel de libertate
poate fi si o libertate care nu urcd Tn iubirea de Dumnezeu si de semeni, ci e un
pretext pentru trecerea de la o patima la alta. Ea poate ca nu Tnseamna dobandirea
libertatii pur si simplu, ci a unei schimbari a stdpanului. Fata de o asemenea liber-
tate, folositd ca pretext pentru patimi, Sfantul Apostol Petru spune: "Traiti ca
oameni liberi, dar nu ca si cum ati avea libertatea drept acoperdmant al rautatii, ci
ca robi ai lui Dumnezeu" (1 Petru 2, 16). Numai slujind prin iubire lui Dumnezeu
care ne iubeste, si semenilor din raspunderea fatd de El, sporim fTn libertatea
noastrda, caci sporim Tn comunitatea cu Cel ce ne respecta libertatea. Aceasta o
intelegem din faptul cd numai Tn relatia iubitoare si reciproc slujitoare si respec-
tuoasd Tntre persoane sporeste libertatea fiecdruia. Fata de cei ce Tndeamna la falsa
libertate robitd mandriei si pasiunilor tot Sfantul Apostol Petru avertizeaza:
"Spunand vorbe trufase si desarte, ei momesc spre poftele trupului si spre des-
franare pe cei care de abia au scdpat de cei ce vietuiesc Tn ratacire. Ei le fagadu-
iesc libertate, cand ei Tnsisi sunt robii stricaciunii, fiindcd ceea ce te biruieste, aceea
te si stapaneste” (2 Petru 2, 18-19). Nici chiar iubirea aproapelui nu ne face liberi
decat in Dumnezeu.

Nici baltoaca fard margini a libertinajului nu ne duce spre oceanul iubirii si al
libertdatii In Dumnezeu, nici lacul unei Tntelegeri fixe a carui apa se misca n niste
margini, ci numai raul care curge mereu mai departe (in sus), dar intre margini
care-i asigura curgerea. Spiritualitatea crestind rdasariteand, cu dogmele ei deschise
spre infinit, cu randuielile purificatoare de patimi si sustindtoare ale rugéaciunii, este
cea mai buna metodad atat pentru dobandirea adevadaratei libertdti Tntru Dumnezeu,
cat si pentru progresul Tn cunoasterea si comuniunea prin experientd a lui
Dumnezeu si a semenilor; este cea mai bund metoda prin care se asigura
Tnaintarea pe linia voita si de providenta lui Dumnezeu, care a ajuns la lucrarea ei
cea mai Tnaltd in Hristos. Céaci ea se reveleazd Tn Hristos ca un plan si ca o lucrare

reald Tn vederea mantuirii si a indumnezeirii creatiei Tn El
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C. Atributele lui Dumnezeu legate de spiritualitatea Lui fi participarea creaturii la ele
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Dumnezeu
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PAFLICIPATTT 18 BA oot
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ca rezerva de tot mai mari daruri ale lui Dumnezeu catre creaturd, dupa ce prin creatie
a extins binele comuniunii Tn afara de Sine. c. Accentul pus in Rasdrit pe Dumnezeu ca
atottiitor si mai putin ca atotputernic, d. Puterea Ilui Dumnezeu aratatd Tn mod

culminant Tn Tnvierea lui Hristos.

1 Atotstiinta si Tntelepciunea lui Dumnezeu si participarea creaturilor rationale la ele ..

a. Atotstiinta lui Dumnezeu, b. Cunoasterea lui Dumnezeu prin unire presupune
caracterul de persoana al celui ce cunoaste si al lui Dumnezeu, c. Dumnezeu le prestie
pe toate, dar nu le predetermind, tindnd seama de libertatea fapturilor, d. Cunoasterea
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tripersonalitatea lui Dumnezeu si Tn Hristos.
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1. CONSHITULIAZ OMUIUT oot

a. Tn trupul omenesc, rationalitatea plasticizata Tsi atinge maxima complexitate, b.
Sufletul si trupul incep sa existe deodatd, c. Unirea intre suflet si trup e atat de deplina,
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