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INTRODUCERE

Dacd Morala crestind, generala si speciald, expune conditiile vietii
morale crestine (legea morald, constiinta si libertatea), cum si doctrina,
in formd analiticd, despre pacate si virtuti, privite ca niste stiri de
sine nelegate intre ele, Spiritualitatea ortodoxd prezintd procesul ina-
intdrii crestinului pe drumul des#&virsirii in Hristos, prin curéfirea de
patimi si prin dobindirea wvirtulilor, proces care se sdvirseste inir-o
anumitd ordine. Cu alte cuvinte, ea descrie modul in care crestinul
poate [nainta de la o curdtire de o patimd, la curdtirea de alta si,
deodatd cu aceasta, la dobindirea diferitelor virtuti, acestea inscriin-
du-se pe o anumitd scard de desédvirsire si culminind in iubire, starea
care reprezintd curdfirea de toate patimile si dobindirea tuturor vir-
tufilor. Inaintind spre aceastd culme, omu] inainteazd totodatd in unirea
cu Hristos si, odatd cu aceasta, in cunoasterea Lui prin experientd, care
e totodatd 51 indumnezeirea sa.

In lumina spiritualitdtii ortodoxe, morala crestind nu mai apare ca
o simpld fmplinire a unor datorii impuse de poruncile lui Dumnezeu,
datorii wcare in viata aceasta nu-l duc nicdieri, ci ii asigurd doar min-
tuirea ca rdsplata exterioard in viatal viitoare. Crestinul creste in Dum-
nezeu incd in cursul viefii acesteia, céici implinirea acestor porunci
efectuecazda o transformare treptatd in fiinta lui, sau o umplere a ]ul
tot mai mult de prezenta lucrétoare a lui Dumnezeu.

1. TINTA SPIRITUALITATII ORTODOXE SI DRUMUL SPRE EA

Spiritualitatea ortodox# urmareste desdvirsirea credinciosului In
Hristos. S5i cum desdvirsirea nu se poate dobindi in Hristos, decit prin
participarea la viata Lui divino-umand, se poate spune cé finta spiri-
tualitdfii ortodoxe este desdvirsirea emului credincios prin unirea lui
cu Hristos si Intipdrirea lui tot mai deplind de chipul umanitétii lui
Hristos, plind de Dumnezeu.

Se poale spune deci ca tinta spiritualitatii crestine ortodoxe este
unirea omului credincios cu Dumnezeu, in Hristos. Dar cum Dumnezeu
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esle nesfirgit, tinta unirii cu El, sau a desdvirsirii noastre, nu cores-
punde niciodatd unui capdt, de la care sd nu se mai poatd inainta. Toti
parintli rdsariteni spun, de aceea, cd desdvirsirea nu are hotar.

Astfel, deslivirsirea sau unirea noastrd cu Dumnezeu este nu numai
o {intd, ci §i un progres nesfirsit. Totusi, pot fi distinse pe acest drum
doud mari etape: una, a inaintdrii spre desdvirsire, prin eforturi de
purificare de patimi si de dobindire a virtujilor; si o alta, de viath
mereu mai inaintatd in unirea cu Dumnezeu, in care lucrarea omului
este inlocuitd cu lucrarea lui Dumnezeu, omul dind din partea sa mai
mult receptivitatea, sau deschiderea pentru wmplerea lui de tot mai
multd viald dumnezeiasca.

Din cele spuse se pot desprinde urmatoarele trésdturi ale spiritua-
litdtii crestine ortodoxe :

1. Starea culminantd a vietii spirituale este o unire a sufletului cu
Dumnezeun, trditd sau experimentatd,

2. Aceasld unire se realizeazd prin lucrarea Duhului Sfint, dar pini
la obtinerea ei omul este dator cu un indelungat efort de purificare.

3. Aceastd unire se inféptuieste atunci cind omul a ajuns la ase-
mdnarea cu Dumnezeur» si ea este totodald cunoastere si iubire.

4. Efectul acestei uniri constd, intre altele, intr-o considerabild
intensificare a energiilor spirituale din om, insotity de multe feluri de
harisme.

In Résdrit se :mai foloseste, pentru caradterizarea acestel wuniri,
si termenul indrdznet de indumnezeire sau de participare la dumne-
zelre. Tinta spiritualitéii crestine ortodoxe ar fi, asadar, triirea starii
de Indumnezeire sau de participare la viata dumnezeiascd. Experienta,
exprimatd pregnant ca stare de indumnézeire, cuprinde mai intii dou&
invitaturi generale :

1. Ea reprezintd ultima treapid a desdvirsirii omului, fapt pentru care
faza aceasta supremd din viaja pdminteascd a omului credincios sau finta
Intregii Jui viefi se mai numegte si desdvirsire.

2. Aceasld Indumnezeire se realizeazd prin participareq omuluj cre-
dincios Ia puterile dumnezeiesti, prin revdrsarea in el a nemdrginirii
divine,

Intrucit aceastd experien{d reprezintd treapta celei mai inalte de-
savirgiri pe pdmint, ea Inseamnd o normalizare si o actualizare su-
premd a puterilor omenesti; iar intrucit ea este o stare de indumne-
zeire — de cunoaslere, de iubire, de fortd spirituald — experimentatd de
credicios, aceastd siare se afld mai presus de limita puterilor noas-
tre, alimeéntindu-se din puterea dumnezeiasci.
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Starea culminantd a vietii duhovnicesti este starea omului cre-
dincios ridicat maj presus de nivelul puterilor sale, nu prin sine, ci
prin lucrarea Duhului Sfint. «Mintea noastrd iese afard din sine si asa
se uneste cu Dumnezeu, devenitd mai presus de minte», spune sfintul
Grigorie Palama . Cici ea n-ar putea vedea ceea ce vede «numai prin
faptul cé are simful mintal, asa precum nici ochiul omului n-ar putea
vedea fdrd o lumind sensibild exterioard ei si deosebitd de ea»? In
vremea acestei vederi a lui Dumnezeu, mintea se depiseste pe sine
Insdsi $i toate lucrdrile ei mintale primesc o lucrare a lui Dumnezeu 3.

Dacd tinta spiritualitatii crestine este viatd tainic#, de unire cu
Dumnezeu, calea spre ea cuprinde urcusul care duce spre acest pisc.
Ca atare, calea aceasta, pe de o parte se deosebeste de acel pisc, pe
de altd parte, st cu el intr-o legéturd organicd, asa cum std urcusul
muntelui, cu piscul séu.

La starea de desévirsire si de unire tainicd cu Dumnezeu nu se
poate ajunge decit prin indelungatele eforturi sau nevointe, iar efor-
turile care nu tind spre incoronarea cu acel moment final al nevointe-
lor, sau spre unirea tainicd cu Dumnezeu, apar ca un lucru fdra 5Cop.

Dar legétura Intre nevointe si unirea tainicdi cu Dumnezeu este
$i mai strinsd decit cea dintre drum si {intd, intrucit, desi trdirea
acelei uniri se infdptuiegte la icapdtul final al tuturor stridduinielor
ascetice, aurora ei in suflet Incepe de mai inainte, in cursul acelor
nevointe,

Deci, perfectiunea crestind cere un sir intreg de strdduinte
pind la dobindirea ei. Apostolul Pavel compard aceste stréduinte
cu exercifiile trupesti la care se supuneau atletii pentru a deveni
biruitori in lupte. Férd a folosi termenul, sfintul Pavel a folosit icoana
vechilor exercifii trupesti peniru a caracteriza nevoinfele crestinului
in vederea dobindirii desévirsirii, Clement Alexandrinul?t si Qrigen o
introduc apoi si termenii de ascezd si ascet. Treptat termenii acestia
capatd in Résarit un colorit monahal. Minéstirile se numesc gaxnripia,
locuri de exercitiu, iar vascetul» este monahul, care se straduieste si
objind desdvirsirea prin observarea tuturor regulilor de infrinare si de
curdfire de patimi. Origen d& numele de asceli crestinilor rivnitori,

1. 5f. Grigorie Palama, la Pr. D, Stiniloae, Viafa §i invdjdiura Stinlului Grigorie
Palama, Sibiu, 1938, p, L1II ; ed. Hristou I, p. 458, cap, 47,

2. Ibid,

3. 5I, Grigorie Palama, Al lreilea tratat din cele posterioare, despre luming sHintd,
cod. Coisl. 100, f. 185 r; ed. P. Hristou, I'pnyoplov 108 Iladape & auyypdpprata, Salonic,
1962, p. 581 ; Filoc. rom. VII, p, 325, cap, 48,

4. Pedagogul, 1, I, cap. 8.

5 P.G. VIII, 318, unde numeste pe lacov, dupd lupta cu ingerul, ascet,
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care se exercitau in mortificarea patimilor si in alte deprinderi in ve-
derea des&virsirii®

O comparafie aménuniitd a ascetului duhovnicesc cu luptdtorul
din arend ne oferd sfintul Nil Ascetul in Cuvintul ascetic’. Ascetica
este deci acea parte a spiritualitéitii care se ocupéd cu regulile §i cu
eforturile ce duc pe om de la prima treaptd a urcusului spre desa-
virsire, pind la contemplatie si unirea cu Dumnezeu, Ascetica indicd
partea activd a vietli spirituale, partea de cooperare pe care Dum-
nezeu ne-o cere noud, silintele ce se cer din partea noastrd; iar uni-
rea tainici cu Dumnezeu, dimpotrivd, indicd aspectul suportarii pasive
a lucréirii harului in noi, initiativele lui Dumnezeu, pe cafe noi tre-
buie numai & le urmam si care nu-1 apartin decit Lui.

Desigur cd aceasta nu inseamnd ci eforturile ascetice nu sint aju-
tate de har, nici c# pasivitatea din faza unirii este inerfie; ci numai
cd experienla spirituald culminantd nu-si are izvorul in puterile spi-
rituale umane, ci exclusiv in Dumnezeu, pe cind eforturile ascetice se
datoreaz& si unei contribulii active a puterilor sufletesti ale omului.
J. Hausherr, vorbind despre activitate si pasivitate in legatura cu puri-
ficarea activa si pasiva, zice: «Activ si pasiv sint alte doua idei ne-
clare sau false. In contabilitate si poate in mecanicd ele comporia o
intrebuintare sigurd, pentru cd datoria se distinge net de avutie, socul
primit, de socul dat. Dar in psihologie ? Omul care nu reactioneaza in
nici un fel este un mort, si a reacfiona este a actiona. Deci nu exista
pasivitate purd. Cu atit mai mult in morald si in spiritualitate, actul
uman singur este moral sau imoral, meritoriu sau nu. Acfiunea
divind nu sfinfeste férd acceptarea umand ; si a accepla nu este numai
a suporta, ci si a face un act de primire, Nu existd deci pentru adult
sfintire pur pasivd, nici purificare pur pasivd. Dar nici purificare pur
activi! Creatura nu are initialiva absolutd, chiar in ordinea naturii.
In ordinea gratiei, trebuie repetat cu sfintul Irineu: «facere est pro-
prium benignitatis Dei, fieri autem proprium est hominis»® Acolo
unde psihologia nu observi decil acfiunea si slarea, metafizica si teo-
logia stiu cd este mai intii pétimirea si primirea®.

Asceza este «omorirea mortii» din noi, ca sé se elibereze firea de
sub robia ei, cum spune sfintul Maxim Mérturisitorul !?, Céci sint doud
morii: cea dintii esle produséd de pécat si este moartea firii, cea de

6. Homil. in ferem, 19, 7 ; P.G. X1I], 518.

7. Cap. 66, Filoc, rom. I, Sibiu, 1946, p. 212; Cuvinl ascetic, P.G. 79, 715—810,

8. Adv. haereses, IV, 64, :

0, Les Orienlaux connaissent-ils les «nuils» de Saini Jean de la Croix 2 In «Ori-
cntalia Christianans, vol. 12, ar, 1—2, 1946, p, 9—10.

10. Quaest, gd Thalas. q. 61} P.G. 90, 613—636.
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a doua este moartea dupa asemdnarea lui Hristos, care este moartea
pacatului si a mortii produse de el. Dar precum moartea firii, ca descom-
punere produsa de pdcat, nu vine numai in momentul final; ¢i roade ca
un vierma vreme indelungatd, asa si moartea morlii, sau a pdacatului, nu
este numai ceva de moment, ci ceva ce trebuie pregitit vreme multd
prin mortificare asceticd. Asceza deci este o eliminare treptald a otra-
vii care duce firea la descompunere, la coruptie. Este, cu alte cuvinte,
o eliminare a bolii ce duce firea spre moarte si deci fortificarea firil.
Asceza este mortificare de-viata-facdtoare (Lwomotus véxpwsts), cum i zice

sfintul Simion Noul Teolog. Ea este omorirea treptatda a picatului si a

luturor tendinfelor spre el.

In opinia curentd cuvintul ascezd este asocial cu un sens negativ.
Asceza ar fi pe toatd linia retinere, infrinare, strédanie negativa. Aceasta
pdrere se explicd prin faptul cd tendintele pacétoase ale firii, obisnuin-
tele care duc spre moartea ei, au ajuns sa fie considerate ca latura pozi-
tivd a vietii. In fond strddania in ascezd, in aparentd negativa, infrunta
elementul negativ din firea noastrd, urmdrind, prin opozitia permanenta
ce i-o face, eliminarea Iuni.

In realitate, asceza are un scop pozitiv. Ea urmadresle fortificarea
firii i eliberarea ei de viermele pdcatului care o roade, care promoveazd
stricarea ei. Asceza sddesle in locul palimilor virtulile, care presupun
o fire cu adevdérat intdritd, Este adevarat ca ultima {intd a ascezei este sa
elibereze firea nu numai de miscarea poftelor péicétoase, ci 5i de ideile
lucrurilor care se ivesc in minte dupa curdtirea de patimi, Dar aceas-
ta, numai pentru a-si cistiga o independentd fajd de lucrurile create,
care au robit prin patimi firea, si pentru a-L dori §i mai mult pe Dumnezeu,

Este adevarat cd asceza lrebule sd pregateascd luli Dumnezeu, pe
ultima treaptd a eforturilor ei, si o minte goliti de loate intipdririle
lucrurilor create, de toale preocupdrile pédmintesti, o minte purd. Dar
acest «gol» nu este nici el ceva cu totul negativ. Cdci oricit se vorbeste
de pasivitatea factorului uman sub lucrarea slavei dumnezeiesti, nicdleri
nu se spune ¢d aceastd pasivitate ar echivala cu o ineriie, cu un minus
lotal. «Goluly mintii, oferit lui Dumnezeu, reprezintd pozitiv o sete ex-
clusiv de El ', dupd ce o indelungata experientd l-a convins despre
stricdciunea tuturor preocupdrilor pdtimase si despre relativitatea tutu-
ror preocupdrilor intelectuale orientate spre lucrurile create, pe care,

11. Socotdim deci cd prin acest element pozitiv al «seteis» supreme de Dumnegzeu,
vgolul» acela nu ¢ o disparifie a oricarui clement creatural din spirit si a orlcarul sentl-
ment de creatural, pentru a fi numai Pumnezeu, cum afirma Eckart, consecvent cu mis-

lica sa panteistd.
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ca urmare, le-a lepddat de la sine pentru a primi in locul lor pe
Dumnezeu !#,

Sldabiciunea firii se aratd, dupéd sfinfii parinti, in lipsa ei de fermi-
late, In nestatornicia el. lar aceasld nestatornicie este vaditd de usu-
rinfa cu care este atrasd de plicere si este impinsd de durere. Ea nu are
forfa sd stea dreapta in fata acestora, ci ajunge de o vibratilitate foarte
pulin bdrbateascd, ca o lreslie b&tutd de vint. Vointa si judecala ei
dreaptd, doud din elementele eseniiale ale firii, isi pierd orice pulere.
Firea ajunge ca o minge in mina patimilor, purtatd incoace si incolo de
toate imprejurérile, de toate impresiile. Ea nu mai stda tare in liberta-
tea ei, a ajuns de o sldbiciune spiritualéd care poartd loate semnele stri-
cdciunii ; ea nu trddeazd nicidecum o incoruptibilitate care sd-i asiqure
elernitatea.

Dar omorirea acestei sliibiciuni de moarte strecuratd in fire, forti-
ficarea firii prin ascezd, a devenit posibild prin morlificarea si moartea
de-viald-fdcdtoare a lui lisus Hristos, Pulerea dumnezeirii I-a ajutat Lui
sé biruie iubirea de pldcere si frica de moarte a firii Lui, sd o fac#, asa-
dar, ferma, Iar legdtura tainicd, in care se afld potential firea din orice
ipostas omenesc cu firea omeneascd din ipostasul Lui divino-omenesc,
devenind printr-o credintd vie si lucrdtoare o legéiturd tot mai efec-
tivd, face ca forfa redobinditd de firea Lui omeneascd sd se comunice
51 firii celorlalli oameni ce cred in El,

Eforturile ascetice sint mijloacele prin care firea omeneascd, pe
care o purldm fiecare, participd tot mai mult la forfa firii Lui omenesti ;
cdci In eforturile noastre este prezentd si forta din firea omeneascd a
lui Hristos. Legdtura polenfiald cu Hristos ni se face efectivd prin cre-
dinfa in El, si forta Lui devine for{a noastrd. De aceea, asceza noaslré
este o moarte treptatd cu Hristos, ca desféisurare de putere, o moarte
a omului vechi, o prelungire prin vointd a botezului, Nu este numai o
imitare a lui Hristos, ca in Apus, ¢i o mortificare eroicd cu Hristos si
in Hristos. Noi sintem uniti cu Hristos incéd inainte de starea culminantd
a unirii tainice cu El, incd in actul prelungit al mortificérii noastre. Nu
numai cd inviem cu Hristos, ci si murim cu El; sau, nu inviem cu

Hristos dacli nu si murim cu El, mai intii.

12, Trecerea mintii prin rajiunile lucrurilor create nu i-a fost zadarnicd, pentru
cd, chiar dacd leap8dl acum amintirea lor actuald, a rimas de pe urma lor cu o inte-
lepciune, cu o injelegere sporitd, asa cum virtutile au fortificat-o in asa fel incil acum
poate Ii mediu prin care s¢ efectueazdi lucrares Duhului, Sfinlul Maxim Mirturisitorul
spune : «Precum soarele, rdsirind si luminind lumea, se aratd 5i pe sine si aratd si
lucrurile luminate de el, tol asa 51 Soarele dreptilil, rdséirind in mintea curatd, Se
aratd sl pe Sine, dar aratd si ratiunile tuturor celor ce au fost HHcute sau vor fi ficute
de El». Cap. de Charit. I, 95; Filoc, rom, I1; P.G. 90, 981 C,
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[nvierea cu Hrislos urmeaza ca o continuare a mortificérii, sau a
morfii, nu ca o schimbare de directiie. Este adevédrat cd, in unirea cu
Hristos in moarte, prezenfa Lui nu ne este alit de vizibiléd ; dar aceasta
fine de faptul céd in vreme ce noi murim treplat dupd omul cel vechi,
moare si'Hristos cu noi; dar moartea Lui este si o smerire, o ascundere
a slavei. Hristos nu se vede in elapa morlificarii, dar este prezent si se
stie cd este. lar intemeierea sigurantei noastre despre prezenfja Lui in
noi, pe credinfd si nu pe vedere, videste din nou caraclterul eroic al
lazei ascetice.

Prezenla aceasta a lui Hristos, ca fortd nevazutd, o indica sfinlii
pdrinti Marcu Ascetul si Maxim Marturisitorul, cind spun céd Hristos este
fiinta virtulilor. Dacd virtutea inseamnd bérbitie, tdrie, iar fiinta acestei
tdrii este Hristos, evident cé in asceza noastréd lucreaza forta lui Hristos.

Faptul cd prin ascezd nu se urméreste numai curdfirea de patimi, ci,
in acelasi timp, dobindirea virtutilor, aratd din nou céd asceza nu este
ceva negativ, ci o fortificare a firii. In cursul ascezei se suprimé, prin
staruinféd indelungatd, deprinderile vicioase si se sddesc in fire deprin-
deri virtuoase. $i trebuie mulli tenacitale pentru a impiedica vechile
obisnuinle sd rdsard din nou si pentru a consolida noile deprin-
deri bune '?,

In aceastd caracterizare generald a ascezei se cuvine sd remarcim
si unul din aspectele formale ale ei. Ea urmeazd un drum determinat,
0 ordine si o insiruire de etape ce nu poate fi nesocotitd, o disciplind
precisa care fine seama de legile dezvoltldrii normale a viefii sufletesti,
pe de o parte, si de principiile credintei, pe de altd parte. Aceastd luptd
dupd lege inseamnd cd drumul ei este stabilit in conformitate cu o ratiune
bine intemeiatd. Faptul acesta aruncd o lumind si asupra fazei finale a
viefii spirituale,

Unirea tainica cu Dumnezeu, spre care duce asceza, nu std la bu-
nul plac al oricui in orice clipd. Ea este cu totul altceva decit stirile
de confuzd afectivitate, in care se poate transpune cineva cind ii place,
sau care pot veni peste cineva intimplédtor 4. Dupd parcurgerea drumu-

13. Leonel de Grandmaison, 5. 1., La religion personnelle, Paris, Gabalda, 1927,
cap. L'effort ascélique, p. 90—131.

14. Unirea tainici cu Dumnezeu e dincolo de afeativitatea psihologicd curenta.
J. Hausherr zice: «De fapt, mislicul sfirseste prin a trece dincolo de suferinia si de
bucuria umand, dincolo de ceea ce se cheamd vulgar mingliere 51 dezolare spirituald,
Inlr-o regiune unde cuvintele amenesti pierd din ce in ce mai mult semnificatia lor
originard, peniru a nu mai pisira decit o valoare de amalogie, Nu existd numai un
apofatism pentru cuncaslerea Intelectuald, ci existd si unul pentru psihologia mistics,
cind, pentru a vorbi ca Diadoh, unitatea simiirii duhovnicesti a fost restabilitis, Les
Orienlaux connaissenl-ils Tles «nuils: de Saint Jean de la Crolx # «Orientalla Christia-
na», vol. 12, nr. 1—2, 1946, p. 38.
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lui ascetlic in care fiecare moment este asezal, nu f&rd rafiune, la locul
lui, mintea trebuic sa treacd prin etapa cunoasterii «ratiunilor» lucruri-
lor create, cum zice sfinlul Maxim Marturisitorul, si abia dupa ce a
strabiatut si aceasta faza, insusindu-si ratiunile create si depdsindu-le,
pitrunde in lumina unirii si cunoasterii tainice. Intrucit aceastd fazd
de cunoastere a raliunilor reale si de depisire a lor se ingird si ea pe
scara ascezel, eosle evident céd unirea tainicd cu Dumnezeu, situatd la
capdlul final al aceslui urcus, nu este ceva iralional, ci ceva suprara-
lional, nu este o stare dobinditd de pe urma unei debilitafi a rafiunii
1 a unel ignordri a rafiunilor lucrurilor, ci de pe urma depasirii tutu-
ror posibilitdfilor ratiunii, dusé la suprema fortd si agerime, ca si de
pe urma cunoaslerii complete a intelesurilor rationale ale lucrurilor.

Asceza, ca drum al celei mai riguroase rafiuni practice si al celel
mai depline cunoasteri a rajiunilor lucrurilor, este dovada ca la trdirea
unirii cu Dumnezeu nu se ajunge prin ocolirea ratiunii, ci prin folosi-
rea prealabild a tuluror posibilitdfilor ei, pentru ca si din aceasla sa se
aleagéd firea cu o supremié capacitate de a se face vas al infelegerii
supraumane, comuhicate de harul Duhului 5fint. Dumneézeu este Ratliu-
nea supremd, izvorul ratiunilor tuturor lucrurilor. Mintea care se ri-
dicd, in faza unirii cu Dumnezeu, la contemplarea nemijlocita a aceslei
Ratiuni, trebuie sd se fi pregéatit pentru intelegerea aceslui sin al tutu-
ror ratiunilor, prin cunoasterea cit mai mullora din ele, desi nemidrgi-
nit-mai-multul pe care il cunocaste acum pune in umbrd modul de cu-
noastere de mai inainte.

Pe de altéd parte, trebuie remarcat ca asceza cregtind nu este o teh-
nicd artificiald si unilaterald, care ar produce prin ea insasi trdirea uni-
rii tainice cu Dumnezeu, O asemenea ascezd falsd are ca unmare o in-
coronare falsd, care se caracterizeaza prin urmdtoarele samne:

a) ea nu implicd nici o condilic morald, ¢i este o chestiune de tem-
perament ;

b} extazul este céutat pentru el insusi, el fiind scopul suprem ;

c) acest fel de exlaz este steril, ¢ind nu este degradant; omul nu
revine din el nici mai instruil, nici mai bun ;

d) acest extaz se aseamdnd cu o «mind intinsd in vid, din care nu
aduce decit neants.

Prima cauzd a acestor concepiii eronate despre ascezd si despre
culminatia ei in unirea cu Dumnezeu este pdrerea gresitd ca omul are
in posesiunea sa toate mijloacele care-1 pol duce la lreapta spiritnala
supreméd $i depinde numai de un anumit antrenament, mai mult sau

nmiai pufin ingenios, pentru a le scoale la iveala,
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Spre deosebire de aceastd conceplie falsd, creslinismul socoteste
cd la vederea nemijlocild a lui Dumnezeu nu se poate ajunge fara ha-
rul daruit de El, iar pentru primirea acestui har esle necesara o perfec-
tionare morald a inlregii fiinje umane prin necontenitul ajuter dumne-
zeiesc 5i nu ajunge un antrenament pur omenesc pentru a trezi din
somnul ei cine stie ce putere adormitd in firea noastrd. In crestinism,
Dumnezeu nu are o naturd asemanatoare cu un obiect, pe care-1 putem
cuceri printr-o incursiune omeneascd dirijatd de o tacticd bine puséa
la punct; El este Persoand si ca atare, firé o inifiativd din partea Luj,
nu poate [i cunoscut. lar pentru aceastd aulodescoperire a lui Dum-
nezeu intr-o vedere tainicd, trebuie s ne facem vrednici in mod sin-
cer, curati si buni. Céci El este mai presus de orice ofensivi ce uzeazd
de fortd sau de siretenie. Deci asceza crestind este un drum luminal
de raliune, dar nu numai de ratiune, c¢i si de credinta, de rugaciune
si de ajutorul Iui Dumnezeu, un drum de-a lungul cdaruia inlreaga noas-
tré fire se purificad de pacal si se {fortificd moral.

2, SENSUL S1 POSIBILITATEA UNIRII CRESTINE CU DUMNEZEU

Unirea crestind cu Dumnezeu realizeazd sensul adevidrat al acestei
uniri. Dar acest sens este pervertit acolo unde se tinde la o identificare
intre om si Dumnezeu, respecliv la o actualizare in constiinfa a wunei
identitati care ar exista substantial in prealabil, cum este cazul in loate
religiile si in toate filozofiile panteiste,

De aceea, unii teologi protestan{i — inf{elegind prin unirea tainica
cu Dumnezen exclusiv aceastd identificare, $i neadmifind posibilitatea
unui contact direct, nemijlocit, cu Dumnezeu, care sa nu fie o identi-
ficare substantialda — resping principial orice unire tainicd si cad in
extrema opusd, a separaliei ireductibile intre omsi Dumnezeu. Intre
acesti doi factori hu este posibild, dupd ei, nici un fel de transmisiune,
nici un fel de conlact nemijlocit si tocmai de aceea Dumnezeu Se fo-
loseste exclusiv de cuvint, spun ei, pentru a stabili totusi o legdalura
intre El si noi, «Prin faptul cd Dumnezeu alege forma de comunicare
pédminteascd a cuvintului», zice un teolog protestant, nse arata ca este
exclusd unirea nemijlocitd in care am sta cu El, dacd n-am fi instrai-
nati» '%; sau, cum spune mai deparle acelasi teolog: «Dacda Dumnezeu
Se apropie de noi, care ne aflam cu toata fiinfarea noastra intr-o miscare
conlrard Lui, in forma indirectd a cuvintului, asadar intr-o forma in
care El insusi ramine totusi ascuns, aceasta este o milostivd crujare a

e —

15. Karl Helm, Jesus der Herr, Furche Verlag, Berlin, 1935, p. 182,
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noastra. Caci prezenfa nemijlocitd a lui Dumnezeu n-am putea-o su-
portan 18,

Teologii protestanti din gcoala dialecticd, respingind orice unire
lainicd cu Dumnezeu, au In vedere, cum am spus, conceplia hindusi,
sau cea eckartiand, idealista si in general orice fel de panleism religios
sau filozofic, pentru care intre om si Dumnezeu existd o «continuitate
neintrerupti», un suis evolutiv, neoprit de nici o prépastie, omul fiind
in esenfd si devenind in actualitate, prin dezvoltarea uneia sau alteia
dintre puterile sale, dumnezeu.

Inviétatura crestind insd este strdind cu totul de tendinla identifi-
cirii panteiste a omului cu Dumnezeu. Cu toate aceslea, ea afirma cu
curaj posibilitatea unei «uniri» a omului cu Dumnezeu, a unei wvederin
nemijlocite a Lui, a unei «participéri» la El, prin har.

Teologia protestantd nu vede insd cum s-ar pulea infelege o astfel
de «uniren cu Dumnezeu si cum s-ar infelege ea altfel decit ca o iden-
tificare mai mult sau mai putin totalé.

De aceea, se cuvine sé stdruim mai mult asupra sensului crestin al
«uniriis cu Dumnezeu si al «vederii» nemijlocite a Lui, ca si asupra po-
sibilitatii acestui fapt tainic. Desigur, nu vom analiza aici momentul cul-
minant al acestei uniri, ci intrucit acesta este anticipat in grade mai
pulin intensive si pe treptele anterioare ale vielii crestine trdite in duh
de evlavie, ne vom mulfumi séd evideniiem in mod principial numai sen-
sul si putinfa unui contact nemijlocit cu dumnezeirea. Céci odatd dove-
ditd posibilitatea principiald a unui asemenea contact, indiferent de in-
tensilatea lui, este dovedita implicil si posibilitatea «uniriin cu Dumne-
zeu pe culmile de dincolo de limila puterilor omenesti.

In termenii cei mai generali am vazutl cd invildtura crestind adopta
0 pozitie medie intre mislica jdentitétii si separatia ireductibild intre om
si Dumnezeu. Indreptifirea ei va reiesi si din ardtarea celor doud teze
extreme,.

Excluderea, de cétre invaldatura crestind, a tezelor extreme, cea
a ldentildfil s1 cea a separafiei absolute, rezultd din caracterul de crea-
tura al omului si al lumii peste tot, lar caracteru] de creatura al aces-
tora este o consecin{d necesard a caracterului absolut al Fiinjei supre-
me. Dacd Dumnezeu este realitatea a cirei putere nun poate fi depésité
de nici o alta putere, aceastd putere nestrimtoratd de nici o altd putere
superioard ei trebuie sd se arate si in raportul lui Dumnezeu cu lumea,
Lumea nu poate fi pentru El un deslin necesar, o trené necontenit va-

riabild, pe care trebuie sa o poarte din veci, Ea nu poate fi o emanatie

—e——

16, Op. cit., p. 183.
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sau o desfdsurare involuntaré a fiintei Lui. Céci atunci in ce Si-ar mai
arata El suveranitalea peste orice necesitate si lege ?

De aceea, lumea trebuie sd fie un produs liber al vointei Lui. Si,
deoarece cu cit o fiinléd este mai puternicé, cu atit pune mai putin o ma-
terie externd sau fiinfa sa la contributie in producerea unui luecru, Dum-
nezeu, facind lumea, e de infeles séd fi manifestat cea mai inaltd forma
de putere cugetald de noi, nefolosind nimic exterior, dar nepunind nici
umarul, nici sudoare fiinfei Sale la contributie, ci scotind-o la iveald
din nimic prin simpla manifestare a voii Sale ca ea sd apard, Aceasta
Inseamnd cd lumea a fost facutd din nimic prin cuvintul Sdu, ca ma-
nifestare a voii, dar nu ca emanatie de particule din fiinta Sa. Prin
urmare, in constitufia lumii si deci si @ omului nu intrd nimic din
fiinta lui Dumnezeu, ca supremad realitate, pentru cé nu este — si min-
tea nu poate admite sd fie — un obiect purtal de suvoiul unei puteri
sau al unei legi superioare Lui, lar caracterul creat al lumii exclude orice
identitate — fie ea cit de parjiald — cu Dumnezeun. Realitatea creatd nu
poale deveni necreatd prin nici o evolutie,

Dar, pe de altd parte, cuvintul prin care a creat Dumnezeu lumea
ca manifestare a voinfei Lui a fost oricum o manifestare de putere.
Fard sd amestece Dumnezeu nimic din puterea Sa in fiinta lumii, to-
tusi, fard aceastd coborire a pulerii Sale in neantul din care a scos-o,
ea nu ar fi putul s& se producd, precum fdrd aceastd prezentd a
puterii Lui in jurul ei si chiar in imediata intimitate a fiecdrui lucru din
ed, lumea nu s-ar putea susline si dezvolta. C#ci fard puterea lui Dum-
nezeu lumea s-ar reduce in ultima analizd la neantul care n-are nici o
pulere sa o susfina. S-ar pulea spune cd ajungea ca Dumnezeu s#-5Si
manifeste voinfa Sa de la distanfd, ca lumea sé {i apdarut, precum ar
ajunge sd facd acum la fel ca lumea sd se sustind si s se dezvolte.
Dar aceastd vointa, ca sd-si faca efectul in raport cu lumea, trebuie
$d ajungda cumva ca prezenfd de putere pind acolo unde se produce
efectul. Oriunde se produce un efect al unei puteri, trebuie sd fie
prezentd forfa producdtoare de efect a acelei puteri. Astfel, fiecare
lucru din lume are, pind in intimitatea sa, prezenfa nemijlocitd a unei
puteri lucrdtoare a lui Dumnezeun 17,

Prin aceasta putere lucritoare fiecare din noi ne aflaim de Ia
inceput intr-o «unires nemijlocitd cu El, datoritd céreia sintem si ne
dezvoltédm 18,

17. Aceasta este doctrina slintului Grigorie Palama, dupd care fiinta lui Pum-
nezeu ramine Inaccesibild, dar luerarile Lui coboars la noi,

18. Sfintul apostol Pavel spune in Areopag: «Dumnezeu nu este departe de nicl
unul din nol, chcl prin El viem, ne miscdm §i sintem» (Rapte, 17),
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Spiritualitatea crestind considerd in plus la aceastd «unire» numai
o sporire treptatd si mai ales o sesizare a ei prin constiinfa. Este po-
sibild aceastd sporire $i aceasld sesizare din partea omului prin con-
sliintd 2 Sfintii parinti, alirmind aceasld capacitate, socotesc ca mijloc
prin care ea se poate realiza curdfirea sufletului §i a mintii, de preocupa-
rile lumesti. Dar noi vom mentine cursul demonstratiei pe acelasi plan
principial de pind acum,

Fiinfa noastrd nu este numai naturd organica sau anorganicd, ci
are si un suflet inzestrat cu minte si vointd. In mintea sa se afld un
impuls neostenit dupéd cunocastere. Acest impuls nu se poale inlelege
fdrd certitudinea prealabilda a unor realitdaii externe care trebuie
cunoscule.

N. Harimann '*, reluind o idee a cugelatorului crestin Simon
Frank *°, a formulat mai pregnant adevarul cd mintea noastrd are, Ina-
inte de cunoaslerea explicild a unei realitdfi, constiinfa generald a
existenfei acelei realitdti. Indatd ce a facul explicild prin cunoagtere
o farima din realitatea-obiect al ei, ea are constiinfa cda, dincolo de
realilatea devenitd obiect al cunoastlerii, se gaseste lransobiectul, adicd
realitatea nedevenitd incd obiecl al cunoasterii explicite. Mintea are
o evidenld prealabild, de ordin general, a unei realitdfi ce cade mereu
dincolo de raza constatérii sale directe.

Iar Blondel spune ca mintea are nu numai evidenia prealabila a
unei realitdli lransobiective In general, ci evidenla unei realildli in-
[inite !, Ea are constiinfa mai mult sau mai pufin explicitd cd selea
el de cunocastere nu va fi mulcomita, ca nici un obiect finit nu o va
mulfumi dupd ce-l va cuncaste. De aici rezultd peniru ea, in acelasi
mod mai mult sau mai pufin confuz, evidenia cd sau aceastd sele va
dura vesnic -— realitatea avind o infinilale de obiecle relative fidra
sfirsit — sau se va odihni, alimentindu-se totusi vesnic, in cunoaste-
rea unei realitédti itlfegrzlle, infinitd in ea insdsi, de alla naturd decit
tol ce poate i finit, 5i cum prima tezd o sperie ca o perspeclivd de
nesfirsitd oboseald ce nu-si gdseste niciodald odihna intr-o satisfactie

0 — .

19, Metaphysik der Erkennlnis.

20. Connaissance el Elre, Paris, 1931,

21. «Car a propos des objets et des vérilés qu'elle connail, la pensée qui s'élabore
en nous n‘accomplit son oceuvre discursive (fqu'elle soil scientifique ou mélaphysique)
qu'en portant en elle et qu'en employant des verites transcendenles a tous les objels
partiels de la connaissance discursive, Et c¢'est en ce sens que 5. Thomas a pu dire
que toule pensée el touwte connaissance distincte Implique une secréte affirmalion de

Dieu, d'onu cette définition de 1l'intelligence et de sa finalité : elle est capax Entis, capax
Del=, L'Action, vol. 1, p. 368.
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supremd, totald, nesfirsitd, nelimitatd, din alternativa ce-i sti in fata
in mod general, se ridicd mai luminoasd si mai convingidtoare partea
cea de a doua a ei,

Prin urmare, dacd mintea creatd vine pe lume cu impulsul de a
cunoagte — si de a cunoaste pe Cel infinit —, acest impuls este dova-
da cd ea este fdculd pentru infinil, ¢4 El existd inainte de ea, daca
din primul moment al trezirii ei Il presupune existind. $i undeva tre-
buie s& se gdseascd o realitate de cunoscut mult mai mare ca ea, o
realitate infinitd, dacé este in ea o aspiralie atit de arzitoare dupd
cunoastere si dacé nici unul din obiectele finite nu o satisface, ci mai
degrabd Ii dezamdgeste astepltarea. Mintea este féculd si-L caute pe
Dumnezeu, si realitdtile finite, rind pe rind atinse si depésite, nu pot
dvea oa obiect al cunoasterii rostul negativ de a o amagi necontenit, de
a-si ride de acest impuls, ci pe acela poziliv de a o pregiti succesiv
pentru marea intilnire, pentru infelegerea Celui ce sti la capatul final
al tuturor.

Dar sd analizdm un moment natura acestui impuls de a cunoaste
pe Dumnezeu si a acestei certitudini implicite pe care o are mintea
despre El. Pol fi aceslea infelese in cadrul tezei ca intre Dumnezeu
si om esle o separalie netd ? Ar fi imposibil s& inlelegem acest impuls
ca fiind inchis intr-o minte separatd net, de realitatea infinita indeo-
sebi, precum si de realitatea externd, in general. Acest impuls neistovit
nu poate fi susfinut decit de o sursd neistoviti. Asupra mintii trebuie
sd exercite o inriurire impulsivd si atraclivd cauza primi a crealiei si
scopul ultim al cunoasterii 22, lar certitudinea implicitd a mintii des-
pre o realitate inteligibild infinitd, citd vreme nu a cunoscut-o de fapt,
certitudine care sustine acest impuls de cunoasgtere, aratd cd, inainte
de a vedea, minlea pipdie, intr-un fel oarecare, realitatea ce are si
fie cunoscutd; cd este in prealabil intr-un fel de legaturd nemijlocita
cu ea, simtitd ca printr-un fel de intuneric.

Aceleasi consideratii s-ar putea face in legdlurd cu tendinta fiintei
noastre de a se apropia sau de a-si Insugi tot ceea ce reprezintid o

22. «Cetle présence chez l'agent conscient et libre d'une idée de Vinfini, de l'uni-
versel, du bien transcendant a toutes les déterminations parliculiéres qui peuvent le
solliciter, est la condition sine qua non de toute consclence d'étre couse de tout agir .
propre & un agent méme imparfait, de toute efficacitd réélement [nitiatrice., On ne
sauralt trop insister sur cette verité capltale dans I'univers, o il Y 2 des causes
secondes, véritablement agissantes et productrices, que parce que l'idée d'un infini,
d'une cause premiére, d'un ordre transcendant se communique & des esprits qui
recoivent — avec ces notions et par elles — quelque chose de la puissance que ces
notions portent en elless, L' Action, Alcan, 1936, vol. I, p, 235,
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valoare. Este si aceasta o tendinld infinild, care slim cda nu se va
satisface cu nici o valoare finitd, ci, strébétind prin toate, o cautd pe
cea infinitd, pe care o simle confuz cé exisld. Aceastd sete dupa va-
loarea infinitd vine si dintr-o experientéd a concavitdfii noastre, a in-
suficientei pe care trebuie sd o implinim prin valori ce existd In afaré
de noi. Dar dinamismul setei acesleia are in el s1 ceva pozitiv, care
nu se poate explica numai din minusul nosiru; iar aceastd forfd po-
zitivd nu poate fi sustinutd in nol decit de iradierea si de atractfia va-
lorii infinile, cu care prin urmare ne afldm pe firul unei legaturi ne-
intrerupte. Dar noi stim cé din Incorporirile concrete de valori, cea
mai demnd de iubire ne apare persoana umand, penlru ca ea repre-
zintd cea mai bogatd, mai complexd concenlrare de valori. Obiectele
ne infatiseaza fiecare cite o singurd valoare, In orice caz un numdr cu
mult mai redus. Si mai ales le lipsesle valoarea constiinfei, valoarea
injelegerii, care este proprie persoanei si in care singurdlatea noastra
afld mull cdutata {&méaduire.

Dacd-i asa, atunci si pe planul neviézul, valoarea supremd, valoa-
rea care esle in stare sd implineascé toate dorurile noastre, nu poate
s fie decit de caracter personal, intrunind in sine tot ce este vrednic
de prefuit si de iubit, purlat in focarul unei constiinje, a unei inte-
legeri iubiloare fald de noi; astfel, prin mintea noastrd si prin dorul
onlologic al fiinlei noaslre, nu numai cda sintem legafi de Dumnezeu
cu un fir neintrerupt; dar dinamismul Jor ne indicd posibilitatea si
chiar trebuinja ca aceastd legiilurd sd se facd tot mai strinsd, ca
unirea de la distan{d sd devind o unire care apropie din ce in ce
mai mult.

Dar realitatea unei comunicdri adevérate intre Dumnezeu si om,
a unei punii intinse intre acesti doi poli, si deci a posibilitifii unei
intensificdri a acestei legdturi nemijlocite, se desprinde si din natura
Revelatiei divine si din faptul cd sintem in stare sd& o primim, distin-
gind-o de orice comunicare pédminteasca,

Am vidzut cd teologii protestanti ®*¥, socotind cuvintul ca singurul
mijloc al Revelatiei divine, vdd in el ceva ce se opune oricdrei comu-
nicdri reale, oricdrui fel de contact intre om si Dumnezeu, Care toc-
mai de aceea ne-a descoperit voia Sa prin cuvint, ca sd nu Se arate
Fl Insusi, datoritd separaliei Lui de noi. Teologii prolestanti din scoala
dialecticd deosebesc, desigur, cuvintul revelational de ideea detasata,
de sine stétdtoare, sau de gindul propriu pe care mi-l rostesc laun-

23. Cu deosebire cei din Scoala dialecticd, de pildd: E. Brunner, in Wort und
Mystik, Tiibingen, 1928,



INTRODUCERE 14

tric sau vocal mie insumi, sau de cuvinlul altei persoane, egale cu
noi, El este toldeauna cuvintul Persoanei divine cédtre persoana umana.
In cuvint se descoperd prezenia si voinla Persoanei supreme, a Per-
soanei divine, Care are ceva cu mine, «Cuvintul nu este mai puiin,
ci mai mull ca ideea, cdci ideea inseamnd spirit singuratic; cuvintul,
insd, e comunitate de spirit. Ceea ce numesc grecii logos este cuvin-
tul din mine ; ceea ce numeste Biblia cuvint este cuvint ciitre mines 24,
Cuvintul este o relajie a unei persoane vii cu mine. Trei elemente sint
date prin cuvint: persoana care imi grdieste, eu, cdruia mi se gra-
legie, si cuvintul prin care mi se grdieste. Auzind un cuvint, eu fac
implicit experienfa cd mi-l1 graieste o persoand deosebitdi de mine.

Teologii protestanfi accentueazd asupra cuvintului ca mijloc ex-
clusiv al Revelaliei divine, nu numai pentru a exclude putinta unei
revelari nemijlocite a lui Dumnezeu, ci si confundarea ei cu o auto-
revelare a vreunor substraturi ale fiinfei noasire, in sensul filozofiei
panteist-idealisle. Cuvintul este semnul unei persoane deosebite de
mine, deci a unei totale alteritdti a Persoanei divine,

Noi, férd a discuta aici Indreptdtirea acestei afirmiri exclusive a
cuvintului, ca mijloc al Revelatiei divine, vom arita ci si el indicd o
comunicare de naturd tainicd intre Dumnezeu si om. Pind aici con-
venim intru totul asupra precizérii pe care teologii protestanti din
jcoala dialecticd o dau cuvintului, ca mijloc al Revelatiei divine,

Dar din tendinfa de a fine dumnezeirea, chiar cind se reveleazi,
intr-o transcenden}d absoluls, pentru a nu deschide cumva poarta fi-
lozofiei panteiste idealiste prin admiterea unei comunicéri a lui Dum-
nezeu cu noi, in continuarea cugetidirii lor asupra cuvintului revela-
fional, teologii sus-arétali vin in conlrazicere cu ceea ce au spus pind
acum. Dacéd pind aici atribuiau cuvintului acesta anumite virtufi de a
face vestitd Persoana care-l comunic#, acum dezbraci acest cuvint de
crice sarcind deosebild de sensul pur pe care, de obicei, il cuprinde
un cuvint. Asa de pildd, ei spun cd cuvintul gréit de Tisus Hristos nu
poartd In el nimic din dumnezeirea Lui, c¢i are un sens pur intelectual.
Astfel, Revelatiunea in lisus Hristos nu mai este stréibaterea unei lumi
noi in timp, ¢i comunicarea unui adevir care se adreseazi cunoas-
terli omului, fard a cuprinde in sine nici un semn céd este de la Dum-
nezeu, nici 0 putere care sd-i arate provenienja divind. Teologii amin-
lifi nu exclud numai orice psihicilate din cuprinsul acestui cuvint si
din procesul de primire a lui, ci si orice sarcini de natura spiritualé,
care sd-1 arate drept cuvint venit de la Dumnezeu. Incopcierea omului

24, E, Brunner, Worl und Mystik, p, 197—198.
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cu Revelalia se face printr-un acl exclusiv de cunoastere. In accasla
constd credinta, «Ea nu are nimic a face cu excitafiile sau trairile
religioase ; credinta aparfine domeniului spiritului» (in sens de cunoas-
tere abstractd, inltelectualista) ®%.

Din expunerea de mai sus s-a vdzut o priméd conlrazicere in teo-
logia protestantd dialecticd. Pe de o parte aceasld teologie line sd dis-
tingd «cuvintul» Revelatiei de «ideen, din motivul c¢é primul isi arata
provenienia necesard de la Persoana care-$i indreapld alenfia Ei cdtre
alentia mea griindu-mi, iar a doua este un sens in sine, care nu-mi
spune nimic despre provenienta lui de la o altd persoand. Dar pe de alta
parte, confunda cuvintul Revelafiei cu ideea ca sens pur.

Dar, prin ce a cunoscul si prin ce cunoasle orice om credincios
cuvintul revelat ca fiind un cuvint al unei persoane si anume al Per-
soanei divine, dac#, dupd cum susiine teologia dialectica, el nu cu-
prinde decit sensul lui intelectual ? Sau, cum puleau sti ucenicil lui
Iisus cd cel ce le vorbea nu este o persoand omeneascd, ¢i una dum-
nezeiascd ? Prin ce puleau sti céd asupra acelei Persoane std un «accent»
care o deosebea total de loti ceilal{i oameni? De unde aveau ascultd-
lorii proorocilor siguranla c¢é el grédiesc cuvintele lui Dumnezeu ¢ Pen-
iru teologia dialecticd réspunsul la aceste intrebdri esle foarle greu,
odatd ce nu admile ¢d Tmpreunda cu cuvintul lui lisus sau al prooro-
cilor s-ar fi revirsat in suflele si ceva din puterca dumnezeiascd, prin
care primeau convingerea in provenienta divind a acestor cuvinte,

Dar un rdaspuns trebuic sd dea, pentru céd allfel n-ar putea spune
de unde era credinfa ascultdtorilor cd Iisus nu era un om simplu, ci
Dumnezeu, iar proorocii, c¢ind proorocesc, nu grdiesc cuvinlele lor
omenesti, Si ca sé dea un rdspuns, recurg la Duhul Sfinl: «Numai prin
L]l este delimitat, in lumea creatd, locul unde grdieste Dumnezeu fald
de restul confinutului din lume».. «Prin El accentul vesniciei obline
un loc al lumiis. Dar accentul acesta al Duhului S{int trebuie perceput
de cei ce ascultd. Aceasta este a doua functiune a Duhului Sfint, sa-
virsild prin unul si acelasi act prin care delimiteazd in lumea reald
locul unde vorbeste Dumnezeu, «La constd in aceea ca linia delimitalad
care se produce prin alegerea lui Dumnezeu este [dculd vizibild ace-
lora cu care Dumnezeu vrea sa intre in legaturd. Nimeni nu poale
vedea accentul vesniciei care std deasupra acelui loc al limpului, decil
prin Duhul Sfint, Acela céruia nu-i deschide Duhul Sfint ochii nu poate
vedea nimic din ceea ce cade afard de cadrul intregului (temporal)» .

25. W, Schmidt, Zeit und Ewigkeit, 1927, p. 79,
26. K. Helm, op. cit., p. 185.
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Noud ne ajunge aceasti recunoastere. Prin ea se dezminte lotal
leoria cd functia cuvintului revelalional este sd excludd intrarea lui
Pumnezeu in legdturd cu omul. Desigur, intr-un fel oarecare Dumne-
zeu Se intinde prin puterea Lui, pina acolo unde un organ profetic
rosteste cuvintul Lui revelational. Dar penlru ca ascultdtorul si capele
cerlitudinea caraclerului dumnezeiesc al acestui cuvint, puterea dum-
nezeiascd trebuie s facd un pas si mai departe si anume pind in su-
fletul lui, ca o iradiere din cuvintul insusi, care se deosebeste in
ochii Iui de aceea a oricdrui cuvint omenesc si ca o putere care §l face
apl sd sesizeze ceea ce alfii, care n-au primit aceasti putere sau nu
Vor sd o primeascs, nu scsizeazd., In orice caz, puterea aceleiasi dum-
nezeiri care gréieste prin organul sdu revelajional ajunge si in sufle-
lul asculiilorilor,

Dacéd cuvintul revelat al lui Dumnezeu, luat in sine, nu poate fi
numai un sens pur, ci i unul purtiétor al interesului dinamic al Iui
Dumnezeu fatd de om, el trebuie s aducd o prelungire de pulere dum-
nezeiascd pind la noi. Fenomenul credinfei, ce se lrezeste in noi fata
de acest cuvint, adicd faptul c# sintem fdcufi capabili sd-1 primim,
este s1 el la rindul lui semnul unei legéituri nemijlocile pe care a
stabilit-o cu noi. In fenomenul credinfei se intflneste in mod actual
atentia Iui Dumnezeu fald de noi cu atentia trezitd de El in noi. Dar
Intilnirea a doud persoane prin atentia lor reciproca este o intilnire
prin ceva propriu al fiecdreia din ele: chiar faptul ca cuvintul cuiva
mé obligd la un réspuns, implicd legéitura mea cu el. Dar in aceasti ne-
cesitate neconditionatd de a m# adresa cuiva s1 de a-i réispunde, se
aratd cd, prin toate cuvintele si rdspunsurile, eu sint intr-o legdturs
51 cu Dumnezeu,

Pdarintii Bisericii, cind vorbesc de asimtiirea minfii», afirmé un con-
lact direct al minfii cu realitatea spirituald a Iui Dumnezeu, nu o sim-
pld cunoastere a Lui de la distants. Este ceva analog cu «inlelegereas
unei persoane cu care esti in contact?, Chiar cuvintele ne aratd cd
sintem de la fnceput fntr-o legdturd cu Dumnezeu, in mod ontologic,
printr-o putere a Lui si prin firea ce ni s-a dat. Spiritualitatea ne face
congtienfi de aceastd legiturd.

Dar pe de alti parle, cum am vizut, creaturalul nostru implicd
suveranitatea absolutd a lui Dumnezeu, ficind imposibild transformarea
noastrd In substantd divind, oricit de nfult ne-am apropia de El Apro-
pierea noastrd de Dumnezeu, ridicarea noastrid la infelegerea Lui, nu
Se poale realiza decit dacé ne imbracd Dumnezeu Insusi in cele pro-

27. Vezi sfintul Simeon Noul Teolog, Cuvint etic V, In Filocalia rom. VI, p. 185,
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prii ale Lui; dar chiar strabdtuli de puterea Lui, nu putem lepdda fiin{a
noastrd creatd. Ea nu se preface in necreatd : devenim dumnezei dupé
har, dar nu dupa fiinla.

Excluzind deci, ca doud extreme imposibile, separajia netd de Dum-
nezeu $l identificarea cu El, rémine ca raportul nostru cu El sd se dez-
volle pe linia de indelungatd lungime a unei legdturi reale, a unui con-
tact care, pornind de la intilnirea prin energia spirituald a atenliei,
sd ajungd pind la vederea «fata cétre fald».

Idenlificarea este exclusda nu numai prin calitalea de Creator, pe
care o are Dumnezeu si prin calitatea fonciard a omului de crealurd,
ci si prin caracterul de persoand, al lui Dumnezeu. De altfel, Dumne-
zeu poate fi numai persoand, dacd modul de existenid liberd si con-
stientd a persoanei este infinit superior modului de existentd inerta
a obiectelor, iar El nu poate fi decit liber si chiar suveran; dar toc-
mai pentru cé este persoand si anume, persoand absolut suverand, nu
poale aduce lumea la existen{éd prin emanatie sau desfésurarea involun-
tard din fiinfa Sa, nici prin utilizarea, din neputintd, a unei materii
eterne, ¢i numai prin creafie din nimic. Fi#cind chiar abstractie de
aceasta si privind Persoana lui Dumnezeu ca fapt in sine, ea face im-
posibila identificarea panteistdi a omului cu Dumnezeu, dar d& posibi-
litate unui progres infinit al comuniunii omului cu El. Si anume, intfi
pentru faptul cd in calitate de persoand Dumnezeu nu poate fi cunos-
cut de om prinir-o ofensivd cognitivd din partea lui, precum nu se
poate inira cu El in intimitatea unei comuniuni, fird voia Lui,

Nu poli cunoaste persoana semenului numai prin initiativa ta, sau
printr-o expedilie agresivd din partea la. Pentru a o cunoaste trebuie
sd se descopere ea Insdsi, printr-o iniliativd proprie si o face aceasta
cu atit mai mult cu cit lipseste mai mult elementul agresiv din tendinta
ta de a o cunoaste, Cu atit mai mult pe Dumnezeu, Persoana Suprem# si
Care nu este imbrécatd intr-un corp wvizibil, nu-L poate cunoaste omul,
dacd nu Se reveleazd El fnsusi 28, Prin aceasta se confirm# in primul rind
teza spiritualitdtii crestine, ¢d nu se poate ajunge la vederea Iui Dum-
nezeu fdrd un har special din partea Lui, Dar aceasta exclude si
putinla ca fiinta noastrd, in setea de cucerire prin cunoastere si im-
propiere a lui Dumnezeu, sd ajungd pind la absorbirea fiinlei divine
in sine, pind la identificarea sa cu Dumnezeu, De altfel, o identifi-
care a omului cu Dumnezeu ar echivala cu o disparitie a fiintei
umane ca fiin{d deosebitd, dar si a lumii, ca realitate distinctd. Ar in-
semna ca Dumnezeu sé renunie la existenta creatiunii. Dar atunci de

28, Max Scheler, Vom Bwligen im Menschen, Berlin, 1933, p. 681—686.
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ce a fdcut Dumnezeu lumea ? Ca sid-i ia existenla prin absorbirea in
Sine, dupd ce a trecut-o prin ocolul unei existenfe efemere? Dacd for-
ma aceasta a exislentel create nu are o valoare ca alare, sau posibi-
litatea de a se bucura de wvalorile divine, raminind in sine creatursd,
nu era mei logic ca peste tot nici sd nu fi fost creatd?

Pe de altd parte, daca omul a fost creat si el ca persoand, inten-
fHa lui Dumnezeu a fost sd existe si el ca un eu ireductibil, capabil
sd-si apere in relatiile de comuniune vatra intimd a fiintel sale. Rela-
tille dintre persoanele create ne aratd pe de o parte cit de strinsd
poate [i comuniunea dintre ele, pe de alta, ireductibilitatea eu-urilor,
pe lingd cea mai desdvirsitd unire dintre ele. Relaliile acestea sint si
0 icoand peniru legdtura omului cu Dumnezeu. Ele ne fac sd intele-
gem relatia care nu se poate exprima prin cuvinte, decit contradic-
loriu ?*, Pe de o parte, ea este «unire»; pe de alta, aceastd unire nu
este o identificare. Dumnezeu copleseste fiinfa noastra cu darurile %i
cu puterile Sale, dar aceste daruri si puteri nu devin daruri si puteri
-naturale ale fiintei noastre. Fiinta noastrd nu se preface In fiinfa di-
vind, pentru cd eu-ul nostru creat nu devine eu dumnezeiesc si de
aceea in aceastd trédire eu-ul nostru Isi péstreazé constiinfa cé, nu prin
sine puterile sale se bucurd de toate bunurile ce le gustd, ci prin Dum-
nezeu, Crestinul duhovnicesc isi insuseste aceastd afirmalie de su-
prema smerenie, dar si de supremd indrédzneala: «Eu sint om, dar vie-
fuiesc ca Dumnezeu prin ceea ce mi-a dat Dumnezeu; sint om, dar
sint la nivelul lui Dumnezeu prin grafia cu care a binevoit El sd ma
imbracen. Ea reda expresia sfintului apostol Pavel : «Nu mai viejuiesc
eu, ci Hristos vietuieste in mine» (Gal. 2, 28). Adicd eu-ul meu de om
n-a incetat sd existe, cdci constiinta eu-<ului proprin o am, odatd ce-l
afirm ; dar eu-ul meu trédieste viata lui Hristos. Am rémas om dupd
fire, dar am devenit Hristos dupé puterile prin care tréieste acum eu-ul
meu. Aceasta este experienta crestinului pe culmile supreme ale trdirii
sale duhovnicesti.

20, Nicolae Cabasila, Despre viaja in Hristos, trad, rom, de T. Bodogae, Sibiu,
1946, p. 4, spune: «Pe cit de negréitd e bundtatea fatd de noi.. tot pe atita esle de
neiptreculd si neajunsd unirea Jduhovniceascd a credinciosilor cu Dumnezeu, Incit
mintea nu poate ndscocl nimlc ca sd se poate asemdna. cu ea. De aceea §l Slinta
Scripturd a trebuit sd ndscoceascd o muliime de chipurl care sd limureasci marea

taind a acestel unirl neinjelese. Decarece Intr-unul singur e limpede cd nu se poale
cuprinde un asa de mare adevdr, Se pare cd unirea 51 legdtura dintre sofi ar lamurl
in chip sigur aceasti unire tainicd. Totusi si aceste icoane sint slab griitoare sl rdmin
departe de ceea ce ar trebui ele sd spunés.
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3. SPIRITUALITATEA ORTODOXA
31 PARTICIPAREA OMIULUI DUHOVNICESC
LA VIATA SEMENILOR

Circuld opinia céd spiritualitatea ortodoxd indeamnd la un indife-
rentism fatd de viald, la o retragere din desféisurarea ei, la un esha-
tologism prematur.

Pdrerea acecasta este cu totul gresitd. In special, slintul Maxim
Marturisitorul a scos in eviden}{d miscarea creatiei zidite de Dumnezeu
5i necesitatea oricéirui om de a participa la aceastd miscare, dacd vrea
sa ajungd la desdvirgirea reprezentatd prin unirea tainicd cu Dumne-
zeu. Caci miscarea este menitd in general si ridice pe om la un nivel
de mai mare bundtate si la desdvirsire.

Sfintul Maxim Marturisitorul formuleazd intr-un fel care-i este
propriu ideea unui dinamism al creatiei. Riaspunzind la intrebarea equme-
nului Talasie, in ce sens spune lisus Hristos despre Tatdl Siu ci lu-
creazé (In 5, 17), odatd ce in cele sase zile ale creatiunii a terminat
de adus la existentd toate categoriile de fiinte din care se alciituieste
lumea, el zice : «Dumnezeu, isprivind de creat ratiunile prime si esen-
tele generale ale lucrurilor, lucreazd totusi pind azi, nu numai susti-
nind acestea In existentd, ci si aducind la aclualitate, desfdsurind si
constituind exemplarele particulare date virtual in esente, apoi asimi-
lind exemplarele (singulare) particulare cu esenfele universale, pind ce
folosindu-se de ratiunea cea mai generala a fiinfel rationale, sau de
miscarea exemplarelor particulare spre fericire, va uni pornirile de
bundvoie ale tuturor. In felul acesta le va face s se miste armonios
si identic intre ele si cu intregul, cele particulare nemaiavind o voie
deosebitd de a celor generale, ci una si aceeasi ratiune contemplindu-
se in toate, nefmpir{itd de modurile de a fi si de a lucra ale acelora,
cdrora li se atribuie la fel. Prin aceasta se va ardta in plind lucrare
harul care indumnezeieste toate» 39,

De fapt, lumea ni se prezintd intr-un proces de necontenitd «par-
turifiune eshatologicén, cum zice Maurice Blondel, in care fiecare parte
este determinatd de intrequl univers, determinind la rindul sdu intre-
gul, si «fixitatea relativd a fiinfelor comportd o desfisurare ale cirei
faze multiple nu pot fi izolate unele de altele, férd grave riscuri» 3,
Scopul ei, cum spun sfinfii p&rin{i, este sé scoatd la iveald spiritul in-
dumnezeit. De aceea, aceastd desfdsurare solidard nu se produce numai
in sistemu] Inchis al ordinii fizice, ci ea influenjeazd si existenfa spiri-

30. P.Gi., 90, 272,
31, L'Action, ed. cit., vol. cit,, p. 316—317,
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tuald a fiinfelor personale, precum faptele acestora, generate de idei si
de sentimente, influenteazd desfisurarea fizicd a universului, precum se
influenteazé si aceste persoane intre ele. Cu un cuvint, ordinea spirituald
§i fizicd a lumii create se desfdsoard solidar ,printr-o inter-influenta care
circuld in tot universul 3, Astfel, fiecare persoand este responsabila de
desféisurarea intregului univers fizic si spiritual. Cel mai mic gest al
nostru pune lumea in vibratie si ii modificd starea. Totodatd existenfa
fiecdrei persoane ca si a fiecdrui lucru este meren in functie de conver-
genfa factorilor produsi de desfédsurarea intregului %8, «Actiunea fieciruia,
cit de infim# ar fi ea, provoacd rezistenie sau reactiuni, sufera presiunea
universald pentru a se insera in univers, refuleazi in oarecare masuri si
domind aceastd greutate a universului, Deci niciodati acliunea noastri
nu se infdptuieste intr-un cerc absolut inchis» 3,

Dar aceastd desfisurare nu se face la intimplare si nu este fird
jintd. Nu se poate face cu Jumea exterioard orice. Numai finind seama
de posibilitdtile si legile naturale din naturd, omul si-o poate aservi
cu folos. Modelarea naturii pentru scopurile omenesti este prefiguraté
In ea insdsi, «Nu o brutalitate imediat8, spune Blondel, poate pune
stdpinire pe forfele naturii: descoperirile presupun un tact inventiv,
sau chiar divinator. Nu numai omul a modificat fafa pamintului, ¢i si
opera omului s-a adaptat secrelului puterilor naturale pentrn a si le
adapta mai bine. Aceastd acliune cuceriloare nu se explicd decit
printr-un fel de connubjium intre aspiratiile proprii si resursele infuze
in universul in care noi ne scufunddm ca un punct» %,

Adevdrul acesta l-a formulat de mult, in termeni i mai proprii,
sfintul Maxim Marturisitorul, cind a spus cd in universul creat sint

32. Blondel, op. cif., 1, p. 414. «Nous avons vu en ellet comment la création
toute entidre est primitivement passivité initiale: mals aussi eomment surgissent
cependant, sous la motion du Dieu désireux d'élever peu & peu et par pure bonté des
étres & la dignité des causes, des agents physiques, vivants, conscients, selon une
hiérarchie des formes, composant une solidarité ol: les inférleurs préparent, sou-
liennent les supérieurs qul & leur tour soulévent et portent en haut les conditions nha-
turelles de leur propre actlon». Lumea este astfel intr-o «lerarhie dinamicis si intr-o
agenezdi progresivie, existind «une liaison totale du mondes. Idem, op. cit., p. 372

43. Louis Lavelle, De I'Acle: «Le molndre de nos gestes ébranle le monde: il
est solidaire de tous les mouvements qui le remplissents [p. 89). «Tous les gestes gue
nous faisons madélent tour & tour toutes les formes du réel, les multiplient, les trans-
forment et prennent leur part de responsabilité dans l'acte méme qui les a crééss,
(p. 91). «Notre responsabllité 4 'égard de I'Etre total est un témoignage en faveur de
son unite: il n'y a poilnt d'étre particulier qui ne se sente compatible de I'Univers
entier, il sent qu'il dolt prendre en main la charge méme de la créations (p. 90). «D'autre
part, son existence toule entiére est une sulte de rencontres: mals chague rencontre
ost transformée par lul en occasion de telle sorte, que le monde recoit pour Iui une
signification spirituelle et personnelle que le sysléme méme ne réussira polnt & tra-
duiren (p. 47).

34, Blondel, op, cit., I, p, 20,

35. Op. cit., vol, II, p. 186.
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ascunse ratiunile divine, iar misiunea noastrda este ca, prin acliunea
noastri condusd de ratiunea din noi, sd facem sd iasd deplin la lumind
aceste raliuni si armonia dinlre ele, care le subordoneazda unei unice
raliuni majore. Civilizalia lehnicd, descoperind rind pe rind energiile
naturii si legile de utilizare a lor, scoate la iveald tot mai multe din
acesle raliuni si tot mai vaste conexiuni intre ele, iar gustul de ar-
monie si de esteticd al diferitelor civilizatii, modelind natura ca mediu
al omului, face.ca aceste ratiuni sé se rdspindeascd peste fala lucruri-
lor ca o lumin&. Nu pulem sti pind unde permite natura o asemenea
desfasurare, Dar Intrucit atit lucrarea spiritului uman care ndscoceste,
cit s5i miscarea fizicd din lume, sint prelungirea wvoitd pe plan creat a
neintreruptului si vesnicului act al Rajiunii divine (Blondel, op. cit.), am
putea spune cd desfdsurarea lumii pe linia descoperirii ratiunilor din
ea va dura pind cind va vol Dumnezeu sé o {ind in existen{d si numai
in cadrul armonios in care se afld aceste rafiuni in Logosul divin. Prin
faplul c4& in ratiunile din lucruri se reflectd Logosul divin, drumul pe care
trebuie sd-1 facem noi piné vom descoperi 5i injelege, prin aceste ratiuni,
Ratiunea divind, nu poabe fi definit, pentru cd nu putem preciza un
termen al desfdsurdrii lumii cu toate posibilitdtile ei. Dar dacd scopul
acestei desfisuriiri este ca omul sd vadd tot mai mult razele armo-
nioase ale Ratiunii divine rdspindite peste fata lumii, {isnind din sinul
lucrurilor, esle véadit cd omul nu trebuie sé producd intre aceste rafiuni
o imposibilitate de coexistentd (prin poluare, prin epuizarea ener-
giilor etc.).

La aceastd operd, dirijatd de providenia divind, dar infdptuitd prin
fiintele create constiente, este obligat fiecare sd participe. Spirituali-
tatea crestind, departe de a dispensa pe cineva de aceastd colaberare,
i-o impune fiecdruia ca o condifie sine qua non pentru a ajunge la
desévirsire. De la Evagrie Ponticul, sau chiar de la Origen, si pind
la sfintul Maxim Maérturisitorul si mai departe, credinciosul care vrea
st dobindeascd des#virsirea, inainte de a ajunge un Tyvwotixde trebuje
s fie un mpaxsixts, Céci nu se poate face cineva capabil s& vada ra-
liunile din lucruri, si prin ele, pe Dumnezeu-Cuvintul, dacd nu s-a
dedicat intii «filozofiei lucrétoare», sau «implinirii poruncilor».

Desigur, «implinirea poruncilorn nu constd numai Intr-o activitate
indreptatd asupra naturii, ci intr-una care are in vedere si pe semenul
nostru si pe noi insine. Noi nu avem misiunea de a desfdsura numai
latentele situate in natura fizicd, ci si pe acelea cu mult mai valoroase
5i mai spirituale aflitoare in fiecare din noi. Prin atentia, prin sfatul,
prin invatatura, prin pilda ce o d&m altuia, prin cooperarea cu el
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ajuldm sd se actualizeze potenfele spiriluale asezate in el si in noi.
[ar asupra noastrd lucrdm prin disciplinarea purtirilor noastre, printr-o
alenlie necontenitd la tot ce facem si cugetdm, prin binele ce-l facem
allora. Nu numai in noi intilnim pe Hristos, ci si in fiinla semenilor.
ofintul Isaac Sirul cere insisient ca rugédciunea sé fie insotitd de milos-
tenia §i de ajulorul acordat celorlalti. El zice : «Nimic nu poate apropia
inima mea asa de mult de Dumnezeu, c¢a milostenia». Sau: «De ai ceva
maj mult decit ce este de trebuinta zilei, imparte sédracilor si apoi vino si
adu cu Indrézneald rugéiciunile tale» {Cuvintul 23). Sau : «Sprijineste cu
cuvintul pe cei intristaii si te va sprijini dreapta care poarté toate» (Cu-
vintul 30). Iar sfintul Simeon Noul Teolog zice : «Domnul a primit sé ia
asupra Sa fala flecdrui om lipsit si s& Se uneascd pe Sine cu fiecare,
ca fiecare, vazind pe fratele sau ca pe Dumnezeu, sd-1 primeascé si
sfi-1 socoteascd ca pe Acela si sd deserte avutul sdu spre slujirea lui,
precum si Hristos Si-a vérsat Singele Sdu pentru mintuirea noastréa» %%,
5i iariisi sfintul Isaac zice: «Cel ce gindeste la Dumnezeu cinsteste pe
orice om, afld ajutor la orice om prin voinla ascunsd a lui Dumne-
zeu, Si cel ce apédrd pe cel asuprit are pe Dumnezeu ca aliat. Iar cel
c¢e oferd bratul sdu spre ajutorul aproapelui primeste braful lui Dum-
nezeu in ajutorul séu» (Cuvintul 23).

Activitatea prin care ajutim la formarea semenilor si a noastrd se
cristalizeazéi in virtuti care culmineazé in iubire. Si acestea sint pro-
priu-zis etapa necesard prin care trebuie sd treacd fiinfa noastrd Inainte
de a ajunge la iluminare si la unirea tainicd cu Dumnezeu., Dar nu
se poate face o separatie netd Intre virtuti si activitatea orientatd asu-
pra naturii. Semenului nostru trebuie sd-i dovedim dragostea si prin
munca noastrd pentru el, nu numai prin cuvinte. Nu-i pofi face un dar,
o milostenie, nu-1 poli ajuta, fird o activitate productivd asupra na-
turii. Iar pe noi insine, de asemenea, nu ne putem forma complet si
nu ne putem forma armonic dacéd n-am participat mécar la o activitate
fizicd orientatd asupra naturii: si prin aceasta dobindim anumite wvir-
luti de rdbdare, de disciplinare, de abneqgalie.

Blondel face distincfie inire trei tipuri de aclivitate: moetv, tipul
elementar al actiunii umane, care constd In a face ceva dintr-o ma-
terie ; mpavtewy, actiunea prin care «facem omul», exprimidm fn natura
noastrd profundd aspiratiunile noastre esentiial umane, modelind
membrele noastre, aptitudinile noastre, formind caracterul nos-
tru; si dewpeiv, contemplatia, in care lipseste orice materie pasivi,

6. Una suld capele reologice si praclice, cap. 96; Filoc. rom. VI, p. 94.
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orice interes, orice scop ulil, avind locmai de aceea eficacilatea cea
mai mare In perfectionarea energiilor noastre spirituale,

Dar o separare netd intre aceste activitdli nu are nicicind loc. In
lucrarea asupra naturii, omul se si exercitd in anumite wvirtuti, isi for-
meazd caraclerul si, indirecl, urmireste un serviciu in favorul seme-
nilor. De aceea, nevointele duhovnicesti nu au nesocolit niciodata
lucrul miinilor ca mijloc de purificare si de cadluzire a omului ¢redin-
cios spre desdvirsire, $i credem cé astédzi, cind civilizaiia tehnicé a
adus o mare varielale de activitdfi noi in legaturd cu natura, nimic
nu ar impiedica pe omul credincios sd-si urméreascd desdéivirsirea chiar
daca exercitd o meserie in legdturda cu masina.

Drumul spre desdvirsirea erestind nu exclude nici un fel de munca,
dar cere ca prin fiecare sé se urmdreascd dobindirea virtutilor. Ni-
meni nu trebuie sd-si inchipuie cd munca pe care o face este scop in
sine, ci ea are menirea sd-i infrumuseteze firea cu wvirlutile rabdarii,
ale infrindrii, ale dragostei de semeni, ale credintei in Dumnezeu si,
pe rind, sd-i deschidd ochii asupra rinduielilor inteleple asezate de
Dumnezeu in toate. Prin aceasta, nu se lasd purtal de o curgere in-
timplatoare a vielii in timp, ci se sirdduieste sd-i cirmuiascé dezvol-
tarea spre adevdratele ei tinte. Scopul ultim al muncii si al parlici-
pdrii la viata lumii nu este atit desfdsurarea nalurii c¢it dezvolta-
rea normald a latenielor din om si din semenii Jui. Chiar in rdbdarea
necazurilor, care este unul din cele mai importante mijloace ale ne-
voinfelor cresline, avem nu o fugd de viala lumii, ci o persistare in
eq, Iar grija de formarea proprie si a semenilor, prin impodobirea cu
virtuti, nu inseamn& o neparticipare la viata lumii, ¢i cea mai deplind
colaborare, dacd omul este o parte din omenire, iar formarea lui e
ultima tintd a creafiei.

Dar chiar insul ajuns pe culmile trdirii duhovnicesti, cind lucrul
principal pentru el nu mai este activitatea externd, ci contemplatia,
exercitd o influents, asupra dezvoltdrii lumii, prin atraclia si pulerea
ce o exercitd asupra semenilor, ca acestia si devind — prin aceeasi
implinire a poruncilor, prin aceeasi lucrare virtuoaséd — ca el, El imité pe
Dumnezeu care, desi neschimbabil, nu opreste prin aceastd neschim-
babilitate dinamismul creatiei — c¢i, prin impulsul si atractia necurmati,
exercitate asupra ei, il susfine, dindu-i ca t{intd ideald perfectiunea 5Sa
supremad, care tocmai de aceea este neschimbabilda, Ajuns la culmea
desd@virgirii el exercild asupra semenilor un impuls $i o atrac-
fie, care-i fac sd se slréduiascd pentru a ajunge la linta ideald, Céci
cea mai inaltd dintre virtufile pentru care luptd omul duhovnicesc este
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iubirea, In iubire este si cunoaslere. lar iubirea de Dumnezeu nu poate
fi despdrlitd de iubirea de cameni.

Adevdrala bdrbdlie si adevdrald inifiativda pune in viata sa nu
acela care crede céd este purtat fard libertate de un flux indefinit al
lumii, [drd nici o direclie, ci acela care cunoaste directia si {inta de-
savirgiril vielii sale $i a lumii gi stie cd prin libertalea sa poate con-
tribui la direclionarea normald a acestei desfdagurdri, ce inainteazd spre
iubire, si este deci raspunzétor de forma spirituald pe care o imprimi
vielii sale.

4, SFINTA TREIME — BAZA SPIRITUALITATII CRESTINE

opiritualilatea cregling, avind ca tintd indumnezeirea omului si
unirea lui cu Dumnezeu, fard confundarea in El, are ca bazd convinge-
rea in existenfa unui Dumnezeu personal, Care esle sursd supremd a
iubirii iradiante, si Care, prefuind pe om, nu vrea confundarea lui cu
Sine, ci mentinerea si ridicarea lui intr-un dialog elern al iubirii.

O asllel de spirilualitate nu poale avea loc acolo unde se afirmé
un progres evolutiv al omului in legéturd cu o divinitate concepuld ca
esenfd impersonald. Acest progres nu poate avea alt rezullal decit pier-
derea omului in divinitatea impersonald,

Dar Dumnezeul personal, si deci, sursd supremd a iubirii, nu poate
[i conceput ca persoana singulard, ci ca o comunitale de Persoane in
desdvirgitd unitale, Iatda pentru ce invédjilura crestind despre o treime
de Persoane inlr-o unitate de fiin{a e singura care poate constitui baza
unei spiritualildli desivirsite a omului, in{eleasd ca o comuniune de-
plind cu Dumnezeu in iubire, fara pierderea lui in ea.

Un teolog catolic, Georg Koepgen, a pus cel mai bine In relief baza
trinitarda a spiritualitdfii crestine, iar odatd cu aceasla, si faplul cé
aceasta spiritualitate a fost péstratd cel mai bine in Biserica réis#ri-
teand, pentru cd aceasla singurd a péstrat in modul cel mai nealterat in-
vatdlura biblicd despre Sfinta Treime si locul central al acesteia in
evlavia crestind. El constatd ca, in religiile in care se accentueazd in
mod unilateral monoteismul nu e loc pentru o astfel de spiritualitate ;
iar in cele cu lendinld panteistd, chiar dacé divinitatea se manifestd
intr-o pluralitate de zei ca expresii ale for{elor naturii, are loc o falsd
spiritualitate, san o iluzorie desavirsire, adicd una care duce in fond
la topirea omului in asa-zisa divinitate.

Pe de alld parte, desdvirsirea spirituald personald a omului, prin
unirea vesnic neconfundatd cu Dumnezeu nu poate avea loc decit
acolo unde se crede intr-o eshatologie eternd a omului, in unirea fe-



30 SPIRITUALITATEA ORTODOXA

ricitd a Iui cu Dumnezeu. Dar o astfel de eshatologie este urmarea
fireascd a Dumnezeului trinitar.

Inséd unirea omului cu Dumnezeu pentru eternitate e garantatd si
mijlocitd numai acolo unde Una din Persoanele dumnezeiesti S-a in-
irupat ca om pentru eternitale, manifestind in aceasta iubirea eternd a
lui Dumnezeu pentru omul ca om. Koepgen considera cd Ortodoxia a
mentinut spiritualilatea proprie creslinismului revelat in Hristos prin
faptul cd a péstrat taina comunitétii treimice a Persoanelor in Dum-
nezeu neslabild de o filozolie ralionalistd care, accentuind mai mult
unitatea lui Dumnezeu, a pus in relief mai mult esenfa Lui, Noi am
pulea adauga céa locmai din aceasta accentuare rationala a esentei
celel unice a lui Dumnezeu, care Incearca sa evile imbinarea ei para-
doxald cu treimea Persoanelor, a rezultat si doclrina «Filioque», a
purcederii Duhului din ceea ce au comun Tatdl si Fiul, adicd din esenja
divina, considerind astfel esenla drept cauzd a Persoanei, ceea ce duce
in fond la un dumnezeu impersonal, adicd panleist.

Dar sda dam cuvinltul lui Koepgen :

«Mislica, zice el, are totdeauna o singurd {intd: indumnezeirea si
unirea omului cu Dumnezeu, fard confundarea omului in El. Iar aceasta
nu se poate infelege decit din ideea treimicd despre Dumnezeu. In
creslinism totul este orientat in mod necesar spre desdvirsirea viitoa-
re,.., S-a reprogat Bisericii ca pe de o parte ea recunoaste mislica, pe
de alta o condamnd fdrd mild, in cazul in care ea trece granita spre
panteism. Cum se poate recunoasie insii mislica, dacé se respinge pan-
teismul ¢ Iald rdspunsul nostru: mistica crestind nu se bazeazd pe o
predispozilie a omului, care il mind s4& se confunde cu divinilatea
inlr-o trdire panteistd a unirii cu ea, ci ea este aclualizarea intruparii
lui Dumnezeu in credincios... Inire conceptul crestin despre Dumne-
zeu si cel extra-creslin, existd o deosebire fundamenlald : crestinismul
se bazeazd pe Dumnezeul treimic (deci ireductibil si etern personal,
Sau comunitar personal, n.n.), nu pe un concept filozofic al unui spirit
absolul (si deci impersonal)., Si e demn de remarcal cd si leologia ca-
tolicd lucreazd aproape exclusiv cu conceplul filozofic despre Dum-
nezeu, prin care evitd sa se refere nemijlocit la Treime (a Persoa-
nelor n.n.»,

Noi am zice cd din aceastda insuficienta distinclie intre Dumnezeul
viu si ireduclibil treimic, deci personal, al Noului Testament si al sfin-
filor pédrinti résdriteni, si cel al teologiei scolaslice impregnatda de
aristolelism, sau din confundarea celui din urmé cu cel al filozofiel in
general panieiste, vine si folosirea de citre teologia scolaslicd a acelu-
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iasi nume de «misticén, exprimind unirea crestinului cu Dumnezeu, ter-
men care, folosit de panteismncl filozofic, a dus si la reprosurile ce se
aduc acestei nofiuni de cétre teologii protestanti.

Ortodoxia a preferat, cu deosebire in perioada sfintilor périnii s
in scrisul marilor tréitori ai unirii cu Dumnezeu, s& foloseasci ter-
menii de «viajd in Hristos», de «viatd in Duh», de «viatd duhovni-
ceascd», de «viatd in Dumnezeu», pentru viata crestinului in unire
ct Dumnezeu, indiferent pe ce treaptd s-ar afla aceastd tridire. Ea a
urmat in aceastd privintd exemplul sfintului apostol Pavel (Gal. 3, 28 ;
3p20: 11 Cor. 4 11 1 Cor. 7 831 Cor: 6; 191 Cor, 3,165 1 Cor. 2,
12; Rom. 8, 15; 8, 9—10; Ef. 3, 16, 17; Col. 3, 3; In 14, 23; 1 In 3,
24 etc.).

Dar Koepgen continud: «Dumnezeu si divinitatea nu sint acelasi
lucru, Cind misticul {omul duhovnicesc, n.n.) vorbesle de Dumnezeu,
el nu infelege o divinitate metafizicd (ens a se), ci gindeste la Dumne-
zeul treimic, Care S-a unit intr-un mod cu totul neinteles cu omul si a
mintuit pe oameni».

Dacd crestinismul are la baza sa credinta in Sfinta Treime, spiri-
tualitatea face parte din insdsi fiinfa lui: «Mistica (viata in legéturs
cu Dumnezeu, viafa care are in sine pe Dumnezeu, in diferite grade,
am zice noi) nu e un apendice anexat ulterior crestinismului, care s-ar
oferi ca o noud posibilitate unor suflete special inzestrate; ea line de
insusi actul credinfei» (care e un act de intrare in legiturd cu Dumne-
zeu, dar care poate fi dezvoltatd prin purificarea de patimi, am zice
noi),

Datoritd conceptului sdu filozofic rajional despre Dumnezeu, care
introduce o distan{d intre Dumnezeu 5i om, «raportul teologiei catolice
cu mistica (cu spiritualitatea, am zice noi) este foarte neclar»,

Invéjdtura ortodoxd, insd, rdmine fideld Noului Testament: nu ra-
fionalizeazd taina Jui Dumnezeu cel in Treime, c¢i bazindu-se pe expe-
rierea lui Dumnezeu care ni Se comunici din iubire, in Duhul, prin ener-
giile necreate, nu {ine pe Dumnezeu nici distant de noi, ca religiile ra-
fionalist monoteiste (iudaismul si mahomedanismul), nici nu ne duce la
contopirea cu El, ca in religiile si filozofiile panteiste, care cunosc ca
unicé realitate o eseni# de un fel sau altul, '

Ca exemplu de falsd sau amégitoare spiritualitate, sau mistics, pro-
prie filozofiei panteiste, care nu promite fiinfei umane altceva decit
contopirea in divinitatea impersonals, Koepgen dd urmétorul citat din
Plotin : «El (misticul) nu vede doi, si vdzdtorul (contemplativul) nu dis-
tinge doi, nici nu isi reprezintd doi, ci el devine un altu] si nu mai
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este el insusi; si el ajungind acolo nu-si mai aparfine siesi, ¢i aparline
aceluia si este una cu el, punctul central unit cu punctul centrals (A
sasea eneadd IX, 10 urm.). $Si Koepgen comenteazd acest loc zicind:
aPlotin ne aratd aci esenta misticei neoplatonice, al cérei fundament
este de neconlestat, intrucit esenla lui Dumnezeu e cugetatd ca purd
idee si e puséd pe acelasi plan cu categoriile spiritului uman si in rela-
tie cu eln.

Apol Koepgen déd un citat din sfintul Simeon Noul Teolog, care
mentine pe omul duhovnices¢ necontopit In actul vederii {contempla-
rii) Sfintei Treimi: «Ce buze ar putea descrie ce s-a petrecut cu mine
51 ¢e se pelrece In fiecare zi¢¥ Ba chiar noaptea si in mijlocul intune-
ricalui véd, cutremurat, pe Hristos deschizindu-mi cerul si privesc
cum El insusi mda priveste de acolo si méd vede aci jos impreund cu
Tatal si cu Duhul in de trei ori sfinta lumind. Céci una este aceasti lu-
mind i totusi se afld in Trei. $i lumina este una si aceeasi si totusi in
trei chipuri, degi e numai una. Si ea lumineazd sufletul meu mai stri-
lucitor ca soarele si inundd duhul meu aceperit de intunecimi.. Si s-a
pelrecut aceasta minune cu atit mai uimiloare, cu cit a deschis ochiul
meu 5i md ajutd sa vad, si ceea ce a viizut este El insusi. Céci Jumina
aceasla da celor ce privesc sd se cunoascd pe ei insisi in luming si cei
ce vad in lumind il vad iardsi pe El. Céci ei vdd lumina Duhului si in-
trucit Tl vdad pe El, védd pe Fiul. lar cine s-a fdcut vrednic si vada pe
Fiul, vede si pe Tatdl» 362,

In opozitie cu sfintul Simeon, Koepgen aratd cum revenirea Occi-
dentului crestin la conceperea rationalistd a lui Dumnezeu, slibind ac-
centul pus pe 5finta Treime, deci pe caraclerul personalist-comunitar
al lui Dumnezeu, l-a dus la reinnoirea falsei mistici, a confundarii con-
templativului cu divinitatea impersonald. «In sfintul Simeon, zice Koep-
gen, avem cazul unel mistici (sau spirifualitafi, — am zice noi) expli-
cit trinitare. Dimpotriva, mistica occidentald, sub influenta neoplatonis-
mului, a aruncat, cel pufin in exprimare, pe ultimul plan, mistica (spi-
ritualitatea) trinitard. Simeon este un mistic (om duhovnicesc, n.n.) tri-
nilar, pentru ca el sta in tradifia Bisericii rasdritenen,

Teologia misticd occidentald, spre paguba ei, a trecut aproape in
intregime cu vederea legéturile ei cu aceasté traditie si a vazut in Eck-
hart sau in mistica spaniold punctul culminant al cugetdrii mistice in
general, Gindul la Sfinta Treime trece aci pe ultimul plan., Cind Eck-
hart zice : «Dacéd voiesc sd cunosc pe Dumnezeu férd mijlocire, trebuie

36 a. Prefaia la prima edifie a cdrtii lui Koepgen, Die Gnosis des Christenlums,
Salzburg, 1939,
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ca eu si devin El si El sd devind cu» (Predigten. Ausgabe von Bilttner,
[ena 1934, p. 39), influenta Tui Plotin este de necontestat.

«In ce constd, se intreabd din nou Koepgen, deosebirea intre mis-
tica lui Eckhart si cea a lui Simeon? Pentru Eckhart, Treimea existd ca
unitate a Persoanelor; el vede numai un lucoru: divinitatea. Dimpotriva,
Simeon vede Persoanele in diferentierca Lor. El vede pe Tatal, in pri-
mul rind ca Tatd, si pe Fiul, ca Fiu, In aceasta constd marea deosebire
intre mistica (viata duhovniceascd) résdriteand si mistica apuseand.
Mistica apusecand esle sub influenta lui Plotin, réminind monoteista in
sensul strimt; ea vede de [apl Treimea, dar numai ca unitate a persoa-
nelor in Dumnezeire. Chiar mistica noastra catolicéd moderné preocupata
de Hristos vorbeste, precum se stie, aproape numai de «Mintuitorul di-
viny, ceea ce inseamnd cd ea vede in Hristos numai pe Dumnezeu in
dumnezeirea Lui. Biserica de la inceput — si cu ea, Simeon — vedea,
dimpotrivé, in Hrislos ceva mai mult : vedea in El pe «Fiul»... Noi ne-am
inchis pentru un fapt care era decisiv pentru Biserica de la inceput si
prin care se deosebea «de monofeismul indaic : am pierdut simful pentru
viata trinitard a lui Dumnezeu, pentru reciproca intrepdtrundere si pen-
tru referirea persoanelor dumnezeiesti una la alta. Penlru Vechiul Tes-
tament Dumnezeu era in orice caz macar Jahveé, Domnul ostirilor, Sta-
pinul atotputernic. Pentru noi, dimpotriva, Dumnezeu a devenit aproa-
pe numai un concept spiritual gol de confinutr. «Cine vrea sd incadreze
problema divin# in planul rigid al unei dootrine a categoriilor sfirseste
la urma urmelor in panteism» (Céci acela preface pe Dumnezeu intr-o
esentd, iar esenta fiind supusd unor legi cunoscute de noi nu se mai
deosebeste de esenta generald a unei unice realitdfi, n.n.). «Dogma Trei-
mii se afla insd in afara formelor calegoriale ale gindirii, depdsindu-le
intr-o atitudine si cunoastere a credinfei», care se deschide tainei rea-
litatii, mai presus de orice logicd simplificaloare, «De aceea misticul
trinitar (omul duhovnicesc care crede in Sfinta Treime si se afld in
relatie vie, personald cu Ea, n.n.) se alld si el In afara pericolului de
a cddea in panteism. Dogma Treimii insési ridicd pe ginditor intr-o alté
ordine spirituald, care il pézeslte 'de la inceput «de aceastd conceptie
panteistd» %, Dogma Treimii ridicd pe credincios in legdtura vie cu
comunitatea tripersonald divind, menfinindu-1 chiar prin aceasta si pe
el ca persoand neconfundatd in divinitate, dar Intarita si pastrata pe

veci, prin iubire, in caracterul ei de persoand.
Dar existd si o altd alternativd pentru mistica occidentald, lipsita
de relatia vie cu Persoanele Sfintei Treimi. Intemeindu-se pe argumente

36 b. Ibidem,
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mai mult rationale — zice in aceleasi pagini Koepgen — deci pe con-
sideratii de la distant, cd Dumnezeu irebuie sd fie un Dumnezeu iubitor
si deci cd trebuie s& fie, la rindul S&u, iubit, ea devine o lrdire inchisd
in subiectivitate, un sentimentalism neancorat in experienta nemijlocita
a Ilui Dumnezeu. La aceasta duce absenta, in teologia occidentald, a
doctrinei energiilor necreate ce vin inj noi, absen{d care sta in legdlura
cu conceperca lui Dumnezeu mai mult ca esentd decit ca comuniune iu-
bitoare de Persoane,

Georg Koepgen nu se sfieste sd vadd inceputu] deplin sistematizat
al acestei intelegeri folozofice, nebiblice, esentialiste §i impersonale
sau netrinitare a lui Dumnezeu, chiar la Toma d'Aquino care, potrivit
afirmatiilor autorului, «a suferit o profundd prébusire la sfirsitul vielii
sale, datoritd faptului cd tot ce scrisese mai inainte i-a apdrul ¢a nesa-
tisfédcitor. Poate va veni o zi — $i noi am dori sd o vedem cit mai cu-
rind — cind leologia wa lua tol asa de mult in serios acest eveniment
din viata Aquinatului, ca orice altceva din ea. In orice caz aceasta ar
contribui in mod esential sd aducd acea cutremurare in activitatea stiin-
tific-teologics, care se leagd de cele mai bune traditii ale unui Pavel,
Augustin, Pascal sau Newmany % ¢,

Pentru acecastd schimbare, Koepgen socoteste necesard intoarce-
rea la o cunoastere a Iui Dumnezeu bazatd nu pe legile unei ratiuni de-
ductive, ¢i pe experierea reald a Lui, sau a puterii Lui lucrédtoare in noi.
In aceasta constd «gnoza» crestind, deosebitd de wgnosticismul» pégin,
care e in fond panteist si nu cunoaste prin experiere pe Dumnezeu cel
transcendent, Care vine in noi prin harul jubirii Lui.

«Gindirea noastrd de awi s-a obisnuit asa de mult sé identifice «lo-
gica» cu «ratiunea», incit ea judecd corectitudinea oricéirei gindiri dupé
misura in care ea corespunde cu legile «logicii», In realitate insd, lo-
gica presupune doclrina despre idei a lui Platon, sau unitatea concep-
tului lui Aristotel, Pentru aceastd doctrina a ddeilor nu e insa loc in
Biblie, céci aici toatd gindirea e preocupata nu de idei, ci de persoana ;
e existentialii» 3%, Tar persoana este infinit mai mult decit ideile, prin
caracterul ei indefinibil, viu, pasionant, mereu nou i insetat der o rela-
tie vie si iubitoare cu alle persoane, Numai persoana mé incélzeste cu
adevirat. Ideile sint numai niste produse partiale mle persoanei, mij-
loace de comunicare nedepline intre persoane. Iar insetarea persoanei
dupd relatii nesfirsite cu alte persoane implica atit vesnicia persoane-
lor, cit si sursa acestei vesnicii a lor intr-o comunitate suprema de

persoane,

36 ¢ 51 36 d. Thldem.
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Am putea sistematiza, completa si adinci cele spuse de Koepgen
in unndtoarele;

1) Numai o© comunijtate desdvirsitd de persoane supreme poate
hrédni, cu iubirea ei nesfirsitd si perfectd, setea noastrd de iubire fatd de
ea $i intre.noi, Hriinirea aceasta nu poate fi numai gindita, c¢i si traita.
Caci iubirea nu se muljumeste sd fie numai ginditd, ¢i e dornica sa se
ddruiascd, sa primeascéd si sa fie primitd. Un dumnezeu monoteist in
sens strimt trebuie consideral ca inchis si satisfédcut in sine, fapt care
ar corespunde cu o perfectiune, pe care insd noi nu o putem infelege,
odatd ce e lipsitd de iubire. O esenfd panteistd se revarsd, sau se dez-
voltd in alte si alle forme, in mod involuntar ; mai exact, nu se revarsd
si nu se dezvolta propriu-zis, pentru ¢4 nu poate iesi din sine, sau din
formele ce {in esential, monoton si involuntar de ea insdsi. In concep-
tia panteistd, persoanele, dacs apar si ele, nu au valoare suprema si
netrecéitoare. Deci nici iubirea dintre ele, Esenta, fiind in ea insagi lip-
s5itd de iubire, odatd ce jubirea inseamna daruirea constienta si volun-
tard intre persoane, sau daruirea de sine a cuiva, altcuiva, din veci, n-ar
putea sd producéd iubirea cindva ulterior, deci, nici persoanele. Iubirea
neinceputd, eternd, presupune cd Dumnezeu este o unitate desavirsita
a fiintei divine, dar In acelasi timp este Treime de Persoane, din aceeasi
eternitale, Iar, ca iubire desavirsild, Treimea dumnezeiascd Se poate
darui si altor persoane; insd num@ai dacda voieste. Ea nu e silita sda Se
reverse in parule si trecdtoare alteritati, care nici n-ar avea de altfel
rost, lipsite fiind de o wvaloare reald si nelrecédtoare, Dar pentru revar-
sarea Ei liberd infiinfeazé alte persoane, nu infinite in esentd, cdci a-
ceasta ar insemna infinita Sa revirsare sub forma acelor perscane ; dar
in alt fel, Ea le poate impdrtdsi treptat din infinitatea vielii si iubirii
Sale, indumnezeindu-le, Tar aceasta nu o poate face decil unindu-le
real ¢u Sine prin iubire, ficindu-le s& experieze in mod real iubirea
Lui, Numai asa se manifestd o libertale si o iubire in existentd, fird de
care totul apare fard nici o noimd. lubirea din comunitatea supremd isi
produce astfel o noud formd a manifestarii Sale. Deci, pe de o parte,
nu e tolul una in existentda, dar nu sint nici despérliri de netrecut

in ea,

Persoanele creale si deci finite se pol bucura de infinitatea iubirii
51 vietil dumnezeiegli, sau de unica 5i suprema sursd a viefii si iubirii,
adicd de infinitatea acelei surse, intr-un progres infinit al lor in in-
dumnezeire, féird de care existenfa si ndzuinta lor nesflirsitd nu ar avea
rost, Ele devin partase la acea viatd si iubire infinitd in mod treptat,
datoritd faptului c# infinitatea iubirii si vietii divine li se comunicé
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respectindu-se libertatea ambelor pérti, ceea ce face ca fiintele [inite
s4 poati aduce si ele conlributia unui efort propriu la cresterea lor, ca
aceasls crestere sa fie o crestere reala.

2) De aceea, Treimea iradiantd prin jubirea ce-I este proprie nu
poate fi trditd si cugetatd fdard energiile Ei necreate In grade mereu
sporite. [ubirea sc caracterizeazd prin acest paradox: pe e o parte
uneste subiectele ce se iubesc, pe de alta nu le confunda. Iubirea
duce un subiect spre altul, férd sd le confunde, cici in acesl caz iubirea
ar inceta. Ea ar ucide persoanele ce se iubesc, nu le-ar asigura exis-
tenta netrecdtoare, Paradoxul acesta nu se poate explica altiel decit
prin iradierea iubirii, ca energie ce se comunicd de la o persoand la
alta, fard ca ele sd se epuizeze in aceastd comunicare. Iubirea nesfir-
sitd si necreatd a sursei necreate de iubire, nu se poate comunica decit
ca energie necreatd. Dar in comunitatea eternd si desdvirsitd a iubirii,
subiectele isi comunicd fiinta insdsi, férd ca ele insele s& se confunde.
Aceasta aratd cd subiectele sint pe planul suprem tol asa de valoroase
si de indestructibile ca si‘flinta lor. Numai asa iubirea lor e cu adeva-
rat desavirsitda. O fiin}d eternd care ar da nastere ullerior unor persoa-
ne ar reduce valoareca persoanelor si le-ar acorda o existenfd treca-
toare, iar aceasta ar face din ijubirea insdsi cevia de un plan secundar,
ceva supus unor legi de evolutie ce-i sint superioare. Pe de alla parte,
niste persoane existind etern, fdrda o unilate de fiint{d, ar supune iardgi
inbirea unei evolutii, deci i-ar da un rol de al doilea plan, ceea ce ar
face din nou persoanele fdard un rost suprem,

Pe planul suprem, dumnezeiesc, deosebirea intre fiin{d si energie
e depdsitd intr-un mod neinteles de noi. Insdsi fiinta e energie, fard a
inceta sé fie fiin{d inepuizabild. Fiinla insdsi e o energie comunicanta,
Dar e comunicantd pentru cé ea este a Persoanelor supreme, Persoa-
nele Isi comunicd fiinta ca pe o energie; Isi comunica toata [iinta, toata
fiind o energie ce se comunicd de la Persoanéd la Persoand. Iubirea Lor
fiind desévirgitd, fiinfa Lor iradiazd intreagd de la Una la Alta. Noi nu
putem trdi, in energia ce ni se comunicd de la Dumnezeu, toata fiinfa
divini. Fa e inepuizabild, Insési energia ce ni se comunicd din acea
sursd, fiind dintr-o sursd infinitd, este dintr-un plan transcendent noud,
fiinte aduse la existen}d in timp, printr-un act creator al Jui Dumne-

zeu, decl fiinge finite.

3) Dar comunitatea treimicd a Persoanelor dumnezeiesti, structura
dinamicd a jubirii nesfirsite, nu e o iubire uniformé a celor trei Per-
soane inire Ele, ¢i o iubire de Tatd, de Fiu si o comunicare ipostaziatd
intre Ele, in Persoana Duhului Sfint. Iubirea nu e uniform&. Dacd n-asg
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davea pe celdlalt ca un allfel decit mine, dacd nu mi-ar da o jubire altfel
decit a mea, nu m-ar inleresa prea mult. Fird aceste calificiri deose-
bile, iubirea diving, desi infinitd, ar avea ea insdsi ceva monoton in
ea. Afecfiunea unui Tatd desévirsit fatd de un Fiu desdvirsit e altceva
decit o afecfiune pur si simplu intre persoand §i persoand in general.
Nu existd afec{iune monotond si uniformé, pentru cé persoanele insele
nu sint uniforme. Tatdl iubeste pe Fiul cu o simjire périnteascd infinita,
mingiindu-L cu sensibilitatea nesfirsitd a unui Tatd desdvirsit. Iar Fiul
raspunde acestei jubiri périntesti cu simtirea filascd a celui ce se simte
mingliiat de Tatdl desévirsit. Nici nu slim dacd doud iubiri uniforme
ar mai fi jubiri. Insd sensibilitatea Tatdlui fatd de Fiul ia chipul iposta-
tic minglietor al Duhului Sfint. Tatdl Se bucurd impreund cu Duhul,
de Fiul. Dar aceastd mingiicre ipostaticd a Tatédlui, indreaplatd spre
Fiul, face si pe Fiul s& raspundd cu o simtire intensificatd a iubirii Ta-
télui fatd de El, fard ca sensibilitalea mingiielore a Tatdlui fali de Fiul
sd devind proprie Fiului, céci in acest caz ar simii si El o iubire paterna
[atd de Tatdl, confundindu-L cu El. El rdspunde cu sensibilitatea Lui
filiala, provocatd si de Duhul Sfint, dar férd ca sensibilitatea Lui fi-
liald s& se confunde cu sensibilitatea paternd, sau sa ia forma unui
al patrulea ipostas, céci aceasta ar deschide seria unei inmultiri la
infinit a Ipostasurilor dumnezeiesti.

4) Dumnezeu, vrind sd inlindd treptat darul iubirii Sale infinite
la alt ordin de subiecte constiente, si anume create, vrea sd intindi
aceastd iubire In forma ei paterndi, ca fatd de alfi fii, uniti cu Fiul S&u.
De aceea, dupd crearea omului, voiesle ca Fiul Sdu sid Se facd om,
pentru ca iubirea Sa fa{d de Fiul S&u, devenit om, sa fie o iubire care
se Indreaptd spre orice fali omeneascd, asemenea celei a Fiului Séu.
In Fiul intrupat toli sintem infiati de Tatdl. Propriu-zis, chiar prin
crealie, Dumnezeu a ficut pe om ca pe un chip al Fiului Sdu, sau ca
Fiul Sdu sé Se poatd face si om. Dumnezeu Tatdl ne iubeste in Fiul
Sdu pe toii, pentru ca Fiul S-a fdcul Fratele nostru. Dumnezeu Fiul ne
araté astfel si El dragostea Sa de Frate suprem. E o nou# formd a
dragostei lui Dumnezeu fa{d de noi. Dar dragostea Fiului fatd de noi
nn e despdrfitd de dragostea Tatdlui fatd de noi, ci in dragostea Lui
de Frale face s§ se reverse dragostea Tatdlui peste noi, sau si dra-
gostea Lui fald de Tatdl, in noi. Tatdl primeste in noi alti fii iubitori
$i iubiti pentru c& Fiul S§u S-a fécut Fratele iubitor al nostru.

Insé odatd cu dragostea Tatdlui fajsi de noi si cu dragostea noas-
lréd fald de Taldl in Hristos, se revarsd peste noi dragostea paterné
in forma Duhului Sfint revirsat peste Fiul S#u, iar noi réspundem
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acestei iubiri a Tatdlui, provocali de aceeasi sensibilitale mingiietoare
a Duhului, impreund cu Fiul.

Dacd nu S-ar fi intrupat Fiul ca om, nu s-ar revarsa in noi dra-
gostea Tatélui, care din Hristos ca om trece §i la noi. Prin Fiul in-
trupat iradiazd in umanitate $i in lume Duhul Sfint, ca dragoste a
lui Dumnezeu fald de noi si a noastrda fatd de Dumnezeu.

Duhul aduce in crealiune viata si iubirea intertreimicd, ridica crea-
{iunea in planul iubirii intertreimice si al Indumnezeirii. Epicleza Du-
hului Sfint in Euharistie, spune Koepgen, nu are numai scopul sa pre-
facd exterior piinea si vinul in trupul si singele Domnulul, ci sd in-
troducd viata dumnezeiascd in creafiune, «Biserica résdrileand nu vede
conceptualul, ¢i procesul insusi, realitatea religioasd. Ce esle pentru
ea Euharistia ? Prefacerea piinii i vinului in trupul si singele i Hris-
tos 2 Desigur esle si aceasta, dar pe planul din fajd se afld pentru ea
nu prefacerea, ci indumnezeirea creaturii. In adincurile Duhulul se 5éi-
virseste unirea inire Dumnezeu si lume. Sacramenlul este punctul in
care se sdvirsesle pitrunderea celeilalte lumi, in cea a noastra de aici,
lar aceasta este opera Sfintului Duh» (p. 241). De aceea cheamd Bise-
rica, In loate slujbele ei de sfinlire, pe Duhul Sfint. Prin Duhul Sfint
noi sintem ridicati in lumea dumnezeiasc#, sau lumea dumnezeiasca pd-
trunde in noi. Aceasta ne preschimb&, cu aceasta incepe lucrarea in-
dumnezeirii noastre. In aceasta constd spiritualitatea ortodoxa, sau
viala noastrd duhovniceasca.

5, CARACTERUL HRISTOLOGIC — PNEVMATOLOGIC - BISERICESC
AL SPIRITUALITATIl ORTODOXE

Ceea ce deosebesle esentfial spiritualitalea crestind de orice alta
spiritualitate este, in afard de faptul ca ea nu afirmd idenlilicarea
omului cu dumnezeirea sau cu esenta totaldi, caracterul ei hristologic.
Suisul crestinilor spre Dumnezeu are, adicd, nu numai de normd, ci si de
cale pe lisus Hristos, conform cu declaratia Acestuia: «Eu sint ca-
lea..» ¥, Nimeni nu poate fnainta spre unirea lainicd cu Dumnezeu,
pasind pe o altd cale decit Hristos (= Calea), i nimeni in aceasta
unire nu poate ajunge dincolo de Hristos. Iar legdtura noastrd cu
Hristos se realizeazd si se intéiresle prin Duhul cel Sfint al Lui.

Crestinismul crede céd orice altd unire cu dumnezeirea, deci aceea
care nu se realizeazé prin Hristos si in Hristos, esle o iluzie. Caci
Tisus Hristos este singurul «Mijlocitors, pe care l-a dat Dumnezeu oa-
menilor, ca scard spre Sine. «Printr-Tnsul a binevoit sd le impace

a7. In, 14, 6,
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toate cu Sine, fie cele de pe pémint, fie cele din Ceruri, fécind pace
printr-Insul, prin singele Crucii Lui» *, «C#ci printr-Insul avem' si unii
si altii apropiere cdtre Tat&l» 9,

lisus Hristos este puniea intinsd de la Dumnezeu pind pe tarimul
umanitéfii noastre, prin ipostasul Sdu cel unul, care intruneste si na-
lura dumnezelascd sl pe cea omeneascd,

Chiar fdcind abstractie de intrupare, Fiul lui Dumnezeu este Cel
dintru care sint asezate toaten, peniru céd «intr-Insul au fost fécute
toate» ®, E] nu este numai Acela in care Tatél Isi priveste stralucirea
proprie, ci si Acela In care crealiunea poale conlempla slava Tatalui.
Avind un rost etern revelalional, Fiul a fost orinduit ca, si in raport
cu lumea, El sd fie revelatiunea Treimii. Cind Dumnezeu a Intreprins
scoaterea lumii din nimic la existen{d, Fiului I-a revenift rolul de a
sta cu ea In contactul cel mai imediat, Adincurile de absolutéd trans-
cendentd ale dumnezeirii, de care lumea n-ar puted lua nici un fel de
cunostintd ¢ existd, prin Fiul i se fac oarecum cunostibile. Prin
Fiul S&u, Dumnezeu este pentru lume in general un glas ce rdsund In
fire, un semn dovedilor al existenfei Lui, adicd «Cuvint», si tot prin
Fiul, Dumnezeu i este lumii oarecum «Ratiunes, adicé realitate pind
la un anumit loc inteligibild, sau cauzd prin care lumea se ordoneazé,
se explicd si Isi explicd toate, De aceea, lumea a fost fécutd prin Fiul
si capabild de a primi relatia cu Fiul, Fiul este reflexul de Jumind al
Tatdlui in lume, prin «rafiunile» sau prin sensurile si rosturile ce sa-
lisluiesc in toate lucrurile, férd de care lumea ar fi scufundatda in cel
mai descurajator intuneric si nonsens. Chiar suisul imperfect, unilateral
si nemintuitor la Dumnezeu, prin ratiunea noastrd atinsd de boala
pdcatului, este tot numai o suire prin Fiul si in Fiul ca Ratiune su-
premé& a tuturor lucrurilor si ca ultima pe care o putem Intrucitva
sesiza din Dumnezeu,

Dar Dumnezeu a f&cut prin fntruparea acestui «Cuvint», a acestei
«Ratiuni» ale Sale, un pas si mai departe iIn iesirea Sa din transcen-
dentd si in apropierea de noi. El ni S-a fdcut In Iisus Hristos «glas»
de iubire, résunind de toatd afectiunea familiard noud, a unei fiinte
omenesti. Dar aceasta Inseamnad cd omul insusi a fost fdcut capabil sa
se facd mediu prin care ni Se comunicd Fiul lui Dumnezeu. El este
acum finfr-o apropiere maxim# de noi si intr-o legdturd ontologics,
ceea ce face ca fn tol drumul ce-1 suim spre Dumnezeu sd nu fim
singuri, ci cu El si in El. Dar faptul acesta obiectiv este coroborat cu

38. Col. 1, 20,
39, Ef. 2, 1B.
4{]| CD.L Ii IE"—I?.
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faptul subiectiv, manifestat in constiinfa trezita prin Duhul Sfint, cé
acest urcus nu-l facem cu puterile noastre individuale, ca pe o in-
lreprindere prin care avem si cucerim divinitatea ce ne std in fald,
pasiva si impersonald, Ca crestini, avem, incepind de pe {reapta cea
mai de jos a stdrii noastre spirituale, constlinta sensibilizatda de Duhul
cd in aceastd deprindere ostenitoare si indelungati ne afldm necon-
tenit intr-o legdturd cu lisus Hrislos, Care ne std si aldturea, susti-
nind mersul nostru, dar $i in faja ca model, chemindu-ne spre Sine si
spre o comuniune mai deplind cu El, asa cum un prieten, mai bun ca
fine in loate privintele, i}i este si aldturea pe drumul ce-l faci spre
desédvirsirea morald, dar si mai sus ca tine, mereu alragindu-te. Unde
nu este lisus Hristos, acolo unde dumnezeirea este socotitd o trans-
cendenfa absolutd, ea nu poate nici avea in ochii aderentilor o fatd
personald ; ea este conceputd dupd natura fortelor ascunse, de care
se fncearcd o apropiere pe cdi oculte, {inind numai de uman, acea forla
neavind o inifiativd personald si capacitatea de a da un ajutor iubi-
tor, prin intrarea in comuniune personald.

Am spus cd lisus Hristos este de la inceput «Calea» pentru urcu-
sul spre Dumnezeu, chiar din faza nevointelor ascetice, cind ni s-ar
pdrea cl sintem avizati precumpanitor 1a noi insine.

Adevirul acesta este suslinut de scrierile duhovnicesti ale R&sd-
ritului ortodox prin afirmarea c¢& Domnul ni Se d& intii prin porunci.
«Domnul este ascuns in poruncile Sale si cei ce-L cautd pe El 11 ga-
gsesc pe misura implinirii lor», spune sfintul Marcu Ascetul ¥, Ideea
aceasta o avusese intli Origen, iar in cele din urmi o dezvoltd Maxim
Marturisitorul. Ea inseamnd cd cel ce vrea sd porneascé spre Dum-
nezeu {rebuie sé se prindd intii de funia poruncilor, pe care ne-o oferd

Tisus Hristos. Daca persoana lui lisus, ca model de des@virsire, ni se
prezintd ca o sintezd a poruncilor dumnezeiesti implinite, lucrind si
noi acele porunci ajungem la aseménarea si la unirea cu El Desigur
infatisarea lui Iisus in porunci nu are atractia pe care o are El in
forma descoperitd, personald, ca sintezd realizatd a poruncilor, sau ca
atunci cind Il vedem dup#d ce am trecut peste faza implinirii lor. El
ne apare aspru cind ni Se oferdi prin porunci, sau cind ne spune cé
sinqurul drum spre Sine este prin ele. Origen spunea: «Nu apare celor
mulfi la fel ca celor ce pot s&-I urmeze pe indl{imea muntelui. Pentru
cel ce sint fncd jos, Cuvintul nu are nici chip, nici frumusete... Iar

pentru cei ce au luat putere sd-I urmeze si pe in&lj{imea muntelui,

41. Despre legea duhovnicegscd, cap, 190; Filoe, rom, 1, p. 247; P.G, 65, col
905—930.
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are o formd mai dumnezeiascd» %, lar sfintul Maxim Marturisilorul
inféfiseazd aceeasi idee astfel: «Domnul nu apare tuturor la fel. In-
cepdtorilor le apare in chip de rob; celor ce pot urca pe munlele
Schimbirii la Fatd, in chipul «pe care l-a avut inainte de a fi lumean %,
Cea dintii infatisare ascunde adevarata Lui slavd. Ea este numal «sim-
boln al celeilalte, «Cea dintii este pentru incepiitori, a doua pentru
desdvirgi{i. Cea dintii este dupd asemdnarea primei parusii, in literd
si faptd; a doua este preinchipuirea celei de a doua parusii, in duh
si cunoasleren 4,

Dar, cum am mai remarcat, Domnul este ascuns in poruncile Sale
$i In strddania pentru dobindirea virtuiilor, nu numai ca normd, ca
model férimifat in principii de purtare, ci si ca putere personald ce
lucreazd in ele, cfici numai o persoand superioard dé porunci. Porun-
cile, oricum, au si ele o atractie si cine si le pune la inim3 simte pri-
virea Lui ajutdtoare afintitd mereu asupra sa, ciici Domnul nu ne-a
dal porunci numai odatd pentru totdeauna, ci le dd in fiecare clipd.
Deci in strddania insului pentru fmplinirea lor, se afld ajutorul Lui.
«Cel ce se desédvirseste in virtute si in Té8bdarea incercérilor are in
sine lucrarea sau forla eficace a primei parusii; far cel ce a ajuns la
starea ingereascd a gnozei are lucrdtoare in el, lduntric, nepiitlimirea
celei de a doua parusii» %,

Ba sfintul Maxim merge pind acolo, incit spune: «Fiinta virtutii
din fiecare este Cuvintul cel unic al lui Dumnezeu, céci fiinta tuturor
virtujilor este Insusi Domnul nostru Iisus Hristos» %, In poruncile ce
le déd, vorbegte El personal, constiinfel noastre.

Dacé prin porunci ni Se oferd Domnul, asa-zicind din afard de
noi, ascuns dar prezent in aceste trdsdturi analitice ale chipului S#u,
in virtutile care aratd incopcierea noastri de porunci si progresul in
aceastd sintezd vie dintre noi si ele, Domnul Se manifestd si din 13un-
trul nostru. In porunci, privite in ele insele, Domnul Se ascunde ca
putere personald atractivd; In stridania de a le lucra prin virtutl, ca
putere personalé activd. Céci Domnul este ascuns de la botez in sanc-
tuarul cel mai din lduntru al fiinfei noastre, imboldindu-ne spre im-
plinirea poruncilor, prin ceea ce Intipirim pe obrazul nostru spiritual,

42. Contra Celsum 4, 16, citat dup& H, U. von Balthasar, Die gnostischen Centurien
des Maximus Confessor, Pr. i. Br. 1941, Herder, p. 43,

43. La Hans U. von Balthasar, op. cit,, p. 42.

44. Idem, op. cit., p. 41.

45. Ibidem,

46. Ambigua lber, P.G. 91, 1081, Ideea ci prin acjiune, descoperind ratlunile
lucrurilor, descoperim pe Dumnezeu Insusi o dezvoltd Blondel astfel : «Dieu, pour ainsi
dire, visite Lul méme son oceuvre, pénéire le domaine ou {1 y a des ouvriers tra-

vaillants & la fols pour eux-mémes et pour Lul» (Ibidem, 201—204).
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ca trasdturi ale Domnului, Astfel, acesle trésdéturi se limpezesc treptat
sub impulsul fortei Lui poruncitoare ce lucreazd din lduntru in afard,
care nu este decil Insusi lisus Hristos, Cel sildsluil in adincul nos-
tru, nesesizat la inceput in mod wvidit, Prezenta lui Fristos ni se face
astfel tot mai vaditda in lduntrul nostru, manifestindu-se tot mal lu-
minoasd si in comportarea noasird exterioard, in virtufile noastre, lata
cum spune aceasta sfintul Marcu Ascetul : «Templul acesta, adicH
locasul sfint al trupului si al sufletului, are si el un loc in partea din
liiuntru a catapeteazmei. Acolo a intrat lisus ca inainte-mergitor, lo-
cuind de la botez in noi» ¥. «Drept aceea, o, omule, care al fost bolezat
in Hristos, dd numai lucrarea peniru care ai luat puterea si te pre-
giteste ca sd primesti ardtarea Celui ce locuieste intru tinen *%,

Dacd la inceput Hristos este, asa-zicind, ingropal in porunci si in
noi, pe misurd ce ne prindem de porunci, ¢u pulerea Lui care este
in noi, dobindind din accastd colaborare virtufile ca trdsaturi vii,
care oglindesc chipul Domnului, Hristos Se ridicad tot mai luminos de
sub aceste viluri, De aceea Origen si sfintul Maxim Maérlurisitorul con-
siderd drumul crestinului evlavios, de la lucrarea poruncilor la cunoas-
lere, ca un drum tainic al Domnului in noi, de la coborirea pe pdmint
in chipul smerit de rob, pind la urcarea pe muntele Taborului, unde
dumnezeirea s-a ardtat in toatd slava sa. Urcusul de la efor-
furile ascetice pind la contemplarea tainicd& cu Hristos noi il facem
prin Hristos, spre Hristos, Nici un moment nu-l facem singuri, iesifi
din aceastd «Cale» si tinzind spre o altd tintd. Viala péminleascd a
lui Hristos are astfel o permanentd actualitate, repetindu-se cu fiecare
din noi, asa cum un invéaldtor parcurge; cu fiecare copil pe care-l
creste, toate fazele invitdturii sale. Fiecare din noi .este contemporan
lui Hristos cu toatd viata, sau mai bine zis, El Se face contemporan cu
fiecare din noi si mai mult decit contemporan, pértas intim la initreaga
traiectorie a vietii noastre, intipdrindu-Se spiritual in fiecare din noi.

Am spus cd mai degrabd Hristos Se face contemporan cu noi, in-
trueil viala fiecéiruia din noi isl are unicitatea ei, pe care nu si-o
pierde. Iisus participd la loate suferintele noastre usurindu-le, duce
impreund cu noi lupta cu ispitele si ecu pécatele noastre, Se stradu-
ieste Impreund cu noi dupd virtute, scoate adevdrata noasira fire de
sub petele pécatului. Sfintul Maxim. spune : «Pind la sfirsitul lumii pé-
{imeste tainic pururea cu noi, pentru bundtatea Sa, potrivit (si pro-
portional) cu suferinta aflitoare in fiecaren ¥, Noi stim cd existd o

—

47. Despre Botez, Filoc, rom. ed. I, vol. I, p. 287; P.G. 65, 985—1028.
48, Op, eil., p. 294,
49. Mystagogia, P.G. 91, 713.
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intercomunicare de la om la om; este un fapt, cd pe mésura inte-
resului ce gi-1 poartd, isi trece unul altuia, in chip tainic, poverile,
durerile si bucuriile; este fapl c¢d unul poate si simtd toale stirile
celuilalt, primindu-l pe acela in sine, sau pétrunzind el in acela, Dar
dacd omul ajunge prin sensibilitatea dragostei s& cunoascd si sd in-
leleagd pe semenii sdi, impovérindu-se cu irédirea luturor experien-
felor lor, cu atit mai mult o poate face aceasta lisus, Omul culminant,
Omul desdvirsit in dragostea fatdi de semeni, Omul cirunia curédtenia
desdvirsitd de pécal, deci de egoism si de nepisare, 1i di o sensibili-
late unicd. El este aproape de {oli, sesizeazd cu finele supremé ceea
ce este in foti, si participd generos si fard de pdcat, la vibratiile
tnturor inimilor, la nézuintele lor bune si la luptele lor impotriva riun-
Ini, fortificindu-le.

El urmdreste, zice tot sfintul Maxim Marturisitorul «in toate zilele
pe toti cei ce se vor mintui, pentru a-i cuceri» 4250,

Patrunderea lui Hristos in noi se face prin sfintele Taine; prin
spalarea bolezului, prin ungerea cu Sfintul Mir si prin impérléisirea
lui de pe Sfinta Mas#., «Prin mijlocirea aceslor sfinte Taine, Hristos
vine la noi, Isi face siéilas in sufletul nostru, Se face una cu el si-1
frezeste la o wviatd noud; odatd ajuns in sufletul nostru, Hristos
sugrumd pdcatul din noi, ne dd din insdsi viala Sa si din propria
desavirsiren 50,

Desigur, noi trebuie s& conlucrdm cu Hristos cel sdldsluit in noi
prin sfintele Taine; altfel nu ne mintuim. Dar baza peniru putinta
colabordrii noastre este pusd de sus, este harul lui Hristos. «Lucrarea
porneste de la Dumnezeu; din partea noastrd se adaugd doar buni-
voinfa» ®, Sau: «Baia botezului este fnceputul si temelia vietii in
Hristos» %2, In bolez se face prima «unire» a noastrd cu Hristos, dar
0 «unire» care are sd ne prepare pentru unirea deplind din Euharis-
tie, prin faptul ci purificy si spald mireasa (sufletul) pentru unirea
nupfiald cu Mirele, in Fuharistie 83,

Hristos, sdldsluit in noi de la botez, conduce cu pulere nu numai
straduinfa noastrd dupd impodobirea cu virtuti, deci nu numai lucrarea

49 b, P.G. 90, 77. -

30, Nicolae Cabasila, Despre viafa In Hristos, trad, rom. de T. Bodogae, Sibiu,
1946, p. 21.

M. Op.cil; p.8.

52, Op, cit,, p. 28, Sau: wBaia botezulul nimic¢ alta nu face decit trezeste in cei
spdlatl aceste simtiri si puteris (p. 42),

23, Jean Danielou, Le Symbolisme des rites baplismaux, in rov. «Dleu vivants,
nr. 1, p. 31: «Mystére de l'incorporation au Christ, mystére du retour au Paradis, le
haptéme est aussi mystére des noces de 1'"dme et de son Epoux divin, mystére dunion.
Il faut que I'dme soil purifiée et lavée avant de pouvoir s'unir & son Epoux divine,
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pozitivd de fortificare prin vointd a omului nou in Hristos, ci si pe cea
negativd, de omorire a picatului, de sldbire, tot prin vointd, a omului
vechi. Céci omul nou in Hristos nu creste si nu se intinde in noi, decit
pe mésurd ce cedeazd si se micsoreazd omul cel vechi. In alimenlarea
cu pulere a acestui proces spiritual se manifesta intelesul botezului
ca participare la moartea si fnvierea Domnului a celui ce se boleazi.
Taina botezului nu este numai o realizare momentand a unei morti si
Invieri tainice a celuji ce se boteazi, ci si inaugurarea unui proces in
care moartea si invierea aceasta continui pind la desdvirsire. Moartea
aceasta in continuare este aspectul negativ al ascezei, este lupta im-
polriva omului vechi al pécatului; invierea este aspectul pozitiv, este
cresterea omului nou al virtutilor, Moartea este impreunatd cun sufe-
rinfa. In&bugim si tdiem de la noi un fel de viaidi ce ne-a devenit
proprie. Dar atunci ne gindim cd si Domnul a suferit murind s1 prin
suferinfa noastrd participim si noi la ceea ce a suferit El. In acest
Infeles asceza este participarea noastrd la moartea si Invierea Dom-
nului, in continuarea si actualizarea botezului, prin eforturi personale.
Hristos, ca izvor de putere ce susfine stridania ascezei, este forta,
este «fiinfan» atit a virtutii, ca laturs pozitivd a ascezei, cit si a luptei
impotriva omului vechi, al picatului.

Hristos conduce opera de omorire a omului vechi din noi, nu nu-
mai prin puterea ce ne-o di, din I5untru in afaré, de a lupta cu voia
impotriva obisnuintelor pdcédtoase, ci si prin incercdrile si necazurile
de tot felul ce le ing¥duie s& vini asupra noastrd, Dacd primim aceste
necazuri, ele ne purifici treptat: daci ne revoltim, ne infunddm si
mai mult in p#cat. Hristos este cel ce ne di puierea de a le rdbda, de
a suferi necazurile, In acest sens, El participd impreund cu noi la su-
ferirea lor, si tot in acest sens Se smereste fmpreund cu noi, ingro-
pindu-Se intr-o chenozd, fntr-o moarte pe care o repeld in viata fie-
¢druia din noi, Este moartea care, in acelasi timp, este o iné&ltare.

Dar dacé spiritualitatea ortodox# are un caracter hristocentric si
dacd acest hristocentrism este accentuat de rolul Tainelor c¢a mij-
loace prin care Se silisluieste Hristos in om, deci ca surse de putere
divind indispensabil& pentru eforturile ascetice si pentru trdirea unirii
lainice cu Hristos, urmeazd cd spiritualitatea ortodoxs are si un ca-
racler pneumatic bisericesc. Pentru cd acolo unde este Hristos prin
Taine, acolo este Biserica plind de Duhul comuniunii in El, sau numai
Biserica impartdseste pe Hristos, ca Trup al Lui, prin mijlocirea Taine-
lor. Mddular al lui Hristos nu poate deveni si nu poate réimine cineva
In aceastd calitate, decit dacdi se integreazi si face parte din Trupul
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tainic al Lui, ca ansamblu bine orinduit al multor médulare. Credinta,
ca putere a cregterii spirituale, vine in om de la Hristos, dar prin Bi-
sericd, sau prin Trupul Lui, plind de Duhul comuniunii, crescind din
credinja obslii bisericesti, in care este lucrdator Hristos prin Duhul
Lui. Prin botez, omul intrd in legdturd cu Hristos, dar si in almosfera
de credinjda care insufleieste ca o pulere divind obslea bisericeascd.
Neinsuflefit si neimboldit continuu de credinja din obsiea bisericeas-
rd, nimeni nu ar fi in stare sé rédmind in credinfd si sd creascd in ea
si in roadele ei. Dacd progreseazd cineva in virtufile ce cresc din
credinfd si culmineazd in dragosle, inseamnd cé-si manifestd dragos-
tea lucrdtoare fald de semenii sdi si ca se slraduie pentru sporirea
aceleiasi credinfe in ei; inseamna cd sporeste in comuniunea cu toti, in
Hristos, prin Duhul, Dar aceasta esle tol una cu a lucra la intérirea
Bisericii, dintr-o riaspundere fatd de ea.

Aceasta este rdaspunderea pe care a avul-o in vedere si Minlui-
torul, cind a dat caracterul ierarhic al Bisericii Sale. Dionisie Areopa-
gitul a legat de ierarhie progresul spiritual al membrilor Bisericii
si In susfinerea aceslui progres a vizut tol rostul ei. Desigur, réspun-
derea aceasla nu si-ar avea rostul dacd n-ar exista in insdsi orindui-
rea lucrurilor o gradalie. Existd primordial o ierarhie a bunurilor spi-
rituale si numai peniru cd unii ajung pe trepte superioare inaintea
altora, aceia sint rdspunzdtori sd ajute si pe cei de pe treplele inferi-
oare sa se ridice. «Jerarhia constd, cum aratd venerabila noastrd Tra-
difie, din toate cele contemplate si gréite peste tol despre lucrurile
sfinte», spune G. Pachimere, comentind o expresie apropiatd a lui
Dionisie Areopagilul %, Cei ce se afla ridicafi pe treapta cea mai inalté
a bunurilor spirituale nu s-au ridicat numai prin ei, pentru ¢ in acest
caz oricine s-ar putea ridica, principial, prin sine, si n-ar mai fi ne-
tesard o ierarhie si intre persoane, ci numai intre bunuri. Deci ierarhie
inseamnd si o legéturd intre trepte prin ajutorul ce trebuie sd-1 dea
cei superiori celor inferiori si prin dependenia celor inferiori de cei
superiori. De aceea, cei de pe treapla cea mai inaltd in Bisericd s-au
ridicat acolo prin ingeri, subiecle superioare noud. Aceasta pune in
noua lumind rostul ingerilor, care au, asadar, o raspundere fatd de oa-
meni, semenii lor inlru creaturitate. Ingerii sint orinduiti si ei pe cele
noua trepte. Ileruvimii de pe treapta cea mai inaltd, fiind in cea mai
intimd apropiere de Dumnezeu, primesc lumina direct de la El si nu
mai pot trece inir-o treaptd mai inaltd. Fixarea aceasta a treptei celei

mai inalte implicd o fixare a tuturor treptelor ingeresti in sensul c¥

34, Eccl, hierarchia, cap. I, 3; Parairaza lui Pachymere I, 3; P.G. 3, 386.
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nu se mai face trecerea de pe una infericard in alta superioard, dar
toate inainteazd etern in cunoastere. La ingeri nu mai este vorba de
0 cddere a unora mai jos $i de luare a unora inainlea allora, pentru
cd nu mai este pécat. Ei sint consolidati toli In bine,

Dar, totusi, fiecare treapld primesle lumina indumnezeiloare prin
cea superioard si in acest sens au nevoie de ({reptele superioare *%,
Incolo ei sint fixali pe veci pe treptele lor. Aceasta esle «odihna» lor
poate, desi odihna aceasta nu inseamnd incetarea de a se bucura ves-
nic de primirea luminii divine, de contemplarea necontenitd a infini-
lelor adincuri ale lui Dumnezeu. Ei sint fixati in bine, dar si progre-
seazd in el. Aceasta inseamnd cd sint «intr-o odihnd pururea nobila»s
a spiritului lor, sau intr-o miscare circulard exclusiv In jurul fiinfei
divine, la care va ajunge in viata viitoare si spiritul nostru, Oamenii
credinciosi, spre deosebire de ingeri, urcda de pe o treaptd pe alta si,
pentru cd au cdzut in pdcal, si urcusul inseamnd, pe de o parte anula-
rea treptatd a urmdérilor pécatului, pe de alla, desdvirgirea firii lor
prin participarea cit mai mare la Dumnezeu,

In slujba acestui progres spiritual std ierarhia de subiecte, céci nu-
mai subicctele sint capabile de ajulorarea allora, prin iubire, De aceea,
ierarhia este esentiald Bisericii (ierarhia cereascd line si ea de DBiserica
intr-un fel anumit si sustine miscarea ascendenld a ierarhiei bisericesti).
Urcusul omului realizindu-se prin ajutorul si in cadrul ei, se realizea-
zd in cadrul Bisericii. Tinta ultima a intregii ierarhii este indumnezei-
rea celor ce se mintulesc. «lar Indumnezelrea este asemadnarea $i uni-
rea cu Dumnezeu, pe cit este cu putintéds, sau, mai pe larg, «necontenita
iubire a lui Dumnezeu, lucratd in toti in chip dumnezeiesc i unitar, si,
inainte de aceasta, péardsirea totald si neregretatd a celor contrare, cu-
noasterea féapturilor in calitate de fapturi, vederea si cunostinfa sfin-
tului adevdr, participarea indumnezeitd desavirsitda si unitard la Insusi-
Unul, atit cit este cu putingd, gustarca vederii care hridneste spiritual
si iIndumnezeiesle pe tol cel ce cautd spre ea» %, Lucrarea ierarhiei bise-
ricesti este unitard, dar se realizeazd in grade: «curdiirea celor nede-
savirgili, luminarea celor curdfiti si desdvirsirea celor inijlati in stiinfa
initierilor el» %7,

55, Dionisie nuy vorbeste numai de o iluminare sl desdvirsire chiar si a cetelor
ingeresti inferioare prin cele superioare, ci 51 de o purllicare a lor. Ba incd i de
purificarea, {luminarea si desivirsirea primei cete de sus, prin Hristos. Purificarea este
curdtire de o anumitd nestiinid, iluminarea este participarea la o cunostintid superl-
oard, lar desdvirsirea este tnansformarea mai Inaltd prin aceasti cunoastere (De
coelesti hier. VII, 31 ; P.G. 3, 209),

56, Op. cit,, 1, 1; P.G. 3, 372.

57. Op. eit., 'V, 31; P.G. 3, 504,
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Lucrarea ierarhiei asupra poporului credincios se exercitd in mod
esenfial prin sfintele Taine, in special prin bolez, mir si Euharistie. Pe
citdi vreme ingerii, ca emin{i pure», primesc cele dumnezeiesti in mod
descoperit, noi le primim imbrédcaie «in icoane sensibile» 5, sau «in sim-
boluri», prin «simboluri» intelegind cuvinte, gesturi si imaterii sensi-
bile, care nu numai semnificd, ci si cuprind in ¢hip neinteles anumite
realitéli spirituale. Aceste invelisuri acoperd mai mull sau mai pulin
arafiunile» Tainelor. Pe cei desévirsiti formele sensibile ale Tainelor
nu-i impiedicd sa contemple si sd simtd confinulul lor spiritual, iar pen-
tru cei nedesdvirgifi, ele stau intr-o conformitate injeleaptd cu starea
lor,

Viziunea lui Dionisie Areopagitul, expuséi de el in doctrina ierar-
hiilor, este o viziune liturgicd. Ba evidenliazi necoesilalea structurii bi-
sericegti ierarhice pentru progresul spiritual al credinciosilor,

Dar jerarhia celor trei trepte, cédreia i s-a incredinlat cdlduzirea
credinciosilor, se completeazd cu un fel de ierarhie de alt ordin, neo-
ficiala, intrucit umi credinciosi se afld pe o treaptd mai inaltd a parti-
cipdarii la bunurile divine decit altii, dar rdspunderea pentru ceilalti ii
lace sd le ajute si acelora sd se ridice. Este ierarhia slinleniei, care nu
nesocoteste si nu impiedicd in lucrul ei ierarhia bazatd pe sdvirsirea
Tainelor si impusd de organizarea vézutd a Bisericii.

Cédci chiar §i crestinii afldtori pe treptele mai inalle ale sfinieniei
isi sorb mai departe puterea spirituald din Sfintele Taine si deci stau
in dependentd respectucasd de ierarhia incredinfatd cu sévirsirea lor.
Cei ce folosesc puterea harului pentru curétirea lor de palimi si dobin-
direa virtutilor, dobindesc diferite harisme, cum ne atestd vietile sfinti-
lor si credinciosilor induhovniciti. Astfel cele trei treple ale mirenilor
(catehumeni, credinciosi, célugiri) se completeazd cu varietatea cu mult
midl supld a stirilor duhovnicesti ale membrilor Bisericii, Calehumenii
nu mai existd azi, iar penitentii nu mai constituie o stare aparte, deci
diaconii n-ar mai avea o calegorie rezervata lor, identici cu a celor ce
se purificd, Credinciosii nu pot fi nici ei socotiti cd sint toli exclusiv
pe treapta iluminérii, precum nici monahii pe a desivirsirii, Multi din
credinciosi sint incd in faza de purificare si, tot asa, mulii din monahi
se mai afld incd pe cele doud trepte inferioare. Pe de all¥ parte, puri-
ficarea, iluminarea si desdvirsirea in injelesul radical si spiritual nu
dispenseazd nici ele, pe cei afléitori pe treptele lor, de impértdsirea cu
Sfintele Taine. .

38, Op. cit.,, 1, 21; P.G. 3, 373.
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Asadar, existd In Bisericd, o ierarhie mai supl¥, de ordin l&untric
$i neoficial, o ierarhie bazatd exclusiv de gradele de sfintenie. Dar 5
aceasta are nevoie de Taine 5i se fine in dependenti de ierarhia vizuts,
acreditata cu sévirgirea Tainelor. Pe orice treapti de sfintenie s-ar
afla un credincios, .el rémine dependent in cursul viefii pimintesti de
ordinea jerarhica oficiald a Bisericii si trebuie s& se impartiseasca de
sfintele Taine. Desigur, pentru cel de pe o treaptd de sfinfenie mai
inaltd, Tainele sint mai descoperite, el vede mai mult din continutul
lor, foloseste mai mult din ele, invelisul malerial a devenit asa zicind
inexistent pentru el, dar le primeste mai departe, intrucit continutul
spiritual al Tainelor este hranit din confinutul infinit al vie{ii dumne-
zeiegti 51, ca atare, un izvor necesar de viald duhovniceascd pentru
oricine., Liturghia ingereasc& din pictura bisericii ne spune ci Euha-
ristia, chiar nevézutd, tot Euharistie rdmine, ca impirtisanie, «mai ade-
vdratds, mai plind cu Trupul si cu Singele Celui ce S-a jertfit pentru
lume, Harurile dumnezeiesti impértédsite prin sfintele Taine nu se con-
funda totusi intre ele si de aceea, chiar cind invelisurile Tainelor sint
maj slrdvezii pentru unii, ei totusi au nevole de haruri speciale, con-
forme cu starea lor, care constituie esenfa unor Taine precise. Exista
0 jerarhie a harurilor, incepind cu harul botezului si pin& la harurile
ce se impdrtdgsesc Heruvimilor si Serafimilor. Chiar ¢restinul care trece
In cer rdmine in Bisericd, in partea cereascd a Bisericii, undeva, pe
o treapta a harurilor nesfirsite. Iar cit timp este pe pdmint, el trebuie
sd fie In Bisericd dacd vrea sd propiiseascd in trdirea uniunii cu Dum-
nezeu; $i nu numai intrucit trebuie sd r&mind in structura jerarhic-sa-
cramentald a Bisericii de pe pamint, ci si intrucit el trebuie s& progre-
seze In direclia ierarhiei ceresti a ingerilor, spre Biserica din cer a
sfintilor, care nu se afld in discontinuitate cu Biserica de pe p&mint, ci
in legliturd necesard cu aceasta. Céci, in orice caz, nu ajunge cineva
pe treapta contemplérii pure a lui Dumnezeu dacd nu s-a purificat prin
Taina botezului, de pilda. El trebuie sd ducd cu sine urmarile, semnele
Tainei viizute a botezului din Biserica de pe pdmint.

Urcusul duhovnicesc, chiar daca duce pe cineva pind la imediata
apropiere de Dumnezeu in cer, este un urcus in lduntrul Bisericii, pe
treptele spirituale din Biserica de pe pamint, si pe cele din Biserica din
cer. Nu existd alta scard spre Dumnezeu, decit prin interiorul Bisericiil
Pentru c# de-a lungul acestel sciri se intinde plin de atractie harul lui
Hristos, puterea lui Hristos, «Caleay, Si pentru cd in capul de sus al
acestel scdri si numai acolo, ca virf al intregii ierarhii, se afli Hristos®,

e TR

29. «Puterca ordinli ierarhice pltrunde In toale Intregimile sfinte si lucreazd
Talnele sale prin toate sfintele simboales, Hierarch. eccl. V, 5; P.G. 3, col. 505,
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Astfel, caracterul bisericesc al vietii spirituale se identifica cu ca-
tacterul ei hristocentric. Chiar cel ce s-a ridicat la starea de «minte
purd» si de «contemplatie fard simboluri» nu a pdrasit cadrul ierarhic
al Biseritii In sens larg si nu a séril dincolo de Hristos. Pentru cd El
este mintea atotdivind si mai presus de fiintd, El std in virful oricarei
ierarhii ca fortd alractivd pentru tot cel ce urcd pe lreptele e,

La prima vedere s-ar putea crede cii mulfimea de trepte ierarhice
ingeresti si bisericesti, pe care Dionisie Areopagitul le prezintd ca
mijlocitoare ale luminii divine, ar face cu neputinid comunicarea di-
rects a credinciosului cu Hristos. Privind insé mai alent, observéam
cd puterea care lucreazd pe loate treptele ierarhiei esle harul dumne-
seiesc al lui Iisus Hristos, sau este El insusi strébdtind prin organele
ierarhice ale Sale, si lucrind prin ele Tainele sdvirgite de ele 0, Dacd
persoanele create pot fi una in alta, cu atit mai mult Hristos poate fi
in toate,

Treptele ierarhice nu-L inlocuiesc, dar intrucit noi nu sintem de la
inceput in stare sia-L vedem si sd-L injelegem descoperit, fédrda mijlo-
cirea simbolurilor si fard explicdrile ce ni le dau treptele ierarhice, El
tine seama de sldbiciunea aceasta a noastra, comunicindu-ni-Se prin
acestea, Dar, pe mésurd ce progresam cu ajutorul ferarhiel bisericesti
si al ingerilor, I1 vedem si 0l sim{im $i noi pe Dumnezeu tot mai clar
si ne apropiem lot mai mult de lumina descoperitd a Lui, ne Indumne-
zeim. «lisus (minlea atotdivind $i mai presus de fiinld, sursa, fiinfa si
puterea atotdivind a intregii ierarhii), le striluceste mai clar si 'mai
inteligibil fiintelor fericite superioare noud, ficindu-le, dupé puterca
lor, asemenca luminii Sale. In ce ne privesle pe noi, ne adund din mul-
tele heterogenitdti, prin dragostea de cele bune, care tinde spre El si
ne inaltd spre El, desdvirsindu-ne intr-o viald, intr-o deprindere §i in-
tr-o lucrare unitard si dumnezeiascéd. De la aceasta, progresind la sfinta
lucrare a preotiei, devenim mai aproape de fiintele superioare noud,
prin asemdnarea dupd putere, in sfinta lor fixitale statornicd si ne-
schimbitoare. Din aceasta, privind spre insdsi lumina fericitd,si dumne-
reiascd a lui lisus si vézind intru sfinfenie cite se pot vedea si luminin-
du-ne cu cunoasterca vederilor, sfinfiti fiind si sfinfind pe alfii prin
stiinta tainic#, vom putea deveni in chipul luminii si indumnezeitori,
desdvirsiti si desdvirgitori» ®1,

60, «Toatd lerarhia o vedem terminind in lisuss, op. cit, V; P.G. 3, 505.
61. Op. cit, I, 1; P.G. 3, 372,
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6. MARILE ETAPE ALE VIETII SPIRITUALE

In impéar{irea viefii spirituale in concret, va trebui sé& ne orientdm
dupd sfintii péarinti si scriilori duhovnicesti ai Rasaritului.

Cea mai simpld impértire a vielii spiriluale este aceea in : faza prac-
licd sau activd si faza contemplativa, Faza practica, faza faptelor, are
menirea si ridice fiinta credinciosului din starea supusé& palimilor si sa
o inalfe pe treptele virtulilor pind la iubire %, Faza contemplativa repre-
zintd adunarea ei, unitatea si simplitatea, afintirea exclusivd la Dumne-
zeu, Cel unul si infinit. Omul din faza practicd se numeste mpaxtixos
(= lucrdtor) cel din fﬂza*cﬂntemplativa, dewpetinit (= privitor, va-
ziitor), Adeseori in loc de «contemplaties» sau de «contemplativs, pa-
rinfii intrebuinfeazd termenii de «cunoastere» si «cunoscétors (gnosis,
gnostic).

Scopul fazei aclive este eliberarea omului de patimi (awddeia).
Aceasta este pentru monah o {intd accesibild, nu un ideal utopic. Aceas-
td stare de nepitimire este consideratd ca egald sau, mai bine zis, ca
un prag al iubirii de Dumnezeu. Iar aceastd iubire duhovniceasca con-
stituie trecerea fazei active In faza contemplaliva. %

Numai cel ce si-a curdlit mintea prin nepitimire poate sd se in-
dreple spre cunoastere (gnozd), sau spre contemplalie. Eruditfie profand
pol dobindi si cei necurdli}i, dar contemplatia o au numai cei curafi .
lar curéfenia sau nepdtimirea o dobindim numai prin lucrarea porun-
cilor %, care conslituie preocuparea fazei active. Numai sufletu] curat
este o oglindd neingustald, neintinata de alagsarea pitimasa la lucrurile
lumii, capabild sd primeascd cunostinfa dumnezeiasca, Minlea aceasta
este mintea goald (yupvos vois).Numai ea este in stare de contemplalie, de
cunostinta fiintiala . Ajuns sufletul la aceastd stare de nepdtimire, sau
de curitie, sau de liniste, de pace, de senindtate ¥, se ridica pe treapta
contemplatiei sau a gnozei. Dar sfin}ii périn}i deosebesc stricl aceasta
gnozd, sau contemplalie, de cunoasterea duhovniceasca a lumii, care
si ea se deosebeste de cunoasterea profand, fiind o cunoagtere prin

harul dumnezeiesc.

62. Evagrie Ponticul, Practikos, cap. 53: «Nepilimirea este floarea fdptuirils,
cilat dupa ed. W, Frankenbery. Evagrios Ponlikos, Berlin 1912; lar pentru expunere in
general, a se vedea W, Bousset, Apophtegmata Patrum, Tilbingen 1923, unde se cu-
prinde studiul : Evagrios-Studien, p. 281—341.

63: Evagrie Ponticul, op. cit., cap. 35: ,,1lépas pev mpaxtinds ayany’’. ,,lpd ayénys
feitan brnddea, mpd B yvdsews drdny’,

64. Cent. IV, 90, la Frankenberg, op. cil., p. 317,

65. Cenlt. 34, op. cit., p. 285.

66, Cent. I, 70, op. cil., p. 237

67. Cent. VII, 3, op. cit., p. 427.
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Astiel, imparfirea viefii spirituale in doud faze devine o impirfire
in trei faze: 1) faza activd sau a [dpluirii; 2) faza contemplatiei natu-
rii sau a contempldrii naturii *® si 3) faza teologicd sau a contem-
plérii tainice a lui Dumnezeu.

Imporlant este céd in aceastd schemd, care descrie progresul spre
desdvirgire, este absorbitd si cunoasterea naturii, a creafiunii in intregul
ei., Acceptarea contemplafiei curate a naturii ca act de spiritualitate,
este proprie pdrintilor rasariteni. «Odatd ce clderea creaturii constd in
coborirea din unitatea cu Dumnezeu i din fericirea contemplérii Lui,..,
spiritul omenesc are misiunea sd se inalfe treptat, din sferele de jos, la
cunoagterea Monadei $i Treimii, din nestiin{d, la cunoastere, Dar atunci
contemplatia naturii (sub specie aelernitatis) intréd in procesul de min-
tuire a celor evlaviogin ®, Contemplarea curatd a naturii este o treapta
care reface si care dovedeste refacerea puterilor de cunoastere ale su-
fletului omenesc,

Aceasld schemd se ramifica insd si mai mult. In lduntrul «contem-
platiei naturale» se deosebesgle «conlemplarea corpurilor» si a «fiintelor
necorporale», sau a ingerilor. Astfel rezulta trei trepte ale cunoasterii :
a lumii corporale, a lumii necorporale si a Sfinlei Treimi. 7

Foarte clard apare aceastd ordine a urcusului spiritual, la sfintul
Maxim Marturisitorul, $i el imparte urcusul mai Intii in doud trepte,
Omul duhovnicesc se ridicd de la virtute la cunoslin}d 7, sau de la fap-
luire la contemplalie 7*, sau de la filozofia activd la teologia contem-
plativd ™, sau la mistagogia contemplativd ™. Apoi face o impérfire
in trei trepte, dupd cum contemplajia ce urmeazd dupéa faptuire se re-
ferd fie la raliunile din fapturi, fie la Dumnezeu.

In aceastd intreitd impdrtire, treptele se numesc : 1, faptuire ; 2. con-
templatie naturald, sau filozofia morald 7 ; 3. teologia mistica 76.

Aceste trei treple se mai numesc: faptuire — contemplatie natu-
rala — mistagogie teologicd 7", sau faza aclivd — [aza contemplativa

8. Prin contemplaljia naturald nu se inlelege contemplatia prin puterile exclusiv
naturale ale sufletulul. Termenu! wnaturals e luat nu de la starca sufletului cunoscétor,
cl de la obiectul cuncagterii, de la natura creatd, el insemnind contemplarea naturii,

69. W, Bousset, op. ¢ii., p. 310,

70. Evagrie, Cent. I, 14, Vezi s5i Cent. I, 4; I, Gl ; la Frankenberg, op. cil,

71. Ambig. liber, P.G, 91, 1144 C. Quaest, ad Thalas. q. 50 ; P.G, 90, 469 C.

72, Cap. due, I1, 51 ; P.G. 90, 1148 B,

73, Quaest, ad Thalas, q. 10; P.G. 90, 288 CD.

74, Quaest. ad Thalas. q. 25; P.G. 90, 273 A.

75, Quaes!, ad Thalas. g, 25; PG, 90, 320 AC; Ambig. nber ; P.G. 91, 1413 C,

6. Amb, liber, P.G, 91, 1197 C; Quuaes!t, ad Thalas. ¢. 55; P.G. 90, 556 A,

77, Cap. due. 11, 95 P.G, 90, 1172 B.
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— harul teologic ™ sau, virtute — contemplatie duhovniceasca — ru-
géciune curaté 79,

Intrucit contemplarea crealiunii se poate referi sau la lumea va-
zutd, sau la cea nevazutd, sfintul Maxim cunoaste uneori si o impértire
in patru {repte 5,

Dintre cele trei trepte, prima lreapltd este aceea a incepatorulul, care
trebuie si se slrdduiascd a se deprinde in wirtu}i. Virtulile sint In nu-
m#r de sapte. La inceputul lor std credinta; la sfirsit, Tubirea, precedatd
imediat de nepitimire 81, Iubirea concenireazéd in ea toate virtutile®® si
trece pe om la cunoastere sau contemplatie ®.

Tinta virtutilor sau a strédaniilor din prima treaptd este eliberarea
de patimi sau nepétimirea #. Virtufile combat patimile si astfel slujesc
indirect spiritului, constituind o treaptd cdtre felul din urmd, care este
cunoasterea %,

Treapta a doua se numeste a contemplaliei, desi sfinlul Maxim, dupi
cum am vizut, nu foloseste acest cuvint in sens unic, ci fi d4 mai multe
intelesuri, dup& obiectul la care se referd. In general Insd acest obiect
este aproape toldeauna o creaturd. Numai rar, i anume atunci cind im-
parte urcusul in doud trepte si nu in trei, sfintul Maxim intelege prin
ea si contemplajia tainicd, ce se referd la Dumnezeu In mod nemijlocit.
Cind insd imparte acest urcug In trei ireple, contemplatia constiluind
lreapta a doua, aceasta insemneazd aproape toldeauna exclusiv con-
templatia orientatd spre fapturi. In acesl inteles, contemplatia are ca
ohiect «raliunile» din fapturi %, Prin ea omul dobindesle o privire spi-
rituala a ratiunilor din lucrurile creale; prin ea natura ii este omului un
«pedagog», un indrumdtor spre Dumnezeu.

Treapta a treia, a cunoagsterii tainice, nu se mai ocupd cu wrafiu-
niles din lucruri, ¢ci ecu Dumnezeu insusi ¥, Objectul ei este dumnezeirea
preasfintd si preafericitd, supranegriditd, supranecunoscula si mai presus
de loatd infinitatea %, Cunoasterea aceasta a lui Dumnezeu esle un
extaz al dragostei, care persisld nemiscat intr-o ajintire cdtre Dum-

[ EEE

78. Cap, de char, 11, 26 ; P.G, 90, 992 BC,
79, Cap. de char. 111, 44 ; P. G. 90, 1025 B.
80, Cap. de char. 1, 94 ; P.G, 90, 981 BC,
81. Cap, de char. 1, 1—2; P.G. 90, 961 AB.
g2 Quaest. ad Thalas, q. 40; P.G. 90, 397 B; qg. 54; P.G. 890, 516 A,
83. Cap. de char. I, 1; 90, 8961 A, %
B4, Cap de char. 11, 163 P.G. 90, 988 D ; GQuaest, ad Thalas, ¢, 55 P.G, 91, 541 B;
GCap. de char. 1, 34 ; P.G, 90, 996 B; Capsduc. I, 32; P.G. 90, 1096 A,
85, La cxpunerea aceasta m-am folosit de Josef Lossen 5. J., Logos und Pneumd
im begnadeten Menschen bei Maximus Confessor, Miinster 1. 'W. 1941, p. 8 urm.
BG. OQuaest, ad Thalas. introd, P.G. 90, 252 AB: ,,redc riv Tepovitwy Adyous, wobc
Tiv Bvtwy Adyous' 3 Qudest, ad Thalas. q. 254 P.G. 90, 335 B.
8%. Cap. de char, 11, 26; P.G. 90, 992 C; II, 27, ibid,

88. Amb. liber, P,G. 91, 1168 A,
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nezeu ¥, Ea se obline In starea de indumnezeire a omului, sau de unire
dlui cu Dumnezeu %,

In fond, cele trei trepte coincid cu faza purificdrii, iluminarii si de-
sdvirgirii, In care am vdzul c¢& Imparte Dionisie Areopagitul urcusul spi-
ritual al omului. Cdci, pe de o parte, faza aclivd urmireste curdtirea de
patimi, iar faza desdvirsirii la Dionisie Arveopagitul este tot una cu
faza indumnezierii sau a cunoasterii tainice.

Aceastd impdrfire o vom adopta si in expunerea noastra,

Treapla purificdrii aparfine in mod categoric nevoinfelor ascetice,
iar cea a desdvirgirii, sau a vederii, sau a indumnezeirii si unirii, repre-
zintd {inta acestor nevointe, Mai greu este de situat, intre acestea dous,
treapta ilumindrii.

Totusi in loe de a impir{i acest studiu in doud périi, adicd in partea
purificdrii si in partea cunoasterii tainice a lui Dumnezeu, il impértim
in trei, potrivit celor trei trepte. Céci, pe de o parle treapla iluminarii
apartine cunoasterii, intrucit prin ea sufletul a ajuns la o cunoastere a
lui Dumnezeu, alta decil cea naturald, o cunoastere prin «rafiuniles di-
vine ale lucrurilor, dar nu mai putin o cunoastere raportati limpede si
ferm la Dumnezeu, Apoi treapta aceasta nu mai este o luptd fmpotriva
patimilor, ci ea este ceva pozitiv, care Incoroneazé nevoinjele ascetice,
asemdnindu-se si In aceastd privin{#i cu faza culminantd a vietii duhov-
nicesti. Dar, pe de altd parte, treapta ilumindrii apartine si ea drumului
spre tinta finald ; cunoasterea pe aceastd treaptd este si ea o cunoastere
indreplata ﬁpre fapturi si ca atare trebuie depdsitd, pentru a se ajunge
la finta finald a cunoasterii direcle a lui Dumnezew. Ea esle pe de o
parte un rezultat pozitiv, obtinut la capéitul eliberérii de tot ce este riu,
dar pe de alti parte, nici ea nu este pozitivul definitiv, ci desi bun, nu
este bunul absolut, c¥utat de eforturile ascetice, ¢i un bun care trebuie
depésit si el. Am putea spune deci, ¢ treapta ilumindrii aparfine si
ureusului ascetic si fintei lui sau cd pe aceastd treaptd se intilneste
cunoagterea tainicd cu asceza, sau intelegerea cu efortul de a depisi si
aceastd intelegere. Este lumina luceafdrului de dimineafd cu avansurile
luminii de zi, care o fnldturd prin coplesire pe cea dintii.

Dar acum, s& urmdrim in aménunt ramificédrile celor trei trepte. In-
trucit treapta intii are ca preocupare eliberarea de patimi si inlocuirea
acestora cu virtulile, este necesar ¢ cunoastem intii fiinta patimilor,
modul nasterii si cresterii lor, Pe urmi trebuie si cercetim modul de-

8%, Cap. de char, 1, 39; P.G, 90, 1097 ¢,
90, Cap. due, 1, 353; P.G. 90, 1104 A; Amb, liber; P,G. 91, 1241 C; Quaest, ad
Thalas, q. 63 ; P.G. 673 CD; g. 40; P.G. 90, 400 CD.
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pagirii lor treplate prin deprinderea celor sapte virtuti in ordinea expusa
de sfintul Maxim Maérturisilorul : a credinlei, a Iricii, a infrindrii, a rdab-
darii, a speranfei, a nepdlimirii, a iubirii, de rare se leagd practicarea
postului, priveghierea, rugdciunea, citirile cucernice si rabdarea neca-
zurilor, ¢a mijloace pentru dobindirea virtulilor suspomenite,

In parlea a doua, care se preocupa cu cunoasterea lui Dumnezeu
din fdapturi, ca fruct al nepdatimirii si iubirii, vom analiza fiinfa acestei
cunoasteri, raportul ei cu nepdtimirea si cu iubirea, cu cunoasterea ra-
lionald si cu cea tainicé.

Iar in partea a treia, vom infédtisa cunoasterea nemijlocild a lui Dum-
nezeu prin unirea cu El, ceea ce are ca efect indumnezeirea fiinfei
umane a credinciosului.



PARTEA INTIIA

PURIFICAREA

A

DESPRE PATIMI

1. ESENTA PATIMILOR

a) Patimile reprezinti cel mai coborit nivel la care poate cddea
fiinfa omeneascd. Alit numele lor grecesc — wady, cit 5i cel latinesc —
passiones, sau romanesc, aratd cd omul este adus prin ele la o stare de
pasivilate, de robie. De fapt ele coplesesc vointa, incit omul patimilor
nu mai este om al voinjei, ci se spune despre el cd este un om «sta-
pinit», «robit», «purtats de patimi.

O alté caracteristici a patimilor este cd in ele se manifestd o sete
tird margini, care-si cauld slimp&rarea si nu si-o poate gisi. Blondel
spune cd ele reprezintd setea dupé infinit a omului, intoarsd intr-o di-
reactie In care nu-si poate afla satisfactia?. Acelasi lucru il spune si
Nostoievski 92,

91. wAlnst les besoins et les appétits humaing, tout analogues qu'il soit 4 ceux
de la béte, en différent profondément. La béte n'a point de passions. Ce qu'll vy a de
bestial en I'homme réclame au contraire tout ce qu'exige la raison et la volonté, une
infinie satisfaction. La sensualité n'est insatiable el déraisonable, que parcequ'elle est
pénétrée d'une force étrangére et supérieure an sens; ot cette raison immanente a
la passion méme prend un tel empire qu'elle peut supléer la raison raisonable, gu'elle
en confisque’ les aspirations infinies et qu'elle usurpe les Inépulsables ressources de
la penséen (L'Aclion, vol. II, p. 297). :

92. «Tot réul - zice 5Imon Frank — care la Dostoevski are toldeauna o origine
spirituald : arogania, desertdclunea, bucuria de paguba altuia, cruzimea, ura, insdsi
plicerea, provine pentru el din ndzuinfa sufletului de a rdzbuna sfinfenia indbusilta
51 umilitda, sau de a impune si a wafirma drepturile eoi, fie sl intr-un mod nebunesc si
pervers», Simon Framk, Die Krise des Humanismus, Eine Belrachtung aus der Sichi
Dostoevschys, Hochland, 28 -Jahrgang, Heft 10, p. 295; citat dupd L. Binswanger, Grund-
formen und Erkenntnis menschlichen Daseins, Zirich, 1942, p. 580, nota 12. La aceeasl
notd, in continuare Binswanger mai Jd3 urmdtorul citat din Simon Frank: «Credinta



56 SPIRITUALITATEA ORTODOXA

De fapt, ceea ce spune Nil Ascetul despre stomac, ci devine prin
licomie o mare ce nu poate fi umpluld 3, se polriveste despre orice
patima,

Infinitalea aceasta pururea nesatisliicuta se datoreste atit patimii in
sine, ¢it si obieclelor cu care cautld sd se satisfacd. Obiectele pe care
patimile le cautd nu pot sé le satisfacs, pentru ca ele sint finite si, ca
atare, nu corespund setei nemérginite a patimilor. Sau, cum spune sfin-
tul Maxim Maérlurisitorul, omul pétimas se afld intr-o continué preocu-
pare cu nimicul, cdci cautd sa-si stimpere setea infiniléd cu nimicul pa-
timilor sale, odatéd ce obiectele pe care le inghit acelea se transformd in
nimic, fiind prin firea lor reductibile la nimic. De fapt, patima are prin
fire de-a face ntimai cu obiecle, iar pe acestea le cauti numai ‘pentru
cii pot fi complet sub stédpinirea eu-ului, la discrelia lui, Dar obieclele
sint prin firea lor finite, alit ca izvoare de satisfactie, cit si ca durati,
trecind usor in neexisten{d, prin consumatie, Chiar cind patima are ne-
voie si de persoana umand pentru a se satisface, o reduce si pe aceasta
tol la caracterul de obiect, sau vede si foloseste din ea numai latura de
obiecl, sciipindu-i adincurile indefinite ascunse in latura de subiect.

lar setea infinitd a patimilor In sine se explicd prin faptul ca fiinja
umand, avind o bazé spirituald, are o tendintd spre infinit care se ma-
nifestd si in patimi; dar in patimi aceasts tendin{d este intoarsd de la
autenlicul infinil care este de ordin spiritual, spre lume, care dd numai
Hnzia infinitului ™, Omul, fird s8 fie el Insusi infinit, nu numai c& este
capabil dar este si inseldal de infinit si tocmai de aceea este capabil si
insetat de Dumnezeu, adeviratul si singurul infinit (homo capax divinl).
Este capabil i insetat de infinit nu in sensul c¢d ar fi in stare si-1 do-
bindeascd, sd-1 absoarbéd in fiinta lui — c#ci atunci insdsi fiinta umané
ar deveni infinitd, sau ar fi virtual infiniti — ci in sensul cd poate si

¥l -

cd 41 In omul cdzul, stricat, pervertlt, persistd, ba chiar c4 in conditia ciderii sale se
npoate vedea totodati insusiros asemiinidrii sale cu Dumnezeu, iatd trisftura unick si
totusl corespunzdtoare fiintel erestinismulul, a conceptiel despre om a lui Dostoevskin.

43, Firen devenitd roaba patimii «trimite in stomac, prin canalul adinc siipat al
licomiei, mincare pregdtitd, ca Inlr-o mare ¢e nu poate fl umplutis. NIl aplici stoma-
culul cuvintele lui Solomon: «Toate, riurile curg in mare si marea nu se va umples
(Bcel. 1, 7), zieind : «Cédcl stomacul si marea sint la fel, absorb riurile ce se wvarsd in
ele [drd 54 se sature, unul consumind prin digestie, coalaltd, prin sirdturd, cele ce vin
in ele, dorind lardsi altd hrand si nefnchlzindu-si niciodatd cdsclturas, Peristeia, P.C,
70, 821,

9. «Riul este miscarca nerationald a facultdtilor sufletestl spre altceva decit spre
finta lor finald, in baza unei {udeciti gresite. Tar tIntd finald numese cauza lucruriler,
dupd care tind toate in mod natural, chlar dacd cel riu, acoperindu-si pizma sub
chipul bundvoinfel, indupleci prin viclenie pe om s#-si iniste dorinta spre allceva
dacit snre cauza tuturor, crefngd in el ignorarea cauzel», Sf Maxim Miart, Quuest. ad
Thalasium, P.G. 90, 233.
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trebuie s# se alimenleze spiritual din infinit si la infinit, cédutind si
putind sé traiasca intr-o continud comunicare cu el, intr-o participare
Ja el. Dar omul n-a voit sa se muliumeascd cu acecastda participare la
infinit, ci a voit s& devind el insusi centrul infinitului, sau a crezut cd
este un asemenea ceniru, ldsindu-se amagit de selea dupé infinit a
firii sale:

Neintelegind deci cé selea infinita a firii sale nu este o indicalie &
infinitatii acestei Fri, céci infinitul adevirat nu poate avea o sete — cli
pumai un semn al capacitdfii sale de comunicare cu infinitul, care nu
este propriu firii sale — fiinfa umand, in loc sd se muljumeascd de a
rimine si de a progresa in comunicarea cu adevdratul infinit, a voil sa
devind ea insdsi infinitul, cdutind sa absoarbd in sine sau sd-si subor-
doneze tol ce se preta la aceastd relatie de subordine fatd de sine, adica
obiecte moarte, lucruri finite. In Joc sd-si stimpere setea de infinit —
ciutind infinitul ca ceva deosebit de sine, prin gravitatea sa spre un cen-
{ru céiruia sd i se subordoneze — a cdulal s adune loate in jurul sdu,
ca in jurul unui centru. Dar nefiind In sine un centru real, natura aceasta
a sa s-a razbunat, facindu-l in realitate s& alerge tot el dupd Jucruri, ba
chiar robindu-1 lor. Céci patima, ca fuga neostoitd dupéd lume, in loc sa
fie 0 expresie a suveranitdlii centrale a fiintei noastre, este mal degrabda o
forld care ne poartd fard voia ei, este semnul unei caderi a fiinfei noas-
tre intr-o accentuald stare de pasivitate, Firea noaslra, vrind-nevrind,
tot trebuie sd-si manifeste lendinfa dupéd un centru in afard de ea. Prin
patimi, centrul acesta a fost mutat de la Dumnezeu, la lume. Astfel, pa-
limile sint produsul unei porniri intortocheate ale firii, sau a unei firi care
si-a pierdut tendinfa simpld $i rectilinie; in ea se intflnesc doud
tendinte, sau 0 tendintd care nu poale merge piné la capét, ci se in-
toarce impolriva ei. Patima este un nod de contraziceri. Pe de o©
parte, ca este expresia unui egoism, vrind sd facd toate lucrurile séd gra-
viteze in jurul séu; pe de alta, ea denotd o transformare a lumii exclu-
siv intr-un centru de preocupdri. Pe de o parle, patima esle un produs
al vointei de suveranitate egocentrica; pe de alta, este o forld care-l
coboarda pe om la starea unui obiect purtat incoace s§i incolo fara
voia lui, Pe de o parle, ea cautd infinitul; pe de alta, se alege cu
nimicul %5, :

Spiritul, care este indefinit i capabil sd se umple de infinit si in-
setat de primirea lui in sine, in loc sd caute legdtura cu spiritul infi-

95, «Ce qu'il ¥ @ en nous de sensible ‘ot d'affectif n'est pas, comme chez 'animal,
bon par l'instinct de la satisfaclion des besoins finis et passagers, Nos énergies spon-
lanées sont elles-mémes travaillées par un appetit d'infinitude d'ol peut procéder le
risque paradoxal des passions insatiables et de cette raison lrraisonable de vouloir
inliniment le finin, Blondel, op. it vol. 11, p. 192,
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nit, cautd sd se umple cu obiecte finite si trecdtoare, nealegindu-se cu
nimic si setea lui raminind mereu nesatisfacuta.

Patima este astfel ceva iralional. Tolul pe lume este ralional, spune
sfintul Maxim Maéarturisitorul, avind temeiul intr-o ratiune divind ; numai
patima este irationald. Suprema ei iralionalilate se aratda in faptul ca,
desi omul péalimas isi dd seama tot mai mult cd Jucrurile finite nu pot
raspunde aspiratiei lui dupd infinit, iar aceastd constatare il umple de
plictiseald si descurajare, totusi el continud sd se lase purtat in mo-
mentul urmétor de patima sa egocentricd, ca si cind prin ea ar absorbi
infinitul, nedindu-si seama cd infinitul adevéarat este un spirit liber care
nu poale fi absorbit faArd voia sa, cdci este subiect cu care trebuie sa
intre in comuniune, ca libertate, cu altéd libertate. De pildd, lacomul stie
cd nici o mincare nu-i va salisface vreodata ldcomia, iar cel ce uraste
simte cd semenul pe care il urdste nu poate stinge focul wurii, chiar
dacd va [i consumat total de ea. Rational ar fi ca nici lacomul, nici
cel ce urdste, si nu se lase chinuiti de aceste patimi. Dar nu o face nici-
unul, persistind in chinurile lor irationale ™.

Prin irationalitatea, lor, prin caracterul lor amdgitor, prin abaterea
omului de la finla sa adevdratd, palimile {in fiinfa umand inir-un in-
luneric de nestiintda. Prin lupta impotriva patimilor se urmareste, asa-
dar, scéparea fiinfei umane de nesliin{d, intoarcerea el spre adevdrata
infinitate a Tui Dumnezeuw, ca lintd a vielii sale si eliberarea spiritului
siu de sub robia lumii si de sub lirania pe care o reprezintd patimile.
Acesta este sensul nepétimirii.

In vechea literaturi duhovniceascd, patimile sinl socotite in nu-
mér de opl, sau, cind slava desartd este unitd cu mindria, in numér
de saple. Acestea sint: lacomia pintecelul, curvia, iubirea de arginti,
minia sau ura, iniristarea, lrindévia, slava desartd si mindria %, Ele
coincid in fond cu cele sapte pdcate capitale: licomia, desfrinarea, a-

96, Contradictia aceasta a patimii o infafiseazi Blondel astfel : «Par contre, celui
nui succombe & l'egolsme et a l'orgueil de révolle ne supprime pas pour cela la puis-
sance d'infini ot d'éternité, qui constitue sa nalure spirituelle. Si son deésir d'élre toul
4 soi el toul pour soi échoue, ce n'est pas et ce ne peut étre l'effondrement total
dont on nous parlait tout & 'heure; 11 a oblenu ce qu'il désirait ; et en réalisant contre
lui-méme celte jouissance de soi et des choses peérissables, il n'a fait que consacrer
son isolements {op.; ell., vol. 1, p. '245}. In opozille cu acesla, Jgﬂ'EEElI.ﬂ. pune mult mai
multd energle in acllunea sa: «I1 lui faut donc un acte vralment personnel d'énergie
méritoire pour préférer l'invisible réalité du bien éternel a l'atirait des curiosités des
jouissances immédiates, des ambitions, de lindépendence, Dans Bt ascétisme se dé-
ploie une adtion gui, negative en apparence, renferme la maximum de puissance et
de [ol, puisque cette conflance en ce qui n'a point d'attrait sensible el, comme diraient
los psychologues, de dynamogénie affective, implique une victolre sur l'univers entier
el sur toutes les concupiscences de la natures (Ibid.).

97, loan Casian, Despre cele opl ginduri ale rduldfii (De oclo Spiritibus malitiae) ;
.G, 28, 871—906 si Filoc. rom, I, p. 98—124; Filoc. gr., ed. 3, vol. I, p. 61—80,
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varifia, minia, invidia, lenea si mindria, dacd identificim in¥idia cu
intristarea.

Unele dintre patimi sint ale trupului, altele ale sufletului. Dar
strinsa unitate dintre lrup si suflet face ca patimile trupesti sa fie im-
pletite cu cele sufletesli, sau sd se condifioneze reciproe, Scriitorii as-
celici socotesc cd la cei mai tineri, lacomia-pintecelui le produce pe
toate celelalte, Céci ea pune in miscare pofta curviei si amindoud aces-
lea au nevoie de bani pentru a se satisface, iar cel ce se vede lipsit de
obiectele care satisfac aceste trei patimi se intristeazi, precum dacd
vrea cineva sd i le rdpeascd, sau s pund mina pe ele inainlea lui, se
minie ", La cej mai in virstd insd principala patimi este mindria. De
aceea, slava desartd si mindria pot fi si ele un efect al licomiei si al
avufiei adunate. Dar se poate intimpla si cazul invers: din iubirea de
slavd si din mindrie, si caute omul avutie pentru a desfésura luxul,
care-i aduce laudele oamenilor si pentru a privi de sus la ceilalli; sau
se Intristeazd si se minie ¢ind nu este destul de onorat.

Tocmai aceasta intercondifionare a patimilor trupesti, pornite de
la licomia pintecelui si a celor sufletesti, pornite de la mindrie, fac
pe @ceiasi scriitori duhovnicesti care au declarat licomia pintecelui
ca cea dintii patimé sd declare apoi «mindria, ca primul pui al diavo-
lului» ®, Céci poate fi cineva mindru s1 fdrd sd se fi indopat co min-
carl, precum sint deslui asceli mindri pentru asceza lor. S-ar pulea
deci spune <8 existd un indoil circuit care duce de la licomia pinte-
celui la toate patimile — inclusiv la cele sufletesti — si de la mindrie
lardsi, la aproape toale palimile, inclusiv la unele trupesti, Licomia pin-
tecelui 5si mindria reprezintd una si aceeasi sete egocentricd a omului, sub
aspectul indoit al fiinfei sale psiho-fizice, Existd o conditionare strinsd
intre biologic si spiritual, un domeniu influen{ind pe celdlalt atit in de-
caderea, cit si in refacerea omului. Aici se deschide un vasl cimp de
cercelare a amdnuntelor interdependeniei intre biologic si spiritual,

Alit ldcomia cit si mindria isi au réddcina ineaucia, iubirea eqoista
te sine, ca un absolut autonom si independent. «E clar, zice sfintul Ma-
xim Marturisitorul, ¢ cine posedd egoismul poseda toate patimile, 109,
lar egoismul reprezintd o rupere de Dumnezeu, ca centru deosebit de

98. Evagrie, Capele despre deosebirea patimilor si g gindurilor (De diversis ma-
lighis cogilalionibus), P.G. 79, 1199—1228 ; Filoc, rom., ed. I, vol. [, p. 48: «Clci este
i neputin{d si cadd cineva in miinile duhului curviei, daci n-a fost doborit intii de
licomia pintecelul. Precum nu poate tulbura minia pe cel ce nu luptd pentru mincir,
avulll sau slavd. $1 este cu meputin{i sd scape de duhul inlristirii cel co nu S-a lepd-
dat de toutle acestoas,

99. Evagrie, op. ¢il., li,
10. Cap. despre dragoste, |11, 8 ; P.G. 90, 1020 B,
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mine, al existenfei mele ; $i, intrucit omul nu poate exista prin sine insusi
oricit si-ar da aceastd iluzie, reprezintd o gravitaiie spre lume,

Asadar, uitarea de Dumnezeu fiind ultima cauzd a‘patimilor, tdma-
duirea de ele trebuie s& inceapd de la credintd, adicd de la revenirea la
0 cil mai deasd pomenire a Lui. Prin aceasta, se va pune prima frind
eqgoismului, ceea ce se va manifesta practic prin Infrinare in sens larg ;
infrinarea poftelor trupesti si infrinarea mindriei, prin smerenie.

b) Subordonind spiritul fiinfei noastre pornirilor inferioare, dar ne-
reusind sii-1 reduca cu totul la tdcere, patimile produc o sfisiere si o de-
zordine in aceastd fiintd si, prin aceasta, o sldbire a ei. Dar ele nu au
acest efect numai asupra subiectului lor. Ele produc o dezordine si in
relajiile dintre subiectul lor $i semenii lui. De mulle ori, patima se in-
tinde de la primul ei subiect, inspre viala altuia. TLicomia unuia pro-
voacd ldcomia altuia, ca apdrare a aceluia, de ldcomia primului. Aproape
orice palimd cautd sd reducd pe semeni la lreapta inferioard a unor
obiecte, Dar aceia cautd s& se apere, iar din acecastd apidrare se naste o
luptd, care adeseori nu se opreste la simpla apdrare, ci merge la rindul
21 pind la tratarea celui dintii subiect al patimilor, ca obicct. Egoismul
$i ingustarea subiectului patimilor trezeste, prin aparare si revoltd, ego-
ismul, Tngustarea si séirdcirea celorlalfi. Patimasul nu-si dduneazd nu-
mai sie, ci si altora. Patimile au ca victime nu numai subiectul lor, ci si
pe semenii lui. Patima nu-si manifesti efectul de sldbire, de pustiire si
de dezordine numai in pétimas, ci si in ceilalfi. Ea ii loveste pe aceia si
acela reacfioneazd de cele mai multe ori in acelasi fel, Desfrinatul uzeazi
de alle persoane ca de obiecte ale plécerilor lui; dar prin acestea le
face si pe acelea desfrinate, care cautd la rindul lor sid uzeze de alte
persoane, ca de obiecte.

Cel mindru trezeste prin imitatie, sau prin reactie, mindria in alte
perspane ; iar raporturile de mindrie, ce se nasc astfel intre persoane,
sint contrare raporturilor normale de armonie ; comunitatea umani se
[Arimifeazd, Membrii se ménincd intre ei ca reptilele, cum spune sfintul
Maxim. 1% bis Toale patimile sint opusul iubirii adevirate, singura care
restabileste armonia normald intre oameni.

Astlel, patimile produc si iIntrefin haosul intre oameni. De aceea
Hristos, intemeind Biserica, urmdreste prin ca restabilirea unitifii sau
sobornicité}ii umane. Dar restabilirea accasta nu este posibild férd sli-
birea patimilor in ei.

O metodd a curdfirii de patimi este atit infrinarea de la patimi a
celui ce obisnuia s& fie subiectul prim al lor in raport cu ceilalii, cit si

100 bis, Ep, I cdlre foan Cubicularul, P.G. 91, 396.
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refinerea celorlalti de a réspunde prin patimile lor, rédbdind si persistind
In a lubi pe cei ce se comportd fatd de el in chip pédtimas. Aceasta ii fe-
reste nu numai pe ei de molipsirea de patimi, ci are efect taméaduitor si
asupra celor ce vor sd-i facd victimele palimilor lor, precum opreste
deteriorarea si mai accentuatd a relatiilor dintre membrii comunitéfii
umane, De aceea ne-a poruncit lisus sd nu rdaspundem réului cu rdu, ci
sé iubim si pe vrijmasii nostri. Sfintul Isaac Sirul spune: «Nu deosebi
pe cel vrednic de cel nevrednic, ci sda-{i fie toti egal de buni, cdci in
felul acesta vei putea atrage si pe cel nevrednici, la bine» (Cuv. 23).
Sau : «Sileste-te, cind intilnesti pe aproapele tau, sd-1 cinstesti peste ma-
sura lui, Sdruta-i miinile si picioarele si fine-1 miinile pe ochii tai, si
lauda-1 si pentru cele ce nu le ares. «lubeste-i pe péacatosi si nu-i dis-
pretui pentru greselile lor». «Prin aceasta si prin unele ca acestea ii
alragi la bine» (Cuv. 6). Precum iubirea leagd pe oameni, asa patimile
destramé legdturile dintre ei. Ele sint fermentul dezordinii launtrice si
interpersonale. Ele sint zidul ingrosat, pus intre noi si Dumnezeu, ceata
asezald pe transparenfa lui Dumnezeu pentru firea noastrd, facula trans-
patenta pentru Dumnezeu.

2. PATIMI SI AFECTE

Posibilitatea nasterii patimilor esle dala prin exislenta afectelor na-
lurale. «Patimile condamnabile si contrare firii, care atirnd de noi —
zice sfintul Maxim Marlurisilorul — nu-si au sursa in noi altfel, decit in
miscarea afectelor conforme cu firean 191,

Ce sint aceste afecte conforme cu firea §1 cum au rdsdarit in firea
noastrd ? Ele sint numite de sfintul Maxim tot patimi (=a0%), intrucit re-
prezinld si ele o trésdturd de pasivilate a firii noastre. Ba ele reprezinta
chiar o pasivitale mai deplind decil patimile contrare firii. Céci la nas-
terea si la cresterea celor din urmd, a contribuit intr-o anumitd mésurd
si voia noaslréi, chiar dacd mai pe urmi ele ne stipinesc cu totul. In acest
sens, ele au depins de noi ca sa se nascd §i 88 creascd, si intrucitva,
depinde de noi ca sé ne eliberdm de ele. Insé afectele corforme cu firea
nu dtirna citilg.i de putfin de noi, De aceea am spus cd ele manifestd In
mod si mai accentuat aspectul de pasivitate al firii noastre. $i tot de
aceed, ele tin cu tolul de fire si nicidecum de vointd, nefiind prin urmare,
condamnabile. Astfel de afecte sint: poffa dupd mincare, pldcerea de
mincare, frica, inlristarea. Mai mult chiar, ele sint necesare firii noastre,

ajutind la conservarea ei.

101. Quaest. ad Thalas., q. 55; P.G., 90, 541.
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Totusgi, ele nu fac parte din constitufia originaré a firii, nefiind create
odald ¢u ea. Ci ele au odraslit in fire dupé cédderea omului din starea
de desévirsire, Ele au pélruns in partea mai pufin rationald a firii, ac-
centuind trasaturile irafionale ale acesteia, dupa ce prin cadere s-a slabit
raliunea, spiritul.

Ele reprezintd, cu alte cuvinte, aspectul de animalitate (necuvinta-
lor) al firii noastre, accentuat dupéd cdderea din viata paradiziaca spiri-
tuald, unitd ¢u Dumnezeun, In aceastd trasaturd animalicd a lor sta si in-
ferioritatea, dar si nevinovifia lor. Cdci asa cum animalele sint nevino-
vate in manifestdrile instinctuale ale organismului lor, asa este si omul,
atita vreme cit aceste afecte rémin in granilele lor, servind existentei
lui biologice, Dar prin faptul cda omul este si spirit si deci are o aspiratie
ireductibild cétre infinit, el isi poale asocia aceasld aspiratie cu afectele
de ordin biologic, transformindu-le in patimi, adicd in afecte exagerale,
strabdlute de o sele infinila de satisfacere. Din trasdturi animalice, ele
devin tréséturi diabolice, prin elementul spiritual care le coloreazé,

Am spus cd afectele acestea nu sint condamnabile in ele insele, con-
formindu-ne unei expresiuni a sfintului Maxim Marturisitorul. Ideea tre-
buie insé pecizatd in sensul c¢d la om afectele niciodatd nu se gdsesc
intr-o stare de totald indiferentd morald, datoritd reflexiunii spirituale
ce se apleacd asupra lor, care, sau le {ine In marginile care le fac utile
firii, sau toarna in ele tendinte infinite, Doar dacd sint {inute in aceste
margini prin vointd, ele sint nevinovate, Dar cind se abat de la aceastd
muchie, intr-o parle sau alta, devin rele (palimi), sau bune, dupd cum
omul linde prin ele spre Dumnezeu, sau invers, se leagd prin ele exclu-
siv de lume. De aceea, in alt loc, sfintul Maxim rdaspunzind la intrebarea
dacd «afectele sint rele prin ele insele», zice: «Afeclele devin bune iIn
cel ce se slridduiesc, atunci cind, desfacindu-le cu intelepciune de cele
lrupesti, le folosesc spre cistigarea celor ceresti, De pildd, poila o pot
prelace in miscarea unui dor spiritual dupid cele dumnezeiesti ; plicerea,
in bucuria curatd pentru conlucrarea minfii cu darurile dumnezeiesti;
frica, in grija de a ocoli osinda viilloare de pe urma pdacatelor ; iar intris-
taurea, in pocdinia care ne aduce intristarea de pe urma rdului savirsit
in limpul de aici» 1%,

Asa cum, adicd, afectele pot deveni patimi, tot asa pot deveni por-
niri bune, dupd cum setea de infinit a omului ca fiintd spiritualad se ori-
enteazd spre lume, sau spre Dumnezeu. Ele devin bune si cind sint men-
finute in funcfiunea lor biologicé necesard, adicd in marginile necesare
conservadrii trupului, prin gindul lui Dumnezeu, Desigur, in acest caz

102, Quaest. ad Thalas., q. 1 ; P.G. 890, 269.
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nu sint la fel de bune ca -atunci cind sint indreptate exclusiv spre Dum-
nezeu ', Asceza nu trebuie sd lupte pentru desfiinjarea lor, dar nu tre-
buie 54 se dezinlereseze de ele, céci altfel usor pot deveni patimi; ci
{frebuie sd le obsérve mereu, tinindu-le, in friu. Prin aceasta omul se in-
tireste in latura sa spiritwala, disciplinindu-se zi de zi, «Dumnezeu rin-
duind in felul acesta ca omul sé vie la constiinta maretiei sale de fiinla
rafionald» 1%, Ele sint o otravd in fire, dar o otrava care ne poale i spre
vindecarea muscdturii veninoase a celui rédu 19,

Neinlrind prin definifie in fire, afectele acestea nu sinl deslinale sé&
lreacd cu [iinfa noastra si in viaga viitoare., Acolo vom fi «min{i pures»,
in sensul de subiecte preocupate numai de intelegere si de iubire spiri-
tuala, asemenea ingerilor. «Caci afectele care conservd viafa de aici
nu se pot muta impreund cu noi la viata nemuritoare si vesnicds 1%, Vom
fi «minfi pure», asa cum am fost gi creali, infelegerea bund si bucuria
spirituala curatd constituind viaja proprie fiinfei noastre.

Evidenta cd in esenté sintem intelegere purd si iubire spirituald de-
termingd pe sfinlul Maxim s& considere cd afeclivitatea trupeascé nu face
parte din fiinta noastrd ; dar pe de alta parte, evidenta imposibilitafii de
d ne conserva viala pdminteasca indbusindu-ne afeclele, il face sd le
lege In mod necesar de [ire, in existenta ei actuald paminteascsa, géasind
solufia in ideea cé ele au apérul dupd céddere, dar nu sint condamnabile.
Adicd, afectivitatea lrupeascd, legatd de starea actuald a noasird, este
ceva inferior in raport cu firea noastrd, dar tolusi ceva necesar in exis-
lenta ei péiminteascé actuala.

Acest element de afeclivilale lrupeascd ce cresle din latura biolo-
gicd nu este condamnabil si nu trebuie s3 luptdm impolriva lui, céci el
constituie baza cresterii noastre in viata spirituald. Sfintul Maxim, in
asentimentul intregii asceze rdsdritene, nu este un adversar al wvielii
biologice, Asceza inseamnd, in spiritul cugetarii réséritene, frind si dis-
ciplinare a biologicului, nu luptd de exterminare. Ba mai mult, asceza
inseamnéd «sublimarea» acestui element de afectivitate trupeascd, nu
abolirea lui. Crestinismul nu mintuie omul de o anumitd parte a fiintei
lui, ci il mintuie in intregime. Puterea manifestatsd in aceste afecte este

afrasé §1 ea ca sd slujeascd omului in urcusul lui spre Dumnezeu. Afec-

103. «Pentru ca si hrana mai simpld ne produce o plécere naturald, chiar daca
nu voim, intrucit ne satisface o trebuln{i. La fel bdutura, prin faplul cid ne potolesle
nepliceren setei, sau somnul, prin faptul cd reinnoicste puterca cheltuitd prin veghe.
La fel i toate celelalle functiuni ale firii noaslre, care sint pe de o parte necesare
pentru sustinere, pe de alta folositoarg celor ce se sirguiese pentru Implinirea virtufils.
Quaest, ad Thalas., g. §5; P.G. 90, 541.

104, Maxim Mirt., Quaest. ad Thalas., q. 1 P.G, 90, 269,

105, Idem, jbid.

106, Idem, op. cit., q. 55; P.G. 90, 541.
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tele pot primi o trdsdlura spirituald si ele pot da un accent sporit iubirii
noastre de Dumnezeu. Dumnezeu incepe sd fie vézul si iubit prin ele. Ele
devin transparente pentru Dumnezeu si pentru mintea ce cauld spre
Dumnezeu,

Acesta este sensul transfigurdrii sau al spiritualizarii lor. Cici pu-
nind friu si mdsuréd plicerii de cele materiale, se produce un transfer al
acestei energii a fiinjei noastre; in favoarea spiritului, crescind plicerea
pentru bunurile spirituale. Plécerea biologici, prin mdsura ce i-o impu-
nem, devine nevinovatd ; iar marele plus care a fost oprit de a se mani-
lesta pe plan fiziologic s-a transfigurat pe plan spiritual. Incit in loc de
a spune ca afectele acestea inceteazéd de a mai exista la trecerea noastra
din viafa de aici, poate este mai bine a spune ca energia lor se transfera
toata in favoarea spiritului. $i poate céd asa se explicd si aparifia lor in
fire dupd céderea in pédcat, ca un transfer al energiei spirituale pe pla-
nul inferior biologic, Pldcerea fiinjei noastre pentru legdtura cu altceva
s-a Intors atunci de la Dumnezeu si de la sufletul semenilor, spre lume,
facind sd creascd placerile trupesti produse de legdtura cu ea. Cici este
greu de conceput c# forfa acestor afecte a venit de undeva din afard,

In acest sens s-ar putea infelege explicarea ce o di sfintul Maxim
celor doi pomi din rai, pomului vietfii si pomului cunostinjei binelui si
rdului i adeziunii lui Adam la cel din urméa. «Deci intrucit omul a venit
in existen{d alcdtuit din suflet mintal si din frup inzesiral cu simfuri,
dupd un prim inteles, pomul viefil este mintea sufletului, in care isi are
scaunul intelepciunea, iar pomul cunostintei binelui 51 raului este sim-
firea trupului, in care este vadit cd-si are imboldul miscarea iralionald,
Omul, primind prin trdire porunca divind si nu se atingd cu fapta gus-
laril de aceastd simfire, nu a pézii-o, Amindoi pomii, adici atit mintea
cit gi simjirea, au, dup4 Scripturd, puterea de a deosebi intre anu-
mite lucruri. Astfel, mintea are puterea de a deosebi intre cele spi-
rituale si cele supuse simfurilor, intre cele vremelnice si cele vesnice,
Mai bine zis, ea fiind pulerea de discerndmint a suflatului, i1 indeamna
cd de cele dintli s4 se prindad cu toald sirguinta, iar pe celelalte sd le
disprefuiascd. Iar simtirea are puterea de a deosebi inlre plicerea si
durerea trupului, Altfel- spus, aceasta fiind o putere a trupuriler insu-
flefite si sensibile, convinge pe om s& imbrétiseze pe cea dintii (adica
pldcerea) si sd respingd pe cea de-a doua (durerea). Cind deci omul nu
este preocupatl de a face altd deosebire decil cea intre simtirea trupeascéa
de pldcere si durere, calcd porunca dumnezeiascd, mincind din pomul
cunostinfei binelui si réului. El are, adic#, iralionalitatea simtlirii ca
singurd normé# de discerndmint in slujba conservirii trupului. Iar prin
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ea se prinde cu totul de pldcere, ca de ceea ce esle bine, si se fereste
de durere, ca de ceea ce e rdaun 197,

Inclinarea omului indreptindu-se spre cele sensibile, s-a stirnit in
trupul lui pldcerea pentru ele. Aceasta s-a facut in paguba activitafii
mintale, care s-a redus considerabil, impreunéa cu pldcerea legata de ea.
Omul si-a intors toatd energia spre lucrurile supuse simfjurilor, dind
plicerii de ele cea mai mare intensilate, Odatd stirnitd, afec{iunea sim-
tirii nu mai poate fi complet inldturata din om in viata pdminteascd. Dar
poate fi in parte limitatd, in parte tinutd in orienlarea spre bunurile spi-
ritului si spre bunurile vesnice. Chiar printr-o parte a ei, prin durere,
care urmeaza totdeauna pléacerii, omul poate invaia sd se impotriveasca
plicerii. Din nefericire, el face invers: durerea care urmeazd plice-
rii, in loc sd-1 lfacd sd evite plidcerea, ca sursd a el (ce unitar este
pomul experientei binelui si rduluil), il impinge din nou in plécere ca
sd scape de ea, infdsurindu-se tot mai mull in acest lan{ vicios. 198

S-ar pédrea cd din teoria afectelor, asa cum este dezvoltata de slintul
Maxim Mirturisitorul, rezulld cé toatd patima rea care poate creste din
ele este de naturd senzitiva si deci slava desartd si mindria ar ramine
neexplicate. De aceea, trebuie sd vedem dacd nu exista cumva vreo
legdtura si intre mindrie si palimile care {intuiesc trupul de lumea
aceasta vazuld.

De fapt, privind lucrurile mai atent, vedem céd mindria, la urma ur-
melor, chiar aceea care nu creste de pe urma bunurilor sensibile, este
prilejuitd totusi de anumite destoinicii in legdturd cu lumea si este po-
sibild prin faptul cd omul are in vedere pe semenii sdi, fa{d de care se
crede superior, Dacé ar avea constiinfa unei absolute singuratagi, sau
constiinta cd std cu fata spre Dumnezeu, nu ar [i posibild mindria in el.
Intr-un fel oarecare, mindria este tot o biruinta a lumii asupra omului,
o biruintd a simtirii, ca percepere superficiald a lumii asupra minfii, care
vede chiar prin lume, dincolo de lume, pe Dumnezeu. Ba s-ar putea spune
cd si in ingerii care au cédzul, desi sint lipsiti de trup, mindria s-a nascut
prin faptul céd au privit spre lumea creald a omului, fatd de care s-au
simiit superiori, Energia prin care cdutau sd se imbogdleasca din Dum-
nezeu s-a transformat in energie prin care cdutau sd se imbogédjeasca
sldpinind asupra altora, inferiori lor. Iar minia ce se dezvoltd dintr-un

107. Idem, Quaest. ad Thalas. q. 43 ; P.G, 90, 412—413,

108, «Inlrucit ciutim si sciipim de experienta ap#sdtoare a durerli, ne aruncim
in brajele pliceril.. si intrucil ne silim si pololim nelinistea durerif prin pliacere, in-
tilnim apdsarea durerii aspura noastrli, flind Incapabill sd avem o plicere desficutd
de chin sl ostenealii». Quaest. ad Thalas, q. 61 ; P.G. 90, 628 B,
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afect care lipeste pe om prea mult de lume isi are sursa fot in simtirea
nestapinitd de minte,

Retinind cd «afectul este o migcare irafionald a sufletului, provocata
de ideea de bine sau de rdu» %, deci In sine Incd nedeterminata, sd
vedem mai indeaproape care sint cauzele care fac ca el sé devind, din
afect, o patimé contra firii, sau ce face ca el sd se indreple spre rau,

3. CAUZELE ULTIME ALE PATIMILOR
$1 EFECTELE LOR

in interpretarea pe care o d& celor doi pomi din rai, sfintul Maxim
ne-a indicat si cauzele primordiale si de totdeauna ale patimilor. Intru-
cit patima este in fiinta ei o inloarcere a aspiraliei infinite a omului
spre altd {inti decit cea naturald, spre lumea care ingusteazé si face
pe om egoist, si nu spre Dumnezeu, Care-1 largeste si-1 face bun, intre-
barea este : cum e posibil s& se men{ind omul In aceastd orientare gre-
sitd, umilind afectele peste mésura necesard ¢ Cind se rédspunde cé pri-
cina cdderii omului a fost mindria, nu s-a dat un rdaspuns la intrebarea
despre prima cauzd a rdului, pentru ¢ mindria este deja un réu, o pa-
Lima,

Céutind sd patrundd in acest ultim {inut misterios in care s-a za-
mislit prima miscare pdcdatoasd a fiinfei umane si unde igi are ea per-
manent motorul ei, sfintul Maxim se opreste la o influen{d a duhului sa-
tanic, care a aruncat o adiere de confuzie in minlea omului. Sub ispi-
ta lui, omul a avut o scurtd intunecare a inteligeniei, uitind care este
cauza lui adeviratd i deci finta lui, intorcindu-gi deci dorinfa dinspre
eda, spre lume 110, Aceastd scurtd amdgire a fost usuratd de atractia ce
o exercitau formele frumoase i promisiunile dulei ale lumii asupra sim-
turilor sale. Lumea era aci, in imediatd apropiere, cu loate chemadrile
si fdgéduinfele ei; Dumnezeu era si El aci, dar mai greu de sesizat §i
cu fdgdduieli de bucurii mai spiritualizate si mai indepartate. In influ-
enfa amagitoare a duhului rdu si in sensibilitatea omului trebuie sa se
caute primele cauze ale patimilor. O primé slédbire a lucrérii injelega-
toare a min}ii s-a soldat imediat, in celdlalt taler al balanfei, cu o in-
tensificare a lucrdrii simfurilor, Mai bine zis, aceasta a atras la sine
toatd energia ce trebuia omul sa o pund in activarea min{ii, in sensul
transpunerii de care vorbim, Sau insdsi mintea s-a pus in slujba sim-
turilor, «s-a amestecat in simfire», preocupindu-se si ea exclusiv de

109. SL. loan Damaschin, Dogmatica, trad. rom. de D. Fecioru, Bucuresti, 1938,

p. 114,
110, Quaest, ad Thalas.,, P.G. 80, 255, «Necunoasterca lul Dumnezeu a indumne-

zeit creatiae,
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scoalerea in relief a tuluror aspectelor voluptoase ale lumii vazute,
arealizind o cunoastere compusa si plerzatoare a celor sensibile, produ-
catoare de patima» 111,

Mintea si-a uilat de rostul ei propriu, de a cunoagte pe Cel inrudit
cu ea, Care este si El spirit personal in stare si umple dorul ei infinit
de cunoastere cu infinitatea Luli, $i a intral intr-a slujbd strdind, infe-
rioard el, care nu-i poate satisface setea de infinit, Ci acest lucru este
posibil, ne-o spune si sfintul Antonie, zicind : «Mintea cea de rind este
lumeascd i schimbdétoare..., ba si firea $i-0 schimbd» 12 sau ; «Sufletul,
dacd nu are minte bund si viefuire cuvioasi, este orb S1 nu cunoaste pe
Dumnezeu, Fécdtorul si Bineldcitorul tuturors 113 . sau : «Sufletul (adica
mintea), coborindu-se in trup, indatd se intuneci de intristare 51 de
placere si se pilerden 114,

Am spus cd lumea a atras si atrage simtirea, iar prin simtire, si min-
tea, prin fdgdduintele ei sensibile, dulci. Aceasta pentru ca simlirea
in sensul de lucrare de percepfie a simjurilor este intovdrdsitd totdeauna
de 0 senzatie de pldcere sau de durere, mai mult sau mai pulin intense,
in sesizarea lucrurilor lumii, Ba lucrarea de perceptie a sumjurilor este
in slare sé sesizeze anticipat plicerile sau durerile ce le pot da lucru-
rile. De altfel insdgi vederea lucrurilor este insotitd de o plicere sau de
0 durere, inainte de orice posedare a lor.

Simfirea are, prin urmare, un indoil confinut si un indoil inteles :
unul gnoseologic si altul afecliv, Calitalea aceasla a ei de a sesiza, prin
lucrarea de perceptie, plicerea ce o pol da lucrurile, sau de a experia
In perceperea lor o senzafie de pldcere, o face primejdioasi pentru om,
Sau, prin aceasta calitale a ei, lumea devine primejdioass, cici evident
cd, Inlre plédcere si durere, dacé esle ldsatd de capul ei, fard o conducere
din partea raliunii, simfirea va alege lotdeauna pldacerea. 5i in pldcere
std forfa ei, care face adeseori ca ratiunca ca funcfiune de judecata sa
cedeze, iar mintea ca functiune de cunoastere si se pund in servi-
ciul ej 111 bis
Deci trei factori, sau trei cauze, produc patimile in om :

a) mintea slébitd in lucrarea ei autonomé si proprie ;

111, ibid,

112, Cap. 7, Filoc, gr,, ed. 3, Atena, tom. 1, 1957, p. 5; Filoc, rom. ed. 1. vol, I, p. 5.

113. Cap, 118, Filoc, gr. cil., p. 20,

114, Cap. 95, Filoc, gr. cit., p. 17

114 bis, 51, Antonie, cap. 25, Filoc. gr. cit,, p. 7: «Sufletele care nu sint jinute
in frin de ratiune si nu sint cirmuite de minle, ca si sugrume, 54 stdpineasca si s8
clrmuiascd patimile lor, adicd Intristarea si plicerea, se pierd ca dobitoacele ceolo
hecuvintitoare, rajiunea fliind tiritd de patimi, ca wvizitiul biruit de cals,
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b) lucrarea de percepiie simjuald, care a devenii precumpdénitoare,
care a iesit din subordinea mintii, ba a atras mintea in subordinea ei, si

c) o alergare exclusivad $i irationala dupa placere — pina 14 cea pro-
curald de laudele semenilor — si concomitent cu ea, o fugd speriaté de
durere, Aceste trei cauze sint atit de impletite, incit in fiecare din ele
sint implicale celelalle,

Patimile reprezintd asadar o precumpdnire cantitativd si ierarhica
a simfurilor asupra spiritului din om, Daca afectele reprezintd o sim-
tualitate jinutd in friu de spirit, patimile sinl o debordare a simtualita-
{il, peste orice masurd. Astfel, dacé afectele sint un minimum de pasi-
vitate, dar acest minimum necesar este impus de fire si nu mai atirnd
de vointa noasirda, patimile sint o sporire de pasivifate peste ceea ce
c¢ste necesar, peste ceea ce este impus de necesitdfile firii, adicd din-
tr-0 concesie neobligatorie a vointel, insemnind o robie provocatd cu
voia.

Afectele sint «patimi conforme cu firea», pentru cé slujesc la con-
servarea firii. Patimile sint contrare firii (wmape @dowv), pentru cd nu
sint de folos acesteia, ba reprezintd o orientare pdgubitoare firii si o
rasturnare a ierarhiei din om.

Sfintul Antonie face urmitoarea deosebire intre afecte si patimi :
aNu cele ce se fac dupé fire sint pédcate, ci cele rele prin alegerea cu
voia. Nu este pacat a minca, ci a minca nemulfumind, fdrd cuviinfa si
fard infrinare. Céci esti dator sé-{i tii trupul in viajad, insd [&rd nici un
gind rdau. Nu este pdcat a privi curat, ¢i a privi cu pizmd, cu mindrie
$i cu poftd. Nu este pacat a asculta linistit, ci este pédcat a asculta cu
minie. Nu este pdcat neinfrinarea limbii la mulfumire si rugaciune, dar
este pdcat, la vorbirea de rdu, Este pdcat sd nu lucreze miinile milos-
tenie, ¢i ucideri si rapiri. Si asa fiecare din mé&dularele noastre pdcé-
tuieste cind din slobodd alegere lucreazid cele rele in loc de cele bune,
fmpotriva voii lui Dumnezeu» 118,

Cu alte cuvinte, nu sint vinovate nici pldcerile impreunate cu ceea
ce sdvirgeste in mod necesar fiecare madular, Dar sint vinovale plice-
rile cdutate prin fapte care nu sint necesare, Este vinovat plusul sau de-
vierea lucrdrii simfurilor in céutarea cu ori ce pret a pldcerii. Tocmai
de aceea, patimile duc firea la dezordine, la slébirea si descompunerea
trupului, din cafiza sldbirii spiritului care-l {inea in ordine. lar simtirea
slébirii il duce pe om tot mai departe, in pornirea de a-gi reface puterea
dintr-o sursd incapabild sé-1 Intdreascd, Inlr-adevir ceea ce duce tot

inainte pe om la rostogolirea pe panta patimilor este o teams ascunsé

115. Cap. €60; Filoc, gr. cit. p. 12,



FURIFICAREA 69

de moarte '8, Plictiseala ce urmeazd oriciirei pliceri este ca un gol pre-
vestitor de moarte. Mai mult, Dumnezeu a legat chiar de plicere tot-
deauna o durere, ca omul, experiind aceasta, s§ nu mai caute pldcerea,
Dar el, ajuns in durere, purtat de frica mortii care i se vesteste prin
ed ca o pedeapsd a plicerilor pe care le va mai céuta, se aruncd in noi
pliaceri, ducindu-si firea spre moarte. «Céci toats firea trupurilor fiind
stricéicioasd si ugor de risipit, prin modurile prin care cautd si o forti-
fice Ii méreste striciciunea» 117, Conexiunea strinsi dintre plicere si du-
rere se poale explica prin faptul cd tensiunea in care sint pusi nervii
in stdrile de pldcere, este urmati de o slibire, de o epuizare. lar o re-
petare a stdrilor de voluptate grédbeste moartea trupului, Cgutind prin
patimi in mod gresit o fortificare a firij trupului, omul si-o sldbeste, du-
cind-o si mai repede la moarte.

Dar mai gravii este moartea sufleteascy pe care o produce osci-
larea si inaintarea p#timas& in cercul vicios format din pldcere si du-
rere sensibild. Si alci ne Inttmpind o altd contrazicere a patimilor, Cédci
ele sint o alternare, daci nu o Impreunare de impétimire si platitudine,
de efervescentd si plictiseald, de tensiune si uscéciune; ele sint moar-
tea care chinuie, moartea vie, nu moartea care dd odihna neflintei. Viata
de platitudine si de banali superficialitate a omului, in care a sucombat
spiritul, pare in viata aceasta a nu se maij sfirsl, iar In viata viitoare
nu se mai sfirseste, de fapt, oferind omului un fel de infinitate pe care
a dorit-o, dar o infinitate de platitudini.

Dezordinea firii o mai pricinulesc insi patimile si prin sfisierea pe
care o aduc In ea. Aminteam cuvintul sfintului Maxim, cj mintea, punin-
du-si activitatea in slujba simfurilor, realizeazd «o0 cunoastere compusi
si plerzdtoare a celor sensibilen. Simfirea nu este preocupatd s caute
legéiturile fntre ratiunile lucrurilor vizute, sau micar de a privi un lucru
In integritatea Iui unitar¥, deplin tncadrat tn rafiunea lui proprie: ci si
limiteaz& interesul la un aspect partial, atrasd de plécerea ce i-o figi-
duieste acel aspect. Ea nu lucreazs In orizont larg, ¢i de fiecare datd
vede numai un aspect, uitind de toate celelalte. Consecinta e evidents,
Astfel, prin simtfirea condusi de plicere lumea se farimifeaz in nenumi-
rate aspecte, férd legdturd fntre ele, fiecare legat prea tare numai de
simfirea care-1 sesizeazi pentru moment. Prin aceasta simtirea contri-
buie la dezorganizarea lumii insdsi. Mintea ce slujeste simtirii se aplea-
Cd 51 ea spre diferitele aspecte singulare, nepreocupatd de legiiturile din-
tre ele, In loc s& vad¥ sistemnl unitar al rafiunilor care stribat lumea,
si prin acest sistem pe Dumnezeu cel Unul, réminind si ea mereu tn mod

116. Ouaest, ad Thalas, a. 61: PG, 90, 633 D.
117. Op. eil., Proemium, P.G., 80, 260.
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constient una 51 aceeasi, uitd in fiecare clipé de ceea ce a cunoscut ina-
inte, faramifindu-se in acte de cunoastere fira legaturd Intre ele, in-
trucit in fiecare moment a primit tiparul unui lucru izolat de celelalte.
Aceasta este impréastierea mintii, din care trebuie si o scape asa-zisa
«pazd a mintiin, recomandald de ascetica cresting.

Dar atintirea aceasta exclusivi si pédtimasé Intr-un moment dat asu-
pra unui aspect izolat al lumii, face ca toata fiinfa omului 538 se concen-
treze asupra lui in ldcomia de a-1 gusta ; astfel si firea intreagd a omu-
Iui trece din clipd in clipd, prin pasiuni alternative : de la minie, la in-
tristare ; de la scirba de oameni, la cdutarea avidd a societdtii lor, ne-
putindu-si tine intr-un echilibru si intr-o moderalie diferitele el por-
niri, Dar aceasta este o sfisiere a firii; cd@ci in loc sd fie menfinuta
mereu fn echilibrul functiunilor ei, este ldsatd, rind pe rind, prada ex-
tremelor ce se conlrazic prin exclusivismul lor exagerat., Omul nu mai
este o fiin{d unitard, aceeasi in toate momentele vieii. Uitarea de Dum-
nezeu are ca urmare si uitarea de sine, ca unitate permanenti a persoa-
nei proprii. Dar sfisierea se intinde si pe planul relafiilor interumane.
Céci urmdrind plécerea si voind sd ne asigurdm la infinit de obiectele
care ne-o procurd, sau vrind sd ne ridicém pe primul plan eu-ul, prin
patima mindriei, ajungem in conflicte cu semenii, sau trezim invidia
Ior, Sfintul Maxim descrie acest efect al patimilor astfel: «Ca urmare,
firea cea una s-a divizat In pérticele nenumdrate si noi, cei de aceeasi
fire, ne consumé#m unii pe allii ca serpii furiosi. Céci urmarind, din pri-
cina iubirii egoiste de sine, pldcerea, si silindu-ne sd evitim, din pri-
c¢ina aceluiasi egoism, durerea, ndascocim nasterile nenumarate ale pa-
timilor producétoare de stricdciune» 118,

Este de-ajuns sd amintim cd cine zice prea mult «eu», ¢a sd pund in
relief cd el a facut anuomite lucruri si nu altcineva, reuseste de fapt
sd-si taie rédécinile de comunicare cu semenii., Neavind iubire fatd de
al{ii, nu va avea nici iubirea altora. Mindria a t#iat firea lui de a altora,
care, desi. purtatd de mai multe subiecte, este fﬂtusi una in comuni-
cédrile ei vizute si neviizute si numai asa se mentine si creste in téria
el, imbogifindu-se neincetat. De fapt, o tdiere completd a firii intre in-
divizi nu poate avea loc niciodati. Aceasta ar fi moartea totald a ei.
Dac# se mai mentine, chiar in cel mai egoist ins, desi intr-o forma chi-
nuitd, este pentru cd mai rémine In oarecare legdturi, fie si strimbate,
cu ceilalti, Pentru c#, in realitate, nu existd Iucru pe care si-1 fi facut
cineva singur, chiar dacd in aparen}d nu l-a ajutat nimeni. Ideea acelei
fapte, stimulentul la ea, destoinicia pentru ea si atitea alte conditii ale

P =

118, Op. ecit., Proemium, P.G., 90, 256,
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el i-au fost date de mediul in care s-a dezvoltat, Fiecare ar trebui si
zich pentru tot ce a putut face: «noi» am ficut, nu pentru a se numi
pe sine la plural, ci pentru a recunoaste aportul celorlalti la orice is-
pravd a sa. «Eu» este o expresie a mindriei, indicind o t3iere primejdi-
0asd a firii. «Noi» este expresia dragostei, a smereniei, a recunoasterii
unitdfii firii, a sobornicititii subiectelor, intemeiatd pe aceasti unitate
a firii. De aceea sfintul Maxim spune ca numai iubirea fnldturs sfisierea
din firea omeneascs 119,

Cunoscind principalele cauze 5i efecte ale palimilor, stim Impotriva
cdror adversari avem de luptat. Dar pentru a preciza aceste cauze, tre-
buie sd arétdm mai fnainte, in mod mai apropiat, legiturile diferitelor
patimi cu fiecare facultate a sufletului.

4. PATIMILE $1 FACULTATILE SUFLETULUI

Concepfia sfintilor parinti despre suflet este imprumutatd in mare
parte de la Aristotel, 1a care nu este deosebitd de a lui Platon, decit prin
aceea cd el refuzd preexistenta Iui voiit, a mintii, sau a spiritului si deci
separarea lui de suflet.

Dupd conceptia aceasta, sufletul, unul in esentd, are trei facultdti
principale : mintea (vois), ca potentd a tuturor actelor de cunoastere si
de cugetare ; polta(imifupia), ca potentd a tuturor dorintelor si poftirilor
s1 (dopic), potenfa irascibili, impulsivd a actelor de curaj, de bérbétie,
de minie bund sau rea. Ratiunea ar fi o anumits functiuvne a mintii.
Cind aceasta se considers in locul minfii, sufletul are tot trei puteri :
rafiunea, pofta si impulsivitatea.

De observat ins#, cj stinfii pdrin{i, desi resping ideea platonic) a
separatiei dintre minte 51 suflet, ca Intreq pasional si poftitor (Dopos
ar émbople), adicd ideea preexistenfei mintii, totusi considerd c3
cele dousi puteri din urms se Inrudesc intre ele si se deosebesc de
minte in asa mésurd, fncit ajung s& vorbeascH, pe de alty parte, de doud
pdrti ale sufletuluj : partea mintald, san spirituald, sau rationald si
partea irational¥, care cuprinde, impreund cu alte functiuni vitale,
i facultdtile minfei si poftei. Astfel, sfintul Ioan Damaschin zice - aTre-
buie si se stie ci rationalul prin fire conduce irationalul. Puterile su-
fletului se impart in : putere rational¥ si putere irationals, Puterea ira-
lionald are doud pé#rti : una care nu ascultd de rafiune, adicd nu se su-
pune rafiunii, alta care ascults 51 se supune ratiunii. Partea neasculti-
toare si nesupusa rafiunii se fmparte in : functiunea vitald, care se nu-

119 Ep, IT edtre Toan Cubicularul ; P.G,, 91, 396,
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mesgte si puls, funcliunea seminald, adicd de nastere, si functiunea vege-
tativd, care se numeste si nulritivd. Acesteia din urmi ii apartine si
funcliunea de crestere, care dd formd corpurilor., Aceste facultiifi nu se
conduc de ratiune, ¢i de naturd, Partea care asculld si se susiine de
ratfiune se Imparte in minie §i poftd. Indeosebi partea irationald a su-
fletului se numeste pasionald si apetitivds 129,

Ba sfinijii périn{i isi insusesc intrucitva teza platonicd despre nemu-
rirea lui vod¢ si mortalitatea celorlalte dou# puteri, prin faptul cd, dupd
ei, cum am ardtat inainlte cu locuri din sfintul Maxim, singur veic este
destinat vietfii vesnice, minia si pofta ca sediu al afectelor avind s# in-
ceteze la sfirsitul viefii pdmintesti.

Dar mintea, departe de a [i ceva deosebit de suflet, este insusi su-
fletul propriu-zis *!, Minia si pofta sint puteri care o insotesc in viata
pidminteascd ce se naste din asocierea sufletului cu trupul. Sint func-
tiuni proprii grijii de trup si inriurite de legédtura mintii cu trupul. De-
sigur, ele nu sint exclusiv ale trupului, céci trupul in sine este inert.
Ele reprezintd o energie a sufletului, orientatd spre trup si ceolorata de
conviefuirea cu el. Energia dorintei si a birbétiei le are sufletul si in sine,
sl le va avea si dupd sfirsitul acestei vie{i. Vor inceta atunci pofta si
minia, asa cum le cuncastem pe pamint, in elementul lor trupesc si ira-
{tonal. Energia din ele, spiritualizatd, se va orienta exclusiv spre Dum-
nezeu,

Dar mintea (voii¢), infeleasd ca suflet propriu-zis, sau insusi sufle-
tul, fafi de care pofta si minia au o pozifie mai exterioard, este si ea
intreitd, Calist Catafygiotul considerd sufletul ¢a fiind vos, Aéos Si vebpa,
minte, rajiune si duh, dupé aseménarea Sfintei Treimi. Acest intreit as-
pect nu-i atinge citusi de putin simplitatea 122,

Aceastd concepfie are o importantd deosebiléd, ajutindu-ne si inte-
legem o mulfime de lucruri din viata tainicd a sufletului, Dupé sfintul
Marcu Ascetul, Hristos Se aseaz#i la botez in altarul inimii, sau in par-
tea cea mai din lduntru a fiinfei noastre, fard s ne diam la inceput seama
de acest fapt, ¢i devenindu-ne constient abia prin preschimbarea treplatd

120. Dogmalica, trad, rom,, de D, Fecioru, p, 103,

121, 5f. Maxim spune intr-un loc: «Raliunea e robul de acelasi neam ce slu-
jeste mintii, far minia si pofta, robii de alt neams.

122, Calist Catafyglotul, Despre unirea dumnezelased si viajla contemplativd, FPlloc.
gr., ed. II, Alena, 1893, vol. II, p. 472: «Numesc sufletul tripartit nu pentru cid e
rational, irascibil §i poftitor. Cici sufletul nu e propriu-zis tripartit prin aceasta, Pen-
tru ci sufletul rational nu are minia si pofta ca propril. Acestea sint luate din partea
nerationald pentru viefuirea animalicd prezentd. Ele sint prin ele insele ldturalnice,
nerafionale si intunecoase. Dar sufletul este rational si firea lul e plind de Iumini
inlelegdtoare.. Decl acelea nu sint cu adevirat parfi ale lui, ci puteri ldturalnice
ule lui, cu rost vital si inferiors,
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d noastrd, Acelasi lucru il spune si Diadoh al Foticeii, dupd care, din
momentul botezului, harul «se ascunde in adincul minlii», satana fiind
scos afard si inriurindu-ne de aici inainle prin simturile trupului si prin
dulceata poftelor irafionale '*, De aici urmeazi cé existd un adinc sau
un interior al mintii noastre nestiut de noi, dar devenindu-ne constient
treptat, dacd ne strdduim s& ne curdfim viata. Pe acesta Maren Ascetul
il numeste «inim#&»,

Aceastd invédfdturd ne dd putinta sd stabilim punti intre doctrina
cresting despre suflet si psihologia modernd, cu toate céd doctrina cres-
tind cuprinde ceva care este o intregire a acestei psihologii. Psihologia
modernd, in mare parte, admite existenfa unui subconstient pentru a
rezerva un loc fn care se depoziteazdi amintirile si in care se féuresc
idei, inspiratii, intuitii, tendinte,

Precum vedem, crestinismul admile si el existenta unei regiuni a
sufletului care nu cade sub lumina constiintei. Totusi termenul de sub-
congtient nu este polrivit pentru a indica aceastd regiune, atit pentru
particula «sub», care-l plaseazéd intr-o zond inferioard, subalternd, cit
si pentru cd mai este incdrcat cu ereditatea freudistd a atitor tendinte
s1 ginduri inavuabile, pe care constiinta le tot refuleazd, fiindu-i rusine
sd le dea pe fajd. Admifind ¢& existd si un subconstient pentru bagajul
intunecos ce-] purtdm cu noi, socotim cé este potrivil ca penlru reqiu-
nea unde se cuprind virtual energiile umane ale sufletului si prin care
intra in el energiile divine, sa utilizdm termenul de lransconstient, sau
de supracongtient. Subconstientul ar fi cimara de-a stinga sau pivnita
intunecoasd a constiintei, unde s-au adunat cele rele ale noaslre, nés-
cind resorturile patimilor ; ar fi locul de pornire al poftei si miniei, Iar
transconstientul sau supraconstientul ar fi cdmara de-a dreapta, sau foi-
sorul de sus, unde stau depozitate si lucreazd energiile superioare, gata
si inunde In viafa conslientd si chiar in subconstient, cu forta lor cu-
rafitoare, atunci cind le oferim conditii.

Astlel «duhul»s sufletului, sau al «mintii», ar fi partea cea mai de
sus, sau cea mal din lduntru, cédci in ordinea sufleteascd, ceea ce este
mai sus esle ceea ce este mai lduntric, mai intim. Credem c¢& termenul
de «inimd» tot la aceastd parte se refer# 12!, De pildd, Diadoh al Foti-
ceil foloseste, pentru locul intim din suflet, unde se ascunde harul de la

—_——

123, Sf. Marcu Ascetul, Despre Beler, PG, 65, 985--1025; Filoe. rom., wvol. I,
p. 287, Diadoh, Cuvint ascelic, cap. 76—80, Filoc. gr. ed. 3, vol. I, p. 258—239,

124. B. Viseslaviev, [nscmndlatea inimii 1n religie, trad. de Pr. D, Stiniloae,
In «Revista Teologicds, 1034, El considerd inima oa partea cea mal centrald, cea mai
lduntricd a omulul care se intilneste cu Dumnezeu.



74 SPIRITUALITATEA ORTODOXA

botez, cind expresia «adincul mintii», cind cuvintul «inimé» 125, ¢ind cu-
vintul «duh» 128,

Am avea astfel o explicalie pentru faptul ¢d unii scriitori duhovni-
cesti rédsériteni nu pomenesc aproape deloc cuvintul «inim#» cind vor-
besc de locul central al sufletului, ¢i numai de voiic, ca de pildd Evagrie,
Casian, Nil Ascetul, sau de vois §i wvelpe, ca Maxim Marturisitorul,
Alfii lucreazd foarte frecvent cu aceastd notiune, de pildd Marcu As-
cetul, sau metoda rugdciunii lui Iisus.

Dintre cele trei aspecle ale sufletului, cel mai descoperit ne este
ratiunea (hoyos), aceasta avind parcd rolul de revelare, cum il are in
raport cu Sfinta Treime, Logosul divin. Mintea (voiis), cu posibilitdfile
el mai directe de cunoastere, si anume de cunoastere a celor Spiritnale,
ne este mai pufin descoperitd, Aproape de lot ne este acoperit, la in-
ceputf, «duhul» sau «inima», clci «duhul» petrece fn adincurile noastre,
cum petrece Duhul Sfint in adincurile dumnezeirii (I Cor. 2, 11). Ca si
Duhul Sfint, duhul nostru coboard in regiunile constiente si subconsti-
ente ale vielii noastre de suprafatd, de contact cu lumea vazutd, numai
dupé ce ne-a pregidtit ratiunea (hoyos), pentru primirea Lui. «Inima» ne
este inchisd, cit trdim intr-o viaid de invirtosare si picat. Despre un
astfel de om, se zice ¢d este «om fdrd inimé&», sau «cu inima Impietrité»,
adicéd in stare de nelucrare. Iar viata «in duh» lipseste eu totul unui ast-
fel de om. Acest om nu mai péstreazi decit o «rajiunes lipsitd de adin-
cime. «Iniman ni se deschide, ni se face largé prin nddejdea in Dum-
nezeu, zice sfintul Marcu Ascetul. Altfel, este ingustatd, incuiatid de
griji ¥*7, Tar «viata in duh», «cunoasterea lul Hristos in duh», expresii
folosite de sfintul Maxim Mérturisitorul, Inseamnd cunoasterea lui Hris-
tos sdlédsluit In noi insine, in intimitatea centrald a noastri. Se mai spu-
ne cl «duhul» san «viata duhovniceascéd» inseamné unirea intre sufle-
tul nostru si Duhul dumnezeiesc, ldsindu-ne impresia ¢i n-am avea In
nici un sens o regiune a sufletului numitd «duh» inainte de intilnirea cu
Dumnezeu. Dar noi avem un «duh» fn noi, ca regiune in care are si
se ageze Duhul Sfint, dar pind nu S-a sdlisluit Hristos sau Duhul Sfint
acolo ne este o simpld virtwalitate, jar dupd aceea mai intfi este ne-
stint de noi, devenindu-ne constient pe mésura sporirii in virtute si, prin
aceasta, In constiinfa ¢d avem pe Iisus in noi. De abia dupd aceea cres-

item constient intr-o viat§ duhovniceascy. Acecasta este totodats o viatd

125, On, cit,, cap. 74 si 80,

126. Op. eil,, cap, 57, Filoc. gqr. cit., p. 250: «Cel ¢e petrece pururea in inima
sa e departe de toate lucrurile duleil ale wvietii, cfici umblind in duh, nu poate cu-
noaste poftele trupululs.

127, Despre cel ce-si Inchipule cd se Indrepteazd prin fapte, cap. 114; Filoc
rom. vol. Iy p. 263; Filoc. gr. cit., p. 116
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@ inimii, dacd inima este puterea dragostei ; este sufletul deschis spre
Dumnezeu si spre semeni : iar viaia In duh este o viatd de dragoste cé-
tre Dumnezeu si semeni, daci Duhul Sfint esle si in Sfinta Treime pu-
rurea. dragoste. Prin aceastd deschidere, sufletul isi actualizeazi lolo-
datd legdtura Iui cu infinitul, potenta lui de a comunica cu infinitul, de
d primi infinilul in sine, de a se uni ey infinitul, Duhul Sfint coborind
in noi, si conlucrind la dobindirea virtutilor, ca deschidere spre Dum-
nezeu gi semeni, ni «se aprindes duhul nostru, ni se dezmorteste, ni se
Inmoaie inima, se fac strivezii perefii sufletului, Iubirea lni Dumnezeu
lrezeste iubirea noastrd, patrunderea lui Dumnezeu in noi ne face si
ne deschidem lui Dumnezen.

In lumina acestej conceptii, am infelege de ce inima sau slarea iu-
bitoare a sufletului are in crestinismul ortodox si o functiune gnoseo-
logicd, iar intelegerea adevirati a minfii este totodald si dragoste fata
de ceea ce intelege. «Duh» este un aspect si vois altul al aceluiasi su-
flet simplu. «Duhuls sau «iniman cuprinde in sine «mintea», sau «inte-
legereas si «ratiunea», cum cuprinde Duhul Sfint pe Tatil si pe Fial,
De asemenea «injeleqerean cuprinde in sine «inima», sau «iubireas 51
«rafiuncan, iar «ratiuneas, cintelegereas si «iubirean.

Aceasld conceptie despre suflet poate fi usor apropiati si de con-
cepliile moderne psihologice, care pe de o parte deosebesc in suflet
funciiuni gnoseologice (mintea) si afeclive (pofta si minia), iar pe de
alta, deoschese constientul de subconstient.

S-ar putea spune ci energiile psihice ale poftei si ale miniei sint
implicate in energia aflitoare in cdmara de sus a sufletului, in «duhuls,
sau in «inima» lui si cu cit este mai imputinatd viata «inimii», sau a «du-
huluin, sau cu c¢it acelea fac mai pufin uz de energia lor, cu atit este
mai cresculd cea a poftei si a miniei trupesti.

Dar s& vedem acum in ce mod se repartizeazd palimile pe faculti-
file mintale (subinfelegind si ratiunea si inima sau duhul), pe poftd si
mfinie, sau cum se altereazé acestea cind se ignord Dumnezeu, sau chiar
cind sldbeste certitudinea fn existenta Lui, sau cind este dat uitdrii.
Menfionsim c# aceasts ignorare, sau indoiald, sau uitare este produsd pe
de o parte de amigirea duhului rdu, care, pentru cd este un duh ce-si
cheltuieste energia lui in preocuparea de sine, iIndeamnd sau influenteazé
i sufletul nostru la preocuparea de noi insine ; pe de alt4 parte, de o lene,
de o nepdsare a cugetdrii, influentatd si de o trindévie a trupului,

Deci ignorarea Iui Dumnezeu are $1 un caracter moral (mai bine
zis imoral), asa fncit cauzele morale si cele intelectuale se impletesc,
De aceea sfintul Marcu Ascetul considers nestiinia, uitarea si trindivia
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ca primele cauze ale oricérui rdu '*8, Iar sfintul Antonie declard : «Pri-
cina tuturor relelor este amdgirea, réticirea si necunoasterea lui Dum-
nezeu» ¥ intdrind teza lui cd omul neevlavios, omul pétimas este
un om nerajional, precum omul evlavios este un om rational '
Patimile sint, asadar, efectul i, la rindul lor, cauza unei minfi vaduvite
de adevirata infelegere, a unei irafionalitédfi si a unei incuieri a duhu-
lui, sau a inimii, sau a iubirii.

Dacd, pe partea mintii, ele indicd un minus de activitate, o abdi-
care a ei de la rolul de diriguitoare, pe partea poftei si a miniei, ele
indicd o trecere peste mésurd, o debordare peste marginile care convin
naturii. Chiar trindévia este legats cu o plécere. Pe de altd parte, chiar

acest minus al mintii si al efortului ei si plusul poftei si al miniei in-
seamné o cédlcare a legilor firii, ca s& nu mai vorbim de orientarea lor
spre obiective gresite, ingustate, incapabile sd raspundéa setei de infinit
a mintii, s puné $i sé {ind in lucrare «duhul», «inimas,

In capitolul anterior constatasem cd a doua si a treia cauzd a pa-
timilor este 0 precumpanire a lucrarii simfurilor si a preocupadrii de pla-
cere, cu evitarea concomitentd a durerii. Dar puterea sufleteascéd ce
cdoreste pldcerea este pofta, precum aceea care se supdrd cind n-o are
si cind i se rdpeste, san cind omul este amenintat si cuprins de durere,
este minia. Deci pofta si minia sint acelea care, alrase de lumea vidzuta
si de fdgdduielile ei, fac s8 se rdstoarne balanta dintre lucrarea mintii
si a simturilor, In favorul celei din urmd. Prin simturi isi poate urmari
mintea preocupdrile ei de cunoastere spirituald, dar si pofta isi poate
urméri dorinfele ei. Simjirea inteleasd ca purd perceptie a simfurilor,
este In sine nevinovatd si poate fi luatd In serviciul mintii. Abia cind
prin ea lucreazd pofta de pl&cere, devine simtire in infeles pécétos. Un
minimum de pldcere poate rdmine in ea, ca afect natural. Dar acest
afect trebuie coplesit de plédcerea spirituala a mintii cunoscétoare., De
pildé, cind mincéim, dacd sintem concentrati cu totul in gustarea placerti
Cce ne-o procurd mincarea, simfirea aceasta este péciitoasd, céci prin ea
lucreazé pofta. Mintea are doar rolul subaltern de a n#scoci toate posi-
bilitdtile de pldcere ale mincdrii. Dar dac#i mincind infriném simtirea
placerii, prin diferite reflexiuni la rostul mincérii, la binefacerea ce
ne-o ddruieste Dumnezeu prin ea, la datoria ce o avem de a milui si
pe alii cu cele necesare hranei, am biruit patima prin aducerea sim-
firii in subordinea spirituald a mintii.

128, Epistola cdtre Nicolae, Filoc. rom,, ed. I, vol. I, p. 381; Filoec. gr. cit,, p. 138,
129, Cap, 26, Filoe. gr. cit., p. 7.
130, Cap. 1, 5, 13, 22 etc., Filoc. gr. cit., p. 4, 5, 6, 7.
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Sfintul Maxim repartizeazé astfel patimile pe cele doud facultdti
Sulletesti ale poftei gi miniei, dupd ce aratd cé ele se intiresc paralel cu
creglerea negtliintei sau a abdicérii mintii de la rostul ei firesc : wDeci
cu cit trdia omul mai mult prin simtire, ingrijindu-se numai de cuneas-
terea celor vizute, cu atit isi stringea in jurul sdu nestiinta de Dum-
nezeu.. 51 cu cit isi stringea in jur nestiinfa de Dumnezeu, cu atit se
dfunda mai mult in gustarea prin simfuri a materiilor cunoscute, iar cu
cit se indopa cu acestea, cu atit se aprindea in el iubirea pétimasa de
sine (pihavtia), ndscutd din acea gustare. Si cu cit cultiva mai mult
lubirea patimasd de sine, cu atit néscocea mai multe moduri de plicere,
ca fruct si ca {intd a iubirii de sine. Si fiindcé plicerea are totdeauna
durerea ca succesoare, se nédpuslea cu toats puterea spre pldcere si
[ugea cit putea de durere.. Deci ciutind placerea pentru iubirea pi-
limagd de noi insine si silindu-ne si evitam durerea pentru aceeasi
iubire, ndscocim nasterile nenumdarate ale patimilor producétoare de
stricdciune. Astfel, daci ne ingrijim de iubirea de noi insine (pthavtia),
prin pldcere, nastem lécomia pintecelui, mindria, slava desartd, orgoliul,
iubirea de arginti, zgircenia, tirania, Ingimfarea, incdpélinarea, minia,
piarerea de sine, infumurarea, dispreful, injuria, batjocura, luarea in ris,
risipa, luxuria, insolenta, umblarea prin nouri, traiul molatic, intepi-
turile, locvacitalea, vorbirea impotrivd necuviincioass 51 toate cite mai
fin de genul acestas.

Toate acestea le derivd sfintul Maxim din cédutarea placerii, deci
sint o exagerare si o deviere a poftei. Chiar si mindria, cu toate rami-
ficatiile ei, tine de poltd, ca sd& nu mai vorbim de lene. Pe de alti parte,
ele fiind si o urmare a ignorantei, reprezintd indirect $1 0 boald a mintii,
Despre mindrie, el spune apriat in alta parte cd este si «produce o cu-
gelare confuzd, constind din doua negtiinfe : a ajutorului dumnezeiesc
sl a nepultintei proprii» 131,

Dar fécind abstractie de faptul cé tin si de o sldbire a mintii, con-
slaldm cé sase din cele opt palimi capitale tin de facultatea poftei : 14-
comia pintecelui, desfriul, inbirea de avutie, lenea, slava desarid si
mindria.

Apoi sfintul Maxim continui : «lar eind egoismul esle infepat mai
mult de durere, naste : iujimea (tdv Bopdv), pizma, ura, dusmania, finerea
e minte a rdulni, birfeala, cirleala, intriga, intristarea, deznddejdea, ne-
Increderea, calomnierea providenifei, scirba, neglijenta, lipsa de curaj,
indispozifia, Impujinarea cu sufletul, Jelania inoportund, plinsul, melan-
colia, frémintarea totald, excesul de zel, zelul gresit si toate celelalte

131. Quaest, ad Thalas, q. 55, sc. 4; P.G., 90, 560,
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cite le produce o slare lipsitd de prilejurile pldcerii», Acestea sint pro-
dusele si bolile facultdtii irascibile, reducindu-se in fond loale, la pati-
mile miniei si intristdrii. Dar irascibilitatea se manifestd ¢ind nu este
satisfacutd pofta. Deci, indirect, si patimile acestea au o legdturd cu
pofta. «lar din amestecarea durerii in pldcere, produsd din oarecare alte
pricini, adica dintr-o stare de perversitate, cici asa numesc unii COmMpozi-
t1a rezullata din intilnirea a doud r#utiti contrare, nasgte ; ipocrizia, iro-
nia, viclenia, prefécdtoria, lingusirea, simularea unor purldri care sé
placd oamenilor si loale celelalle néscociri ale acestui amestec sce-
lerat 192,

Deci aceste palimi sint produsul combindrii poftei cu minia, Dar
rolul facultdjilor sufletesti in raport cu patimile este mai complex decit
s-a descris pind acum, Patimile nu inseamna o abdicare tolali a ori-
carei rafiuni si o lucrare exclusivd a poftei si a miniei. Am viizut ci
stintul Maxim Marturisitorul gdseste intre afecle si patimi deosebirea
ta cele dintii nu depind de noi, iar cele din urmia depind de noi, cel
pulin pind devin puternice,

Aceeasi deosebire o face si psihologia moderna intre alecle, ca-
rora le zice emofiuni, si patimi; emotia este o stare primard si brut,
0 migcare instinctivd, o reacfiune bruscd si imediatd, pe cind palima
esle o formaliune secundard $i complexd, esle cugetarea in serviciul
instinctului si a tendintelor, este ficutd in parle din voint# rece, ra-
tionald, sislematica 199,

132, Ihid,

133. L. Beret, Les élals afiectifs, in G, Dumas: Trolté de Psychologie, tom. I,
Paris, Alcan 1923, p. 480 urm.: «Tandis que l'émotion esl un état primair et brute,
un mouvement instinotif, une réaction brusque et soudaine (ex.: la colére sous lo
coup d'un affront), tandis qu'elle es! caracterisée par -sa brévete et sa violence.. la
passion est de formation secondaire et complexe; elle est la pensée au service de
l'instinct el des tendances; elle est faite en partie de reflexion et de calcul, de
volonleé froide, raisonée, systématique ; elle este caracterisdée par sa slabilité ot sa
durée; c'est un état chronique.. La on il ¥ a beacoup-d'emolion, dit Kant, il y a gé-
ncralement peu de passion, Les temperaments impulsifs et explosifs, sujels & des
cemotions brusques et violentes, confirme Ribot, «ne sont pas propres 4 devenir des
pPassionds vrais, Ils sont des feux d'artifices ; les aulres sonl des haules fournaux qul
brilent toujourss.. «Une passion & longue durée est toujours traversde par des ace
ceés d'éemolions» (Ribot, Essai sur les passions, Parls, Alcan, 1907), Tandis que 1'émotion
est un etat réalisé caracterisé par l'arrél, la satlsfaclion, la passion est une tendance
privilégiée ou élue, qul se détachanl des autres, s'organise, s'impose, devienl le cen-
tre d'attraction de lous les sentiments ot tend vers la réalisation, L'une est une force
centriluge, Vautre une lorce centripéte; Vune est une dissipation, Yaulte une con.
centralion des mouvements; Yune ressemble & Vaboulie, Yautre & la volonté, La
passion esl une inclination portée & l'excds, devenue prédominante, qui subordonne
toutes les aulres ou qui les exclul.. Comment vient elle & se former? On peut ad-
mettre qu'a 'origine, chez I'homme normal, totutes les tendances existent ol fque toutes
sont au méme niveau de mediocrild, Mais cel équilibre ne dure pas. En effet, ln
passion, entendue comme la rupture d'éqguilibre des tendances, est de la prédomi-
nance de l'une d'elle sur toute les autres., clle n'est pas innde, fatale, On peut lu
concevolr, avec les stojciens, comme une maladie de 1'"imes.,
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Un acces de minie lipsit de rafiune este scurt. Dar patima miniei
este prelungitd de vointd si de argumentiri, peste limita acelui mo-
ment, devenind astfel o habitudine de durald, de care apoi nu se mai
poate omul elibera usor si care poate izbucni adesecori si in accese.
Accesul de minie esle o emolie care se satisface repede. In patimi
insd, reflexiunea si vointa pun acea sete insaliabild, infinité, pe care
du intors-o de la finiele spirituale proprii lor, spre nimic.

De aceea patima este cu mult maj rea ca afectul, Dacd afectul este
animalic gi impus de viaja organicd a omului, patima este diabolicd si
nu mai este o manifestare instinctuald a naturii, ¢i o fierbere mereu
voitd i meditatd. De unde se explicd capacitatea aceslor emofii sau
afecte rebele de a trage vointa, mai mult sau mai putin fard voie, de
partea lor? Aceasta se explicd prin faptul «cd in ele esle o energie
analogd celei a voinfei si un caracter asa-zis rational». «In voluptiti,
in ambifiuni, existd o complexitate, o amploare, o aparenti plenitudine,
wlumea aceasla a pasiunilor umane este plinid si ea de anumite se-
minfe de rafiune, dar, tocmai de aceea, si de posibilititi de abuz» ',

De fapt, voinfa nu trebuie infeleasd ca o fortd ce sld in noi de-
lagatd de ansamblul tuturor tendinfelor care alcdtuiesc dinamismul
fiinfei noastre; ci ea, ca tensiune generald a fiinjei noastre de a fi,
trebuie sd fie cu toate aspiratiunile noasire, pe toate si le vrea, in
toate sd fie. Se injelege insd c& pe fiecare trebuie sd o vrea, in fiecare
trebuie sa fie ca forja de realizare, intrucit fiecare se incadreazd armonic
In scopul general al intregii fiinte, intrucit conluerd la binele intregului.

Faptul cd vointa, ca functie a intreqii fiinte, este cu fiecare din ten-
dinfele acestei fiinfe, da tuturor o justilicare in fala ei. I'oate se legiti-
meazd, toate au o rafiune pentru ea si loate se impiirtisesc intrucitva
de vointa de a fi a fiinlei noastre, ca ansamblu, Ratiunea si vointa din
ele sid in indreptétirea lor de a fi si in puterea de a fi, pe care le-o
conferd apartenenta lor la ansamblul fiinfei noastre.

Vointa si ratiunea din ele, fie ca amégesc voinla si rafiunea ge-
nerala a fiintei noastre sd se alature lor, fie cid fac aceastd vointd si
rafiune generald sé sldbeascid in functiunea lor de ocrotitoare si pro-
Inovaloare ale intereselor intregului fiinfei noastre, in fata forfei cu care
izhucneste momentan o anumitd tendinta singulard rdmin singure pe
teren, luind rolul de rafiune si voin|a diriguitoare de acliune, subsli-

134, M.Blondel, op. cit,, vol. II, p, 192. Particlparea intr-un anumit fel a rafiu-
nii g1 a vointel la patimi, fapt care i dd acesteia pornirea infinitd, e scoasi in rellef
de Blondel in modul in care am vézut la nota 91,



a0 SPIRITUALITATEA ORTODOXA

tuindu-se vointei §i rajiunii generale, sau lucrind ca si cind ele ar fi
voinla si ratiunea generald 5,

Totusi In cazul din urmé simiim in noi incé prezenla raliunii si vo-
infei generale, care dezaprobd tacit ceea ce se f[ace. De aceea, de cele
mai multe ori sim{im in noi doud vointe si doud ratiuni. Numai la cei
cazuil de tol in pulerea unei patimi poate si se perverteascd total in-
lreaga ratiune, ca sd justifice fara rezervd indreptldjirea tendinfei din
acea palimd de a domina asupra intregii firi. Si numai in aceia se pune
intreaga voin{d in slujba patimii, La cei mai multi, ficind absiraclie,
poale, de momentele de furie ale palimii, momente de totald uorbires,
ramine o rezerva de rafiune si de voinld care pledeazd, esle drept, fard
forfd efectivd, pentru drepturile fiintei ca intreg si care constatd cd ra-
tiunea si vointa care s-au pus in slujba patimii fac un lucru gresit, cé
voinla aceea este «o voinld irationmald», o voinld care nu poarla din
plin caracteristicile libertélii, precum ratiunea ce slujeste patimii este
0 «ratiune nesocolitd» 199,

In acest caz s-a produs o rupere in doud a voinfei si a ratiunii, sau
0 ramificare a functiunii lor, intr-o funcfiune perversd si intr-una sana-
loasd %, Noi lucrdm in acest caz, «cu voia, contra voii noastren 138,

Deci afeclul a devenit un péacal numai prin solidarizarea lotald sau
in parte a ratiunij si a vointei cu el ¥, Dar rolul ratiunii si al vointei nu se

135, «Or, cette contre-volonté, qui catalyse dans un systéme toutes les puissan-
ces exclues, réussit souvent, c'esl un fait, & supplanter la volonté méme; mais elle ne
parvienl ainsl a gouverner |'action que dans la mesure oi elle se fail elle-méme raison
ou volontés, Blondel, op. cit., 11, p. cit.

Tol cam in felul acesta prezintd si Nicodim Aghioritul nasterea voinlel acesteia
parfiale, care se substiluie voinjel generale, In loc insd de a-i zice parfialda in raport
cu cealaltd generald, 1i zice Inferivarii, ceca ce e cu totul just, sau iralionald : «Afl4
ca In acest razboiu sint doud voinfe In nol, una contrara celeilalle, Una a parpii rajio-
nale $I de aceea se numeste ratlonald si superloard. Cealaltd, a simturilor 51 de aceea
este numitd simiuald, inferivard. Ultima, de obicein, mai este numita si voinld Iralio-
nala, voinid a poftelor gl a pasiunilor trupesti, Cu vointa superioard ralionald dorim
numai luerurile bune, iar cu cea inferioard dorim numai lucrurile reles. Dar, intr-un
fel ocarecare, voinfa aceasta irationald trebuie si cistige pe cea rallonala ca sa se
realizeze, adicd 53 lucreze cu consimfiamintul si in nuwmele celei rallonale, s& la rolul
acesteia in mod sofistic, sid capele prestigiul vointei rationale in fata constiintei pro-
pril si a allora. Vointa rationald, spune Nicodim Aghioritul, sta intre voinja simjurilor
$1 voinfa lul Dumnezeu, flecare din aceslea cdutind si o cistige. Decl, vori de cite ori
vointa Irajionald a simjurilor, de o parte, si cea a lui Dumnezeu, de alla, luptd cu
voinla ta rafionald si fliecare cautd sa o supund, trebule sd incerci In toate felurile ca
vointa lui Dumnezeu si ajunga biruitoare. Cind esti atacat de imboldirile unei vointe-
irafionale, rezisti cu bdarbitie, ca vointa superioard sd nu cedeze celei inferioares, Ris-
Hojul nevazut, trad, rom. de N. Tonijd, Chigsindu, 1937, p. 26, 28.

136. Asa Il spune Nicodim Aghloritul,

137. Blondel, op. eil,, p. 207,

138. Blondel, op, cil,, p. 1895: «C'est que le vouloir n'est point integral et qu'il
demeure divisd en lul-mémen.,

139, Idem, op. cil,, p. 205: «Et cetie action qui sort de nous contre notre vouloir
profond et Indélébile comme 51 elle étalt volontalre, celle action déralsonable dont
on s¢ fait une raison nouvelle, c'est proprement parler de la passions.
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opreste aici. Ci dupéd ce tendinta partiald respectivd s-a salisficul prin
atragerea ratiunii si vointei de partea ei, acestea se silesc s justifice
adeziunea pe care si-au dal-o, poale, Intrucitva, fard voie 19 Prin aceas-
la, greseala odata savirsita devine palima, prin contributia continud
d rajiunii si a voinjei, «Trei irepte marcheaza pulerea crescindi a aces-
tor adversari ai voinlei: intii sint slraini ce invadeazd, sau inamici de-
ghizati ; apoi, Invinsi ranchiunosi; in sfirgil, invingélori acceptali si fla-
lafi.. La inceput, aproape fird voia noastra, izbucneste acfiunea con-
trard voin{ei ; apoi consimtim fin congtiinid cu ea; in final, ceea ce am
ficut aproape fird sa vrem, sfirsim prin a voi sd o fi ficut... Aceasla arati
clar cd in om totul este marcal de acest caracter rational, fiindcd raliu-
nea se gaseste pind si in nebuniile pasiuniin 141,

Juslificarea rafionald o aduce omul retroactiv pentru molivul cd in
realitate trecerea pasiunii in [aptd i-a adus o satisfactie, o pliacere. Amin-
tirea el esle imprimatd de o anumit dulceald. Deci si amintirea sdvir-
5itii acelei faple, De aici muljumirea de a o fi savirsit, ratificarea ei
printr-o voin{éd ulterioard si Justificarea ei prin ratiuni care se cuprind
chiar in salisfacljia ce au prilejuit-o. Amintirea acelei dulci salisfactii,
Impreund cu justificdrile rationale ale faptei care le-a prilejuil si cu ra-
tificarea prin vointd, Imping insd la repetarea faplei pdciloase, Asa se
naste si creste palima, prinir-o continud contributie a rafiunii si a vo-
infel. Iatd cum chiar si ceea ce este rdu 51 pdlimas in om este marcat de
un caracter rafional si voluntar, latd cum férs coborirea rafiunii in poflLi
$i in minie, sau in simtirea (percepiia sensibild) conduséd de ele, nu se
pol naste si nu pol creste patimile. Astlel, palimile se nasc prin con-
lribuirea tuturor facultdtilor suflelesti, printr-o activitate gresitd a lor.
indicind o boald a intregului om.,

Ele sint o intoarcere a Intreqului om spre exterior, spre viefuirea
dupd simfuri, o prefacere a intregului om in «trups, in simlire Lru-
peascd. Patimile, ca (rdiri prin simlurile strébdtute de pofta si de minie,
Care si-au atras si ratiunea in slujba exclusivd a lor, reprezintda asadar
lrdirea prin partea cea mai de suprafala a fiinjei noastre, prin «epi-
dermii», sau, cum s-ar zice, o iesire a fiintei noastre din regiunea ade-
varurilor ontologice, din legitura cu izvoarele existeniei, o petrecere
pe buza préapastiei nimicului, de la care nu ne vine, ¢ind ne trezim din
focul patimii, decit senzalia de gol, de fals, de desertdciune a existen-

140. «Quoi qu'on ait decidé en fait, on ost toujours porté a le justlifier et & 1'esti-
ner raisonable, méme quand c'est contraire & une volonté antérieure ou & une appré-

clation impartielles, Blondel, op, cit., p, 204,
141. «C'est 1a ce que montre clairement quc dans 'homme loul est margue de

te caractére rationnel, puisqu'il se retrouve en lui jusque dans les folies de la passions,
Blondel, op. cit., p. 210,



07 SPIRITUALITATEA ORTODOXA

lei noastre, de nimicnicie, dominantd in viala obignuitd, si analizatd
asa de cutremuritor de un Heidegger, sau de un Sarlre. De aceea, mo-
mentul de alractie pitimaséd si de satisfacere a patimii e produsul unei
mari am&giri. Superficialul ne atrage ca ceea ce e profund, consistent si
durabil. Prin patimd «vrem cu o voin{d infinild nimicule, cum zice
Blondel, sau trecem allernativ de la efervescenja care urmiregte ni-
micul fdrd s#-si dea seama (insd care isi arata prezenja in congtiinfa
unei sete ce nu poate fi satisfacutd), la simlirea lui, descoperitd in sila
51 scirba ce urmeazi acestei efervescenfe. Prin patimi umfldm nimicul,
ne inflacéram de el, ne consumdm pentru el, ne miscdm in zona lui,
sfirsind in absenla oricarei surse pozitive de existenld. Prin patimi ne
intindem gitlejul tot mai uscat dupé o apa care nu e decit iluzie de un
moment, sau care dupé o scurtd ingeldciune ne apare ca o picatura care ne
inseteaza si mai mult, Pe masuré ce experiem, prin indelungate népustiri
piitimase, imposibilitatea de a ne satisface prin ele, sau prin nimicul aflat
de ele, acest nimic ne devine mai vadit si sentimentul de zddarnicie ne
copleseste tot mai mult, arincindu-ne cu vremea inlr-o nepdsare, intr-o
trindédvie spirituald ucigdtoare., Aceasta e asa numila de sfiin{ii parinii
vacedien. Ea este, dupd Evagrie si dupéd sfintul Maxim, mai apasétoare
decit toate, Dacé celelalte patimi se reparlizeaza precumpanilor pe una
sau pe alla din cele trei facultdli sufletesli, cum spune sfintul Maxim,
moleseala aceasta spiritualda paralizeazd toate pulerile sufletului: ra-
tiune, poftd, iulime 1%, Ea vine adeseori si peste cel progresafl in viata
duhovniceascd. latd cum o descrie Hausherr, dupd Evagrie, privind-o
mai mult in forma ce o ia cind vine asupra celor ce se striduiesc dupa
desévirsire : «Demonul acediei este mai greu de suportat ca tofi. El picu-
¥4 amirdciunea sa in toate motivele noastre de a viefui in mod supra-
natural, Nu mai e nici o dragoste in jurul vostru. Dumnezeu insusi nu
Se intereseazi deloc de voi, céci altfel, cum v-ar ldsa ispitifi astfel de
draci 2 Dracul acediei taie orice sperantd, ficind sufletul sd accepte gin-
dul moriii in orice virtute (12, 14), Si fie cé stili, fie c& nu stifi, daca
acest gind persistd, el intunecd in vremea rugdciunii sfinta lumina in
fata sufletului (16). Nu mai indrézniti s& cdutati mila Domnului cu toate
rugéciunile voastre {18), Aveli dorinta sd plingeli, dar o sugestie groaz-
nicd refuleaza lacrimile : ele nu servesc la nimic (19). 5i aceasta du-
reazd zile intregi si intrevedeti o viata lungd ce va trebui purtata in
aceastd tortura (24), Hotdrit, nu este nici o persoand acolo sus care sd
vadi chinul meu! (32, 34), Cind aceastda povard a acediel cade asupra

142. Pentru Evagrie, a se vedea: Despre deosebirea paltimilor i a gindurilor 11 ;
Filoe, gr. ed. 3, vol, 1, p, 50—51; Filoc, rom, I, p. 57; pentru Maxim Mairturisitorul,
Cap. de char. 1, 67 ; P.G. 90, 978; Filoc. rom. II, p. 47,
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voastrd, aveji dorinja s strigati descurajarea voaslrd 51 plictiseala voas-
tra (37). Aceasta poate merge pind la boald. Ciici intensitalea moleseli]
voaslre consuma toatd forfa voastrd, va aflati la capatul réabdéarii voas-
tre, va simtifi aproape de nebunia furioasd. Scoatefi gemete si varsati
lacrimi ca un copil, nici o usurare nu vine din nici o parle (38)n 148,

Cei de pe calea ascendentd a desdvirsirii spirituale ies totusi din
aceste crize, pentru cd stiu metodele si vointa lor e totusi destul de
fermd ca sa reziste. Credinfa in care s-au exercitat nu-i lasi si arunce
peste loate in mod durabil verdictul de zéddérnicie si de nimicnicie. Ei
cred si stiu tolusi ca relative sint numai cele create. Dar dincolo, este
Dumnezeu. Pe cei ce ajung insd la acedie inainte de-a se fi intarit pe
calea desdvirgirii, dupd ce au cautat zadarnic slimpérarea setei de ab-
solut in diverse patimi, nimic nu-i mai scoate din ea, dacd o minune nu
face sa se lrezeascd in ei o credin{d tare in Dumnezeu. Aceia usor ajung
chiar la sinucidere, dupé trecerea prin nebunie.

4. CUM SE STIRMNESC PATIMILE,
DUPA DOCTRINA ORTODOXA TRADITIOMNALA

Este imporlant sd stdruim pufin asupra modului in care se stirnesc
patimile in noi, pentru cé aceasta ne va indica si modul cum sj ne opu-
nem stirnirii lor. Precizdm cd modul stirnirii este in esenld acelasi cu
modul zdmislirii patimilor. Atita doar ci zimislirea e mai grea decit
stirnirea, neexistind inca patima in noi ca o fiard adormitd ce are doar
5d se lrezeascd, Dar un material inflamabil se géseste in noi incd inainte
de orice patimd, constituit din afecte si aceasta ajuld intr-o oarecare
mdasurd la zamislirea palimii, asa cum ajutda patima deja exislenld la
stirnirea ei.

Cine nu a experial, cd patima se stirneste uneori atunci cind ne
aflam in cursul indeplinirii unei hotériri bune, sau dupd ce am termi-
nat executarea ei ™, sau atunci cind ne afldm intr-o stare de meditafie
sau de odihnd sufleteascd in care nu ni se pune problema de a lua vreo
hotdarire! In toate cazurile patima se stirnesle ca o rezistenfd si
revolta a tendinfelor neluate in seam&. In aceste cazuri si in altele, pa-
limile isi au in noi niste antecedente 145,

143. Les Orienluux connaisseni-ils les snuilss de Saint Jean de la Croix# Orien-
talia Christiana, nr. 1—2, 1946, p. 1—2. Citatele sint luate dupa Evagrie, op. cit.

144, Marcu Ascetul, Despre cel ce-si inchipuie e¢d se Indrepleazd din lapte,
cap. 88 ; Filoc. rom, I, p. 260; Filoc. gr. ed, 3, vol, I, p. 115: «Clnd diavolul vede cd
mintea s-u rugat din inim&, aduce ispite mari si rdutdcios uneltitos,

145. Acelasl, Despre legea duhovniceascd, cap. 179: Filoc. rom, I, p. 246; Flloe,
gr. cit., p, 107 : «Cind vezi poflele ce zac Induntru cd se mistd cu putere 5i cheamé
mintea la vreo patimi, cunoaste cd mintea s-a vcupal mai inainte cu aceasta si le-a
adus la faptd si le-a asezat in inimés.
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Se pune deci inlrebarea: cum se stirneste palima in toate areste
cazuri ?

In toate scrierile duhovnicesli ortodoxe se repetd, ca mod al stir-
nirii patimilor in orice imprejurare, schema urmdaloare : salana arunca
in mintea noastrd un gind de pécat, asa zisul atac(npocflods)),pe care cre-
dem cd putem s&-1 traducem si prin momeald. El esle prima rdsdrire a
gindului simplu cd am pulea sédvirsi cutare faptda pécitoasa, infatisin-
du-se in fata mintii ca o simpléd posibilitate. El incd nu e un pdcat, pen-
tru cd noi incd n-am luat [atd de el nici o aliludine, E parca in afara
de noi, nu l-am produs noi si nu are incd decit un caracter teoretic, de
eventualitate neserioasd, care parcéd nici nu ne priveste serios pe noi
care sintem preocupafi cu toala fiinja de altceva, Nu stim cum a aparul,
parcd cineva s-a jucat aruncindu-ne pe marginea drumului pe care se
desfdsoard preocuparea cugelului nostru, aceasta floare [dra nici un in-
teres, ca sa o privim o clipd si si trecem mai departe. Are prin urmare
toate caracteristicile unui gind aruncat de altcineva si de aceea sfinfii
parinti il atribuie salanei, El e gindul simplu al unei eventuale fapte
pdcétoase, nezugravindu-ne incd nici o imagine concreld a acelei fapte
si a imprejurdrilor in care s-ar putea savirsi 19, Sinl si cazurl Insd cind
se stirneste dintr-o datd ca un foc ce ne aprinde imediat.

Cind se stirneste insd numai ca un gind neinfocat, de la acest atac
pind la fapta pécdtoasd sint mai multe lrepte. Isihie Sinaitul numaéra
patru: atacul, insolirea (swvbvaapés), consimiirea (avyracafeoc), fapta sensi-
bild 147, Sfintul Ioan Damaschin numara saple trepte : alacul, insofirea,
patima, lupta, robirea, consimiirea, ldptuirea 4%, Momentul decisiv e acela
in care ia atitudine cugetarea noastrd. Dacd am alungal gindul din prima
clipd, am scdpat. Dacd insd incepem s meditdm asupra lui, sd ne indul-
¢im in gind cu perspectivele pacatului, s-a produs «insolirea, ameste-
carea gindurilor noastre cu gindurile dracilor vicleni» '™, Acum ne-am
lipit de gindul réu, ni l-am insusit, nu mai std in noi strdin. Prin aceastd
am intrat in zona péacatului i anevoie mai putem opri desfasurarea pind
la capiét a acestui proces odatd declansal. Urmeaza apoi consimiirea la
fapld, sau planul compus al gindurilor noastre si al gindurilor satanei

146, Marcu Ascetul defineste emomealas aruncatd de salana ca LovGAOTITTOS B[L-
givera mpdpatos movipnd, Despre Bolez, Flloc, rom,, p, J03; sau: smomeala esle mig-
carma fard imagine a inimiis (&velbolos wivqos waphds). Despre legea duhovniceascd,
cap. 140; Filoc., rom. p. 143; Filoc. gr. cit, p. 104, Sfintul Ioan Damaschin o caracte-
rizeazd : «o simpld atragere aminte din partea salanei asupra unul lucru, de pilda: Ia
aceasta, sau aceca, cum a [icut cu Domnul: zi ca pielrele acestea sd se facd plini»,
Filoc. gr. ed. 11, vol. I, p. 344,

147, Cuvint despre trezvie §i virtule, Filoc. gr. ed. II, vol. 1, p. 87,

148, Cuvint minunat si de sullet folositor, Filoc, gr. ed. 1I, vol, I, p, 344,

149. Islhie, op. cit.
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pentru realizarea faptei %, Abia acum gindul simplu se concrelizeazd in
imagini 1, Dupd Sfintul Toan Damaschin, prin insotirea gindurilor noas-
ire cu acel gind se produce, ca a doua fazd, patima lguntricé.

Momeala nu este incd pédcat 1%, pentru cd nu depinde de noi 3 ca
sd se producd, si de ea nu e ferit nici un om.

Dar sd vedem mai de aproape ce este acest gind simplu al pacatu-
lui, ce apare fard imagini, in minlea sau in inima noastra ?

Mai intli, pe ce cale vine el de la diavolul ? Vine direct sau prin
ceva tol din noi ? Sfintul Marcu Ascetul, care repeld in scrierea Despre
Bofez, cd e aruncat in noi de satana, spune in cap. 140 al Legii duhov-
nicesti ¢d e «o migcare [drd imagini a inimii», iar in cap. 179, cd, prin
&d, «poftele cheamd mintea la vreo patima» (Filoc, rom. 1, p. 243 ; p. 246).

Pe de altd parte, Diadoh al Foticeii spune céd de la botez satana nu
se mai afld in adincul sufletului, adicd in minte, ¢i in «simfurile trupu-
Ini», «lucrind prin natura ugor de influenfat a trupului asupra celor ce
sint incd prunci cu sufletul» 1%, «El cdldreste acum pe mustul cirnii,
ca unul ce e cuibdrit in trup, ca prin mustul lui sé rostogoleascd mintea
pe lunecusul plécerilor» %, «inviiluind prin mustul trupului mintea ca
intr-un fum, in dulceata poftelor irationale» %%, Sau, cum zice Ioan Scé-
rarul, «diavolul std in stomac si impiedicd pe om sa se socoatd sdtul,
chiar daca ar fi inghilit tot Egiptul si ar fi bdut Lol Nilul» 157,

De aici urmeazé cé satana ne lrimite momeala prin mijlocirea pof-
telor trupesti, stirnind miscarea vreunei pofte ce dormiteazd in subcon-
stient %8, «Mintea noastrd, avind o simlire foarte find, isi insuseste lu-
crarea gindurilor soptite ei de duhurile rele oarecum prin trup» [Diadoh,
Filoc. I rom., p. 380).

150, Idem, op. cil.: ,ovyxetadess mwe Bet yevéobor petold apporépwy hoyiopay Boules
uppévay rawng ',

151. Marcu Ascetul, Despre legea duhovniceascd, cap. 141 ; Filoc. gr. ed. 3, vol. [,
p. 104 : «Acold unde se ivesc imagini in gind s-a produs consimjirea. CHci miscarea
fird imagini este un atac nevinovats.

152. Marcu Ascetul, Despre Botez ; Filoc, rom. 1, p. 307 : «Momeala nu e niei picat,
nicl dreptate, ci dovada liberldtii voll, De acooa s-a si Ingdduit s3 se arunce momeala
in nol, on pe cei ¢e se apleacd spre Implinirea poruncii si-i osindeascd, ca pe unii ce
sint necredinciosis,

153. 5[ Ioan Damaschin, op. cit,, l.c. !

154, Op. e¢il., Filoc. rom, 1, p. 375; Filoc. gr. ed. 3, vol. [, p. 262—263.

155, Op, cit., cap. B2, Filoc. tom, I, p, 3IB7—379; Filoc. gr. cit. p. 262.

156G, Op, cil., cap. 76, Filoe, rom, I, p. 373.

157. Seara, P.G. 88, 868 C.

158. V1. Lossky, Essal sur la Théologie mystique de 1'Eglise d'Orient, Parls,
Aubier, 1944, p. 125: «lls sont des pensées ou des images qui montrent des régions
inféricures de I'Ame, du subconscients, $1 Lossky trimite In aceasti problemd la o
carte pe care am fi dorit s o avem: «Pour l'analyse détaillée de ces lermes voir
l'ouvrage de Zarine: Fondaments de I'ascétique orthodoxe, Saint Petersburg, 1902,
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Momeala e, asadar, prima aparitie in consliintd a unei dorinte rele.
La inceput ea n-are vehementd si se prezinti sub forma unui gind simplu.
Mai bine zis constiinfa ia act de ea incé de la prima trezire si aceasté
primé lucrare a ei in constiin{d se face sub forma unui gind. Numai
dacd nu e indbugitd prin reactia noastrd holérild, aceastd miscare cis-
ligd intensitate, incil cu greu ii mai putem rezista,

De obicei aceastd prim& trezire a unei pofte — prima aparitie a
momelil In consliin{d — e prilejuitd de privirea unor lucruri externe 159,
Imprejurarea aceasta a putut da nastere ideii cd satana se afli cuibirit
In infdf{isarea unui lucru i trimite direct un gind de p#cat in cugetul
nostru, fard si se foloseascd de trezirea unei pofte subconstiente, ca
mijloc. Con toate acestea nu este exclus si in aceste cazuri ca tot pofta
din noi s& se fi trezit inainte la privirea lucrului extern si abia ca sé fi
plasat in acel lucru impresia care socoteste ¢ ii stimuleazd pofta. Ve-
nirea momelii In cele mai multe cazuri pe calea aceasta a ficul pe pé-
rin{i sd recomande inchiderea simfurilor in vremuri de n¥vald a ispitelor.

In unele cazuri insd momeala apare in noi fira sd privim la unele
locruri externe., Atunci intrd in lucru amintirea unui pdcat repetat 19,
Oricum, insd, atit in primele cazuri, cit si in cele de al doilea, e foarte
rezonabil s& se admitd ¢ ultimul motor al momelii este un duh deosebit
de noi, pentru cé, altfel, de ce se stirneste amintirea unei patimi exact
in cutare cazuri si de ce se stirneste numai in anumite momente ale pri-
virii la lucrurile externe ?

Acesta fiind intelesul schemei ortodoxe cu privire la stirnirea pati-
milor, constatdm cd in esenid nu e nici 0 deosebire intre ea si cea a lui
Blondel. Identitatea merge si mai in amdnunte. Dacd momeala sau ata-
cul este primul semnal pe care-l trimite constiintei un «rebel résculats,
Insotirea este faza in care cugetarea ii descoperd «ratiunea» si «indrep-
tajirean» ; si faurind astfel in favorul ei argumente, se convinge sd treaca,
in total sau cu anumite rezerve, de partea ei, E faza de investire cu te-
meiuri rafionale, mai bine-zis, cu false temeiuri rationale, a poftei tre-

139, Evagrie se Inltreabdi: «Trebuie 54 ne Intrebdm : ocare ideea (Eyvoea) stirneste
patimile sau patimile, ideea? Unii sint de pdrere cd prima, alfil, ¢i a doua, Dar pati-
mile se stirnesc de simfurl, Cind Insd e de lali iubirea si infrinarea, nu se va misca
patima, lar ¢ind nu e de fatd, se va miscas. «Tubirea ¢ frin minleis. (Cap, 4 din Capete
practice, P.G, 40. 1224),

160, 5f. Maxim Mirt,, Cap, de char. 1, 84; P.G,, 90, 880 : «Mai intii amintirea aduce
In minte un gind simplu (udéy Repiopsy). Zadhovind, acesta stirneste patima. De nu e In-
laturnt, acesta incovoaie mintea la consimtire, lar acenasta producindu-se, vine in
sfirsit la pacatul cu faptas. 51 aci avem patru trepte : gindul simplu (momeala), patima
stirnitd, consimtirea, fapta., S-ar pdrea cd gindul simplu (momeala, atacul) nu & alt-
ceva declt trezirea patimii in subconslient; nu vine din alti parte. In realitate gindul
e trimls de patima stirnild. Dar patima incd nu a pltruns in constiintii cu vehementd,
De aceoea incl nu ¢ patimi pentru constiinté.
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zite, ca pe urmd, in faza consimiirii, s&-si dea si vointa adeziunea ei la
0 miscare ce si-a cistigat o investiturd din partea rafiunii si care, prin
dacest fapt, precum si cu trecerea fiecdrei clipe de la trezirea sau de la
aparifia ei in constiin{si, adicd de cind z&boveste ratiunea asupra ei, a
crescut. tot mai mult in intensitate, De aici urmeazd cd abia prin lipsa
de fermitate a rafiunii, miscarea unei pofte devine picat, Dac# ratiunea
ar fi atit de fermé& incit sd respingd miscarea ce apare in constiin{i din
primul moment, dacd nu s-ar lésa cumpdratd sau dusd de pseudo-ratio-
namente $i n-ar zdbovi nici o clipd asupra ei, miscarea poftei n-ar de-
veni patimd. De aceea, sfinfii pédrin{i cer fn primul rind o intérire a
minfii In pozifia ei !%. Desigur c# aceasta e si o lucrare de vointd. Dar
0 lucrare de voin{# care se refer# la minte si care se usureazi prin si-
linfa omului de a se lumina cu privire la rosturile si la datoriile sale.
Lucrarea voluntar# ni se infétiseazi Intr-o strinsi impletire cu cea inte-
lectuald in opera de refacere a omului, cum la ciderea Iui In p&cat au
lucrat, in aceeasi fmpletire, cauze morale si intelectuale.

De aceea, opera de redresare a omului trebule inceputsd cu credinta,
care pe de o parte e chestiune de voin{s, pe de alta se refer la minte,
dindu-i acesteia o atitudine intelectuals, sau o conceptie care fl ofer
arqumente contra pdcatului. Datoria care, in urma acestui fapt, se im-
pune celui ce vrea s#-si ducs viafa tot fnainte spre deslivirsire este si
vegheze tot timpul asupra gindurilor ce apar fn c¢impul constiintei, ca
sd fie eliminat de la prima aparitie gindul oric#rei patimi. Paza mintii,
atenfia si rezistenfa treazé si statornicd ifmpotriva gindurilor (puhaxs; vobe,
vijhig, waprepia, mpoooy+), sint recomandiirile necontenite ale maestrilor du-
hovnicesti, pentiru cel «cenu vrea sd cad¥ pradd patimilor. S-ar pirea c#
aceasta inseamnd a ne {ine cursul vietii pe un drum rigid, tngustat, care
face cu neputinid orice imbogitire a ei. De fapt, inseamnd a t{ine mintea
scufundats, plind de iubire, in infinitul dumnezeiesc, care o fmbogéifeste
cu infelesuri curate mereu noi.

Ceea ce se respinge in ascez# mereu nu sint noile avinturi si inspi-
rafii de ordin spiritual, ci tendintele exagerate ale poftelor simtuale,
care, departe de a aduce o fmbogé#tire a spiritului, {1 Ingusteaz¥, 11 leags
infinit de lucruri finite, 11 impiedicd tn tendintele de largire a Intelegerii
lui, Ceea ce se inldturd mereu sint bolovanii care sint aruncati in calea
unui riu ce fnainteazd, ldrgindu-se. Viefii trupului i se incuviinjeazd

161. Eviagrie cere o fixare a mintil oa sd nu mai hoindireascd. Holndireala o face
usor de alunmecat, usor de momit de ciitre orice argument. «Mintea ce riticeste Incoace
si ncolo e fdculd fermd prin citire, priveghiere si rugiiciune ; pofta aprinsd e vestefitd
prin foame, osteneald si retragere; lar minia e domolitdi de psalmodiere, Indelungé
ribdare si mildi», Cap. 6 din Capete practice, P.G. 40, 1224.
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satisfacerea trebuinfelor strict necesare. Dar nici un considerent cu ade-
varat rafional nu poate pleda pentru Inldturarea oricérui baraj din calea
pollelor ce se indreapta ndvalnic spre ulifi infundate si inguste.

6. IMPATIMIREA SI GRIJA

Nervul tuturor patimilor este impéatimirea, nédzuinfa care ne leagéd
de aparenfele viazute ale lucrurilor ce ne fagaduiesc mull si nu ne dau
nimic sau foarte putin,

Impétimirea atrage dupd ea spre exterior toate puterile noastre
sufletesli. Ea e cleiul care ne lipeste de suprafata lumii exterioare, Pro-
blema ascezei este, cum poale fi omoritd aceastd impétimire (wxpoanddeia),
substanta patimilor, nu cum s& omorim fiin{a noastrd autenticd si lumea
in care ne afldm, Cum sa ajungem sd putem vietui In aceastd lume ca
liinfe libere, admirind-o si intelegind-o ca zidire transparentd a Jui Dum-
nezeu, ldra ca aceastd admiratie sd ne aserveascd supralefei ei pur sen-
sibile §i opace, impiedicind dezvoltarea noastrd ca fiinte orientate spre
ordinea spirituald infinitd. Cum putem, oare, sd folosim acest drum spre
tinta noastrd, care e lumea, fdra sd cddem si sd sucombam pe el 2

Dar ceea ce ne mai leagd incd de lucruri e grija. Ea e rodul amar
al palimilor sau al impédtimirii de lucrurile lumii. Patima isi trdieste apo-
geul in gustarea plécerii si in revolta fata de durere (inlristarea, minia}.
Omul pitimas fsi alterneazd existenta intre voluptédfile plicerii si chinu-
rile durerii, De mulle ori aceslea nu sint net separate intreolalld. Cli-
pele ocupate de plicere si de durere propriu zis sinl poate rare, dar atit
placerea cit si durerea ii {in fiinfa in tensiune incd cu mull inainte de
a se trdi ele de fapt. O mare parte din viata sa omul se afla in asleplarea
si In cdutarea de placeri si in frica de dureri prezente si viitoare, Acesta
e un rod al patimilor, e manifestarea neconlenitd a prezentei patimilor
din noi. Asteptarile si temerile acestea ne produc griji. Dar chiar si in
raslimpurile cind nu mai avem constiinja actuald céd asteptam o pldcere,
sau cd ne lemem de o durere viitoare, lucrdm pentru asigurarea unor
placeri si pentru evitarea unor dureri viitoare neprecizate. Motorul care
ne impinge in aceastd lucrare este grija. Ea e delegala impdtimirii pe
planul mai din fatd al viejii si e loctiitoarea statornici a acesteia, in
rastimpurile ei de retragere pe planul din fund. Cind «cucoana impéti-
mire», doarme, slujnica ei, doamna grija (Frau Sorge) sli treazd si ve-
gheazd, «cu parul rdsculat si cu ochii tulburi de nesomnul aproape
permanents,

Dupéa Heidegger grija este o structurd care cuprinde intreaga con-
stitufie a omului. Prin ea, omul este mereu «inaintea sa» (Sichvorweg-
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sein), Este o structurd nelinistitd a dinamismului séu, o structurs existen-
fiald, nu o insugire staticd, In aceastd caracteristici generald a omului
«de a fi mereu fnaintea sa» se manifestd fenomenul «friciis (Angst), o
altd slructurd existentiald a omului, care e alimentats pe de o parte de
faptul cd omul e o existen{d ce face parie din lume 192, nesigura in posi-
bilitdfile ce ni le oferd aceasta, pe de alta, de sentimentul cid e o fiinfa
predatd rdspunderii sale 1, avind mereu si se lanseze spre posibilitédtile
sale viitoare, adicd spre cea mai proprie posibilitate a sa !9,

Molorul grijii e frica si prin ea omul cauti sa asigure mereu reali-
zarea posibilitafilor sale viitoare in legdturd cu lumea in care se afli
fintuit. A face parte din lume inseamn# esential a avea grija %, Grija
nu-l lasa din lanjurile sale nici ¢ clipd cil trdieste : «Cura teneat, quam-
diu vixerits, spune o legendd din mitologie, care imparte pe om fntre
Jupiter (sufletul), Tellus (pdmintul) si grija (existenta pdminteascd) 196,

Heldegger madrturiseste cd interpretarea aceasta a omului ca grija,
ca §i analiza aceasta fenomenologicd a grijii, i-a rsirit dintr-o incercare
de interpretare a antropologiei augustiniene, adicé elino-crestine 197,

De fapt trdsaturile grijii ca: 1) rod al fricii, 2) al impletirii omului
cu lumea (al fricii de lume) si 3) ca lansare permanentd a lui inaintea
sa, 4) din constiinfa cd isi este predat sie Insusi, 5) penlru implinirea
posibilitdlii sale celei mai proprii, dar cd prin grijd omul, 6) nu cauta si
nu obfine de fapt realizarea posibilititii sale celei mai proprii, pentru
cd nu si-a rasarit sie-si ca eu intim $1 deci cd rostul propriu al exislenfei
i-a rémas in grijé ascuns, — corespunde conceptiei antropologice cre-
sline 198,

Dar aceastd analizd a gnijii, ficuts de Heidegger, nu e complets, in
primul rind prin faptul c& grija pe care o are in vedere el mai are nigte
caracteristici, iar in al doilea rind pentru céd crestinismul mai cunoaste
51 0 altd grijd, pe lingd aceasts grijd lumeascd, Din analiza grijii lu-
mesti lipsesc adica trei elemente impdtimirea, plicerea si durerea;

162. «Das Wovor der Angst ist das geworfene In-der-Welt-sein, das, Warum der
An?gll ist das In-der-Welt-sein-kiinnens, Sein und Zeit, Halle a.d. S, Niemeyer, 1935,
i |

163. «Die Uberlassenheit des Daseins an sich selbst zeigt sich urspriinglich kon.
krel in der Angste, op. cit., p. 192, :

164, «Das Dasein ist Seiendes dem sich in geinem Sein um dieses selbst geht... Das
Sein zum cigensten Seinkénnen besagt aber onlologisch dass das Dasein ist ihm selbst
in seinem Sein je schon vorwegs, Op. ¢it., p. 191,

165, Idem, op. cit,, p. 191—200.

166, «Weil das In-der- Welt-Sein wesenhait Sorge ists. Op. cit., p. 163

167, Op. eit,, p. 199, nota 1.

168. «Das Worumwillen bleibt unergriffen... In Sich — vorweg — sein meint da-
her «Sich» das jeweils das Selbst im Sinne des Man-selbst Auch in der Uneigentlichkeit
bleibt das Dasein wesenhaflt Sich-vorwegn, op. cit., p. 163,
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ele sint piroanele existentiale care il {intuiesc pe om de lume, prin care
el se simte «In-der-Welt-sein» si care explicd si «frica» omului de lume,
Impédtimirea care cautd pldcerea leagéd pe om de lume. Ea, impreunata
cu durerea, il face s# se lanseze mereu inaintea sa pentru a-si asigura
plécerea si a evita durerea. Iar frica lumeascd e o fricd precis determi-
naté : frica de a fi lipsit in viitor de pldcere si de a avea parte de durere.
Aceasta face de altfel ‘ca omul, in loc sd-5i descopere «eu-ul séu intims
(das Selbst) si sd& caute realizarea posibilitdtii sale proprii, rémine prin
grijd cédzut la starea eu-ului obstesc (das Man) si realizeazd posibilitali
improprii ale sale, sau ratarea pe care Heidegger nu o explicd, pentru
cé a trecut cu vederea elementele prin care o putea explica.

Ceea ce a scos bine in relief Heidegger din efectele acestei griji e
fnldnfuirea totald sau exageratd a omului de lume $i coborirea Jui la o
existentd cenusie, improprie, monotond#, robitd si de suprafata.

Dar prin faptul cd Heidegger vede ultima explicajie a grijii in sen-
timentul omului céd trebuie sé-si realizeze «posibilitatea sa cea mai pro-
prie», {intd ratatd de grija analizatd de el, precum si prin faptul c& chiar
omul care si-a regdsit intimitatea se lanseazd mereu inaintea sa in rea-
lizarea de fapt a posibilitd}ii sale celei mai proprii, ni se aratd cd lui
Heidegger i-a licéirit totusi in fata cugetirii si o altfel de grijd, cireia
totusi s-a sfiit sé-1 dea acelasi nume de grija. Aceasta este «grija» omu-
Ini pentru destinul sdu etern, grija de mintuire.

Aceastdi griji se opune celeilalte. Nu mai e grija de existen{a sa in
lume, nu mai vine din fmpétimirea de pldcerile lumii §i deci nici din
frica de durerile ei. Dimpotrivé, ea rdsare acolo unde se leapddd «toatd
grija cea lumeascés, fiindcd ea inseamnéd grija de a pldcea lui Dumne-
zew, nu de a plédcea lumii, pentru a ne face parte de placerile ei $i a ne
scuti de durerile ei. Grija aceasta creste din réspunderea ce o are omul
de sinea sa adevirat#, satisfdcind porunca acestei responsabilitafi ; este
totodats o lansare continu# a omului peste sine, spre izvorul vieii sale
eterne, dar e o lansare spre indl{imea de dincolo de lume, nu in jos, spre
lume, deci o0 adeviratd depisire. Tdlméceste si ea o fricad a omului, dar o
fricd de sfirsitul definitiv in moarte, ea singurd reusind sd-1 scape de ce
se teme. Tnsd in definitfia acestei griji nu mai infrd impétimirea de Jume,
ca absoluta si totala apartenenid a omului la lume (In-der-Welt-Sein).
Omul continu& si fie in lume, dar si mai presus de lume, e pe de o parte
in mod necesar in lume prin latura trupeasc# a fiintei sale; dar pe de
altd parte, e si tinde mai presus de lume, sau e chiar in lume ca fiin{a
liberd si spirituald, deci altfel de cum se afld in ea lucrurile §i animalele.
Lumea poate dispune de el, dar nu de intregul fiintel sale. Pe de o parte,
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dispune lumea de el ; pe de alta, incd intr-o mai mare misurd, dispune e
de lume,

De grija cea dintii trebuie si scape omul, pentru a se face disponi-
bil lul Dumnezeu, Cind a scapat de ea, a scdpalt de impdtimire, a dobin-
dit nefmpdtimirea, a dobindit libertatea de patimi si de lume., Spre eli-
berarea de aceastd grijd {inleste purificarea, nu de eliberarea de grija
de Dumnezeu, Prin ea, sau prin implinirea voii lui Dumnezeu, se reali-
zeazd fiinta noastrd autenticé.

PURIFICAREA DE PATIMI
PRIN VIRTUTI

1. ORDINEA PURIFICARII
vI METODELE DUHOVNICESTI PATRISTICE

Purificarea de patimi nu se poate obtine realizind o stare neutrd
d sufletului, ci inlocuind patimile cu virtufile contrare,

In literatura asceticd rdsdriteand sint cunoscute scrieri dedicate in
mod special melodei de purificare treptati de patimi, prin virtutile con-
trare. Este «Scara Raiului» a Jui loan Scérarul ', «Metoda 51 regula
exactd» a lui Calist si Ignatie Xantopol 179, «Cuvinteles lui [saac Sirul.
desi ultima e mai putin sistematica 174,

Cea dintii, care dateazd din veacul al VII-lea, e un tratat complet
asupra vietii duhovnicesti. Ea descrie cele treizeci de lrepte pe care
trebuie sé le strédbatd un monah din momentul renuntérii la lume si pind
la desdvirsire, adicd pin# la iubire. El scrie numai pentru monahi. Nu-
mal in trecere adreseazd el un cuvint creslinilor obisnuiti, spre a le
drdta cum se poate apropia si viata lor de cea a monahilor, care fari
indoiald este cea des#ivirsitd.

Ioan Scérarul vrea s& {ind seama, in treptele «Sciriin sale, de urcu-
sul de la o treaptd mai pujin desdvirsitd a viefii la una mai desdvirsitd,
asadar de legile dupé care se poate desdvirsi viata 172,

Urmind acestor reguli §i scriind pentru monahi, autorul stabileste
ca prima treaptd lepddarea de lume, ca renuntare externd. Pe treapta a

169, P.C. 88, 631—1210,

1), Filocalla greacd, ed. II, tom, II, Atena, 1603, p. 348—410.

171. Té& edpedivra donvuzd, ed Spelzieri, Atena, 1895,

172, «Cuvioasele virtul se aseamiind cu scara lui lacov, far necuvicasele picate,
tu lanful care a ciizul de pe corifeul Petru. De aceea cele dintil innddindu-se una de
alta, ridicd la cer pe cel ce le alege; lar cele din urmi string eit mal mult pe celi-
lalle (cap, 9, P.G. 88, 841)
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doua ageazd mortificarea «impétimirii» de lume, adicd a pornirilor care
ne leagd de ea, ca renunfare interna '™, Treapta a lreia, a inslrdindrii,
flesdvirseste aceste doud renuntiri. Acestor renuntari, care au in vedere
mai mult patimile trupesti (ldcomia pintecelui, iubirea de arginti, curvia,
apoi intristarea si minia, care cresc din acelea), le urmeazd ca treapta a
patra ascultarea, prin care trebuie ldiata mindria si slava desarta '™,
Aicl se aratd necesitatea de a avea un périnte duhovnicesc si tot pe
aceastd treaptd se descrie smerenia, ca virtute opusad mindriei. Urmeaza
la rind pocdinta pentru viata de mai inainte (cap. 5) si in imediatd lega-
turd cu ea meditatia la moarle (cap. 6) si plinsul, care aduce bucurie
(cap. 7). Din lacrimi se naste «neminierea si blindeteax. De aceea acestea
sint asezate pe treapta a 8-a, «Cdci, precum apa turnatda cu incetul pe
foc stinge focul cu desdvirsire, la fel lacrima plinsului adevidrat omoard
toatd vdpaia miniei si furiei» '*%, Minia néiscind {inerea in minle a rdului
de la alfii, dupé ce s-a ardtal cum se poate inlitura minia, e cazul s4
se vorbeascd despre virtutea contrard acestui pacat, adicd despre uita-
rea raului de la altii (cap. 9). O urmare a urii si a tinerii in minte a raului
este birfirea. Deci ea ¢ combélutd pe treapta urmétoare (cap. 10), «Usa
birfirii» este locvacitatea. Infrinarea ei prin técere formeaza preocu-
parea treptei a 11-a. Capitolul 12 trateazd despre minciund, copilul vor-
hériei, iar al 13-lea, despre lene, primul nepot al flecdrelii. Urmeazd
apoi pe celelalte trepte o descriere a fiecdarei patimi si a mijloacelor de
combatere a lor, incepind cu ldcomia pintecelui si sfirsind cu mindria
(cap. 14—23), ca pe treptele din urma si se descrie simplitatea sau ne-
vinovifia ca virtule contrara (cap. 24), smerenia cea mai inalls, ca pier-
zdatoare a tuturor patimilor (cap. 25), deosebirea gindurilor (cap. 26),
linistea trupului si a sufletului (cap. 27), rugéciuneca, maicad a tuturor
virtufilor (cap, 28), nep&timirea, ca cer pamintesc, desdvirsirea si invie-
rea sufletului fnainte de invierea obsteascé (cap. 29) si lanjul celor trei
virtufi : credinfa, nddejdea si dragostea (cap. 30).

«Metodan lui Calist si Ignalie, scrisd in veacul al 14-lea, se mai
numeste $i Centurie, pentru cé e impiér{itd in 100 de capete, La prima
vedere lasd impresia unor lungi insiruiri de citate farda un plan riguros,
ceea ce face pe K. Krumbacher sd spund despre ea: «Aceasld incercare
de a fixa un sistem doctrinar ascetic n-a reusit; capilolele singuratice

se insird unul dupd altul pur extern si progresul in expunere se obfine

P o ——— e Sy —

173, «Cel ce jubeste cu adevirat pe Domnul nu va mai iubi lumea, nu se va mal
tngriji nici de avulll, nicl de prin{l, nlel de slava vietil, nici de prietenl, nici de frali,
si peste tot de nimic pdmintescs (Cap. 2, Despre nelmpdiimire, P.G. 88, 653), ‘ ‘

174. «Clci ascultatea Inscamnd a nu te mal incrade in tine toald viala, orice hine
af sdvirsie (P.G, 88, 680),

175, P.G, 88, B28.
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el

numai prin periocade greoaie de tranzitie» 7%, Dar dupd A. Amman S. J.,
«Centuria nu e chiar asa de lipsitd de plan, desi nu poate avea pretentia
unui tratat bine orinduit, cu eliminarea a tot ce aste neesentials 177,

Cu totul altd pérere s-a [ormulat despre ea In introducerca la vol, V
dl ediliei ruse a Filocaliei, in care se cuprinde aceastd scriere in tradu-
cere ruseascd. «Cartea lui Calist i Ignatie cuprinde o sigurd expunere
sistematicd a intregului drum duhovnicesc al viefii cu Lot ce e de ficut,
@3a cum nimeni n-a mai intreprins s facd pind la timpul ei si, se poate
adduga, nici dupa ean 179,

Adevdrul se va desprinde dintr-o prezentare a ordinii in care
dceastd carte expune eforturile ascetice in vederea desdvirsirii ; in ca-
pitolul 1 se vorbegte despre harul Duhului Sfint, aflat in inimile credin-
ciogilor de la botez; in capitolele 2—4, despre scopul cartii, despre in-
ceputul si capdtul final al vietii duhovnicesti, inceputul constind in
«irairea dupd poruncile Mintuitorului, iar capitul final, in revenirea la
harul dat noud la botez» "%, [n capitolele 5—7 se trateazi mai special
despre harul dat noud la botez, despre patimile ce l-au acoperit si des-
pre descoperirea lui, din nou, prin implinirea poruncilor, Inceputul lu-
crarii poruncilor std in chemarea numelui lui Tisus Hristos, din care
lzvoraste pacea si iubirea (cap. 8—13). in capitolele 14—15 se trateazd
despre lepddarea de lume $i despre supunere,

Pind aici a fost o introducere principialg, dupd care urmeaza inva-
fdtura practicd. Deci se reia in capitolul 16 (Impdrtit in 10 parti) tema
credinfei, a faptelor bune si nccesitatea unui suflet pasnic, neimprastiat
s! linistit, Dupéd ce In capitolele 17—18 se trateazi despre frica incepd-
torilor, Iin urmitoarele (19—24) se expune metoda rugdciunii lui lisus.
Apol se arald cum lrebuie petrecute diferite pérti ale zilei, diferitele zile
ale saptéminii, sfintele posturi (25—37), despre diferitele virtuti, ca umi-
linta, darul deosebirii, pocainta (38—47), ca sd se reia din nou tema ru-
gdciunii curate (48—54), apoi sa se vorbeascd despre cdldura produsa
in inimd de aceastd rugdciune si de dragostea de Dumnezeu cuprinsa in
ea (55—>57). In capitolele urmatoare se trateazd despre lacrimi (58), lu-
crarea dumnezeiascd (61), lumina dumnezeiascd (60, 63), despre inchi-
puirile bune si cele rele (64—69, 73), despre minte si nepitimirea ei
(70, 72), despre mingiierca si pldcerea dumnegciascs (74—76), despre

176. Byzaniinische Lileraturgeschichie, 2 Aulfl, Miinchen, 1907, p. 160,

177. Die Goltesschau im palamitischen Hesychasmus. Ein Handbuch der sp#tby-
cantinischer Mystik, Wiirzburg 1938, p. 15, Amman ne prezintd in acea carte o tradu-
cere a tratatului cu un studiu introdoctiv. Unul din autorii tratatului a fost In 1307
patriarh al Constantinopolului, vreme de 7 luni {Amman, p. 1).

178. Dupd A, Amman, op, cit., p. 110,

179, Filocalia greacd, ed, 11, vol, II, P. 349,
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blindefe, linigte (77-—78), iarési despre pocainty {79--81), despre aten-
fie (82), chemarea lui Iisus in lduntrul inimii (83), despre dragostea ex-
taticd (84), despre pérdsire (85), despre nepdtimire (86—87), despre deo-
sebirea intre nepatimire §i impétimire (88—=89). Capitolele 90—92 sint o
expunere privind cele trei virtufi teologice si Euharistia, iar capitolele
94—100 incheie cu doud recapituldri, recomandind acest drum al vielii
duhovnicesti ca cel mai bun, desi mai existd si alte drumuri mintuitoare.

In meloda lui Calist §i Ignatie nu afldm o expunere aminuntitd a
palimilor si a combaterii fiecdreia din ele, ca la Ioan Scéararul, ci ea
infafiseazd mai mult partea pozitivi a urcusului duhovnicese, dindu-se
0 mare atenfiune rugéciunii lui Iisus, lucrdrii dumnezeiesti in suflet, lu-
mindrii $i nepdtimirii, ceea ce arald inriurirea recentei miscari isihaste
asupra ei. De aceca metoda «Cenluriei» intregeste bine metoda «Scériin,

Desi ea cuprinde de fapl multe repetiri, ele sint explicabile prin
faptul ca pe diferite trepte ale vietii duhovnicesti Lrebuie reluate mereu
intr-o form# superioard virtufile anterioare, in capitolele «Centuriein se
pot distinge totusi trei faze ale urcusului duhovnicesc. Dupd recoman-
dérile de alitudine sufleteascd generald (cap, 16-—24), incepind cu capi-
tolul 24 pind la capitolul 39, se expun mai multe precepte privind disci-
plina externd a viefii duhovnicesti; de la capitolul 40 ping la capitolul
G0 se dau invdfaturi referitoare la viata launtricd, pentru o viatad reali-
zatd mai mult prin puteri omenesti, iar pind la capitolul 89, continua
cu fnvataturi referitoare la viata trditd prin puteri de sus '™, culminind
in nepdtimire.

«Cuvintele» sfintului Isaac Sirul au un conjinut apropiat de al «Sci-
rii», dar nu este expus atit de sistematic. In schimb, analizele diferitelor
patimi §i virtufi sint mult mai stdruitoare. Un mare accent se pune in
ele pe importanja suportérii necazurilor pentru purificare 11,

Nu tine de natura acestei lucrdri sd expund o metodd practica
amanuniitd de purificare, cici ea este mai degrabd o reflexiune asupra
tuturor eforlurilor si requlilor ascetice si a culminérii lor in unirea cu
Dumnezeu,

De aceea, in expunerea aceasta vom jine seama de toate metodele
luind ce are propriu fiecare $i intregindu-le una prin alta. Apreciind,
cu Ioan Scéararul, gravitatea patimilor, nu am asezat lolusi analiza lor
in cadrul metodei de luptd impotriva lor, ¢i ne-am ocupat de ele ina-
inte de aceastd metodd, pentru cd din analiza lor si a modului de a se
nagle si stirni, rédsar indicatii prefioase pentru ordinea mijloacelor de
combatere si de evitare a lor. $i de fapt, din felul de a se naste si de

180, CI. Amman, op. ¢if., p, 15,
181, A se vedea ed. II, mentionati inainte, Atena 1895,
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a se stirni al patimilor am vézut cd momentul decisiv in care un afect
devine palimd este acela In care rajiunea se clalind pe pozitia ei, alune-
cind pe partea poftei trezite,

De aici urmeaza ca prima grija trebuie sd o avem de a fixa ratiu-
nea Intr-o atitudine fermd. Aceasta se face prin credintd, Punind ince-
putul viefii duhovnicesti in harul dumnezeiesc sdldsluit in noi prin botez,
ne intilnim cu «Centuria» lui Calist 51 Ignatie.

In general schema cea mai simpld si cea mai corespunzatoare cu
dezvoltarea vielii duhovnicesti ni s-a pérut cé este cea a sfintului Maxim
Marturisitorul, care considerd cd urcusul spiritual are urmitoarele sapte
treple : credinfa, frica de Dumnezeu, infrinarea, rdbdarea si indelunga
rabdare, nadejdea, nepatimirea si iubirea '*, Vom urma deci aceastd
schemd cu ramificdrile ei la fiecare treaptd, folosindu-ne in descrierea
acestor ramificari si de alte scrieri ascetice, mai ales de «Scaras,

2. CREDINTA, CONDITIE PRIMORDIALA
A PURIFICARII

Credinfa e primul pas in viaja duhovniceascid. «Credinla e prin fire
inceputul virtutilors, Astlel «binele f[iind sfirgitul virtufilor e concentrat
in launtrul credinjei», Credinia esle binele concentratf, iar binele e cre-
dinta actualizata 1%,

De fapt nu se poate porni sistematic la nici o acfiune impotriva pa-
limilor $i nu se poate pune inceputul nici unei virtufi daca nu e prezenta
credinta ca imbold. Infrinarea, ca efort statornic, are lipsda de o leqiti-
mare prin credinfa, iar frica de Dumnezeu presupune credinia in Dum-
nezeu, E drept cé infrinarea si peste tot viaja virtuoasa intdresc la rin-
dul lor credinta, dar primul motor al acestora este totusi o credintd.
Mai fnainte de orice virtute, de orice efort uman, a trebuit intr-un [el
parecare sa capatdm in noi credinta. Intrucit credinta o avem prin harul
dumnezeiesc, a trebuit ca harul sa premeargé oricdrui bine la care por-
nim, Astfel inceputul bun e pus de Dumnezeu prin botez. Toata viafa
virtupasd a noastrd nu e decit o desfésurare a acestui inceput pus de
Dumnezeu, Desigur nu e vorba de o desfdasurare automatd, {&rd noi, ci
de o desfdsurare voitd si ajutatd de noi, prin toald Incordarea noastra.

Deci mai inainte de orice virtute trebuie sd avem credinfa dobin-
dili sau intéritd la botez. Dar eficacitatea ei depinde de colaborarea
noastra, ca sd inaintdm pe drumul virtutilor spre deséivirsire. Astfel si
credinta e o virtute, e un bine, dar se araté ca bine prin conlucrarea noas-

182, Cap. de char, 1, 1—2; P.G. 90, 961 AB.
183. 5f Maxim Mart., Quaest, ad Thalas. q. 55; P.G, 90, 564,
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e

trd. Aceastd conlucrare constd la inceput din simpla vointd de a crede si
nu din voinfa de a face ceva. Dealtfel in mod inevitabil prima incordare
@ voinfei noastre in vederea binelui nu poate avea decit acest obiect
da crede. Chiar din parlea noaslrd nu se poate incepe de altundeva, in
nici o schimbare in bine a vietii noastre, decit de la a crede, Iar cine
viea 54 creada, ajunge de poate sa creada. Nu existi om care, vrind
cu staruinta sd creada, sd nu fi ajuns la putinta de a crede. Dar faptul
ca, vrind cineva sa creadd ajunge de poate crede, se datoresle prezentei
unui har prealabil in noi. Céci prin simpla vointé a sa, omul n-ar ajunge
niciodatd sa creadd. Empiric el linde sd-si inchipuie ¢d lolul atirnd
numai de vointa lui, peniru ca sa se accentueze necesitatea contri-
bufiei lui, Dar pe plan transempiric e prezent ca ajulor harul. Chiar
faptul cd poate sd vrea s creadd e un dar al credintei, care insad nu-I
sileste 54 vrea numaidecit s& creadd. lar din momentnl in care vrind
cineva sd creadd, a ajuns sd creadd de fapt, harul ascuns in el de la
bolez, sau credinja ca virtualitate, s-a trezil la actualitate, prin faptul
cd omul si-a dat contributia Iui,

Deci inainte de a porni la drumul purificdrii, e necesar ca omul
sd-si intdreascd credinta primitd la botez, prin vointd '™, Credinta insé
fiind o raportare a mea la Dumnezeu, nu se poate intdri decit ince-
pind s& méa gindesc mai des la El, nu in mod teoretic, ca la o temd de
reflectiune filosoflicd, ci ca la Cel de care cu depind in toate ale mele
$1 Care ma poate ajuta in insuficienfele mele. Dar gindul la Dumnezeu
se concrelizeazd, sau se intrefine, prin cite o scurtd si deasd pomenire a
Lul, facutd cu evlavie, cu sentimentul cd depindem de El. Cite un ase-
menea cuvint ne concentreazd gindurile spre Dumnezeu sau spre lisus
Hrislos, spre ce a facut El pentru noi, ca bazd pentru increderea cd ne
va ajula si acum,

latd de ce consideram c¢d «Centuria» lui Calist si Ignatie a procedat
foarte just asezind la inceputul intregului urcus duhovnicesc credinta
ca dar al harului §i pomenirea numelui lui Tisus Hristos. «Inceputul
oricdrei lucrdri placute Iui Dumnezeu este chemarea cu credintd a nu-
melui Domnului nostru Iisus Hristos, odatd ce El insusi a spus: «Parj
de Mine nu putefi face nimic» (In 14, 9). De aceea, toli marii dascali
ai ascezei au invéfat cd fnainte de orice alld lucrare si preocupare
bund, tofi, si mai ales cei ce voiesc sd intre in stadiul linistei indum-
nezeitoare si sd se consacre lui Dumnezeu, trebuie s§ se roage in Dom-
nul §i sa ceard de la El mila, farda sd4 se indoiascd; «iar preasfintul si
preadulcele Lui nume sd-1 aibd ca obiect nelipsit de lucru si de medi-

184, Centuria lui Calist i Ignalle, cap. 8, Filoc. gr. ed. II, vol, II, p, 351,
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tajie, si sd-l1 poarte neincetat si in inimd si in minte si pe buze, 5i in
el s1 cu el sa respire, sa lrdiascd, sa doarmd, sda vegheze, sd se miste,
sd manince» 199,

Desigur, nu dintr-o datd se poate ajunge la o asemenea pomenlre
continud a lui Dumnezeu $i in special a numelul lui Iisus. Nici nu e
bine sa se ajunga prea repede, caci s-ar savirsi atunci prea automat
aceastd pomenire, Ci e bine ca aceastd pomenire a lui Iisus sa se Inde-
seascd treplat pe méasura obisnuirii sufletului cu concentrarea in gindul la
Dumnezeu, cu cresterea lui in credintd si in dragoste de Dumnezeu.
Dar e bine ca chiar de la Incepul sd se facd mai des pomenirea ‘lul
Dumnezeu, printr-un nume oarecare («Doamne», «lisusens), sau chiar §i
numai printr-o concentrare a gindului la un astfel de nume, intr-un mo-
ment de strimtorare, sau de odihnd, pe drum sau la lucru,

Necesilalea credintei ca priméa treapléd a urcusului duhovnicesc
rezulld insd si din felul palimilor de a se slirni. Am vézul cd momentul
decisiv In slirnirea patimilor este alunecarea ratiunii din pozitia ei fi-
reascd, alrasd de aparitia unci pofle trezile in consliinid, In acel mo-
ment pofla sau afeclul nevinoval capédla putere si devine condamna-
bila, Pacatul incepe de fiecare datéa printr-o cédere a ratiunii, printr-o
cidere din adeviir, prin lunecarea ei pe un drum rédtdacit ' si printr-o
uitare a rostului ei 7, Deci aici trebuie adusd prima intdrire, la primul
post pe care-1 cucereste inamicul. Trebuie intarita adicda rafiunea ca sd
Teziste. Aceastd intarire se face prin credintd. Credinta statorniceste ra-
tiunea intr-o atitudine intelectuald %, intr-o conceptie de viatd. Desigur
credinfa nu e, cel pulin la inceput, o evidenid intelectuald care convinge
ratiunea printr-o stringentd de ordin exclusiv gneoseologic. Ea se insu-
sesle in mare parte si prin vointd si ca atare este o virlute, Ea are un
dublu aspect : intelectual si voluntar.

Pe de o parte, e o concepfie, un punct de vedere, pe de alta e un
act de vointd, E o sinteza intelectual-voluntara. Dar nici alunecarea
raliunii nu e un act pur intelectual, ci si unul voluntar, Nici ratiunea

185. Filoe, gr. ed. 11, vol. II, p. 352.

186. Diadoh, op. cit,, Filoc, rom, 1, p. 341 ; Filoc, gr. ed, 1II, vol, I, p. 241.

187. Desigur, sint si cazuri cind cineva recurge la anumile acte condamnabile,
asigurind pe toti cd le face impotrivia convingerii, silit, pentru cid e In joc viata lul
ete, Dar si in acesle oazuri rajiunea a trebuit si-gi aducd argumentele ei ¢d e necesar
de luat aceasta atitudine, chiar aimpotriva convingeriis, ci le produce contrar adevi-
rului. In aceste cozuri rotiunea isi joaci cele mai perverse roluri, argumenteazd «ra-
lionalibateas unor acte protivinice in mod conslbent ratiunii.

: 188. In Centuria lui Calist si Ighatie se spune: «Credinta, cind rlsare in suflet
din lumina harului, intru mdérturia cugetdrii, sprijind inima ca si fie neindolelnicd in
siguranta nadejdii» (Filoc, gr, cit., p. 358). lar Diadoh (op, cil., cap. 21, 16; Filoc, rom, I,
p. 347, 345) zice despre credinta neprogresatd pina la frica si dragoste: «Cel ce *crede
nunvai 5i nu este intru dragoste, nu are nici credinta insfisi, pe care socoteste cd o are.
Céci crede cu o minle usuratica, ce nu lucreazd sub pecetea plind de slavil a dnagosteds,
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nu s-a dat de partea poftei peniru céd s-a convins prin temeiuri pur
intelectuale de adevarul reprezentat de ea, c¢i a fdcut aceasta dintr-o
sldbire a vointei, prefacindu-se mal mull ¢a e convinsa pe cale intelec-
tuald, decit fiind cu adevédrat convinsd, Prin urmare si in readucerea
rafiunii la fermitatea de la inceput nu e necesar, sau cel pulin nu e
indestulator un act pur intelectual, care sd& o convinga simplu de gre-
sedla el de judecatd, ci si de un ajutor moral. Precum ratiunea a cazut,
pentru cd a voit 5§ cadd, asa se fixeazd acum prin credinfd, penlru ca
vrea si se fixeze, Cdderea e un act intelectual-voluntar ; remedierea ei
tot prin asemenea acte trebuie s& se faca.

Desigur, accentuind vointa in actul credinfel, nu voim sd spunem
cd credinta nu cuprinde si o anumita evidenid. Ea nu e o atitudine infe-
lectuald in funciie exclusiv de vointd. Un teolog catolic spune: «In
lumina credinfei aceleasi nume divine pe care le pronuntd filozoful pri-
mesc dimensiuni neb&nuite ; ele sint aprofundate in continutul lor, sem-
nificafia lor devine analogd unei noi puleri» %%, Conceptele referiloare
la Dumnezeu, pe care le are rajiunea nalurald, capdtd prin credinia o
strdlucire noud, necunoscuti metafizicii si omului natural, ele seaména
cu niste perle aduse in Ilumina soarelui %%, Asadar, credinfa revarsd o
noud evident{d peste anumite adeviéruri rafionale referitoare la Dum-
nezeu. Este o eviden{d care sporeste treptat, incit, cu vremea, credinja
devine o vedere, Dar chiar de la inceput ea aduce un plus de evidentd
unor adevéruri ce le avea ratiunea, iar aceasta inseamnd totodata o
fixare a rafiunii in anumite certitudini !*!. Catolicismul considerd cé ra-
tiunea are certitudinea unor adevdruri divine chiar inainte de credinfa.
Ortodoxia e mai pulin optimistd in aceasta; ea recunoaste cd rafiunea
naturald poate desprinde din coniemplarea lumii anumite adevaruri des-
pre Dumnezeu, dar socoleste cé i lipseste certitudinea absolutd in ele.
In orice caz, plusul de evideniid adus de credin{d trebuie sd insemne

189. Ch. Journet, Connaissance et inconnaissance de Dieu, Fribourg, 1943, p. 86

190, ldem, op. <il., p. 92: =La lumiére, on pourrait dire la magie de la foi, en
attirant dans le champ de son influence des énonces conceptuels, tels que «Dieu ests,
ou «Dieu est rémunénateurs, leur confére une valeur de véritéd si haute gu'il ﬂt'm.hn::uchp
alors d'emblée sur le dernier plan du mystére de l'existence divine (c'est la Trinite)
ol de la Providence divine (c'est I'lncarnation rédemptrice)n (vezi si p. 97—08). .

191. Sf, Grigorie Palama, Tref, I, Trinda posier, Cod, Coisl. gr., 100, {, 183 —
183 v ; Ed. Hristou, op. cit., vol. 1, p. 575; Filoec. rom. VII, p. 318 (cap. 42): «Credinia
elibereavda pururea ncamul nostru din tot felul de rdtécire si ne intemeinzi in adevar
si adevirul in nol si nimenea nu ne va clinti din el, chiar de ne-ar socoti mebuni
pe nol cel ce prin credinta cea adeviiratd iesim in extazul mal presus de injelegere 5l
maérturisim acest adevar cu fapta si cu cuvintul, nelésindu-ne purtati de orice vint al
invithturii degarte, ci persistim In cunostinfa cea unich si adevirati., Credinja, depé-
sind ideile nascute din contemplarea fdapturilor, ne-a unit pe noi cu ratiunea asezati
mai presus de toate. Credinfa nu e nebunie, ¢i cunostinid ce intrece tol rafionamentuls,
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si pentru catolici un plus de certitudine, un plus de téirie in hotirire
de a sta pe lingéd aceste adevdaruri.

De unde vine acest plus ¢ Chiar dacd ar insemna o sporite a evi
denfei rajionale, el nu provine din puterile ei, ci de sus, Ortodoxia aplic
aci doctrina sa despre energiile necreate ale lui Dumnezeu, O energi
necreald a lui Dumnezeu pétrunde ca o luminéd in minte. De aceea an
Spus cd credinfa nu depinde numai de vointd, ci ea este usuraté si pri
evidenfa ei intrinsecd si prin puterea de sus care aduce accasld evi
denfd, sau atinge puterile spiritului nostru ca sé sesizeze realitatea Iu
Dumnezeu, Dar trebuind s fie sesizatd prin puterile noastre, ele trebui
sd facd si un efort chiar dacd el e inlesnit de inriurirea dumnezeiascé
De aceea e necesard si voinja: nu pentru a crea aceasld evidentd, c
pentru a o scoate in reliefl. Prin lenea voluntard a raliunii, ea s-a intune
cat; prin silinfa voluntard a rafiunii, ajutatd sé invingéi lenea de citre
harul divin, se lumineazd iardsi. Pe de o parte in credinti e un element de
intdrire a voinfei si a rafiunii, de stimulare a lor, pe de alta, voinie
contribuie la reliefarea evidentei din credinta produsé de har. Una creste
prin alta in mod reciproc, Ascunzindu-Se in fatla omului, Dumnezeu i
stimuleazd prin oarecare presiune sd-L caute; iar céutat, Se descoper?
in parte ca sd stimuleze si mai mult pe om. El pune in lucrare vointe
noastrd, dar fard aceastd vointé nu ni Se descoperd.

Credinta creste cu vremea la o evidenfa atotluminoasd. Dar creste
pe masurd ce implinim poruncile $i dobindim virtutile, Céci prin acestee
aritdm cd sim{im pe Dumnezeu si ne deschidem si mai mult Lui. Aceaste
Inseamnd cd e prezentd de la inceput, dar creste prin toate virtutile ce
le dobindim ulterior, De allfel, fiecare virtute odatd dobinditd nu se
mai pierde dacd persistim pe drumul ascendent al viefii crestine du-
hovnicesti, ci rdmine si dupd ce se nasc din ea virtutile urmitoare,
crescind §i primind modificéri calitative superioare, sub inriurirea noilor
virtui, pentru a se coordona cu acelea.

Credinfa e prima virtute cu care pornim la drum. E pirfiasul céruia
i se adaugd pe urma piriiasele altor virtuti, devenind impreund fluviul
larg, atotcuprinzdtor si de neintors al unei vieti total virtuoase, Astiel
in iubire adund ea toate virtutile 1%2. Intre timp credinta, fard sd se

piardd, a cigtigat treptat in eviden{d, devenind in faza iubirii o contem-
plare a lui Dumnezeu, precum si iubirea esle contemplare 193,

192, 5f, Maxim Mairt., Quaest. ad Thalas. 54, sc, 3; PG, 90, 520 «Prin femei a
infeles virtufile al cdror capit din urma este fubireas (Eiloc. rom, III, p, 248),

193. Marcu Ascetul, Despre Botez, Filoc. rom., I, ed, I, p. 205: «Drept aceea, o
omule, care ai fost botezat in Hristos, di numai lucnarea pentru care al luat puteroa
5l te prug_ﬁtrzsﬂa sd primesti artaroa Celui ce loculeste in tinen, Centuria lui Calist si
Ignatie, Filoc, gr., ed. II, vol, I, p, 358—350 : «Credinfg este dubld : una este a tuturor
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Dar credinfa nu putea fi de la inceput cunoastere propriu-zisa, De
la starea primordiald, la cea de conlemplare a lui Dumnezeu e de
parcurs o cale lungd, pentru eliberarea mintii de intunecarea prin pa-
timi 1%, Deocamdald ne impdrtdsim de o licdrire si numai pe masurd
ce subtiem stratul de tind al patimilor, licdrirea credinjei in intunericul
in care ne aflam la inceput devine lumina orbitoare. Scdparea de igno-
ranta de la incepul sporeste infrinarea din frica.

3. FRICA DE DUMNEZEU
51 GINDUL LA JUDECATA

Progresind, credinta devine fricéd de Dumnezeu 1%, Pe de o parte, nu
credinja se naste din frica de Dumnezeu, ci frica, din credintd. Ciaci ca
sd-{i fie fricd de El, trebuie si crezi in El. Pe de alta, credinta nu se
poate dezvolta fard ca sd treacd prin fricd sau, poate, ajutatd chiar de
la Inceput de fricd (Fapte 2, 37). Credinfa nu e nici la inceput pur teo-
reticd, ci are, prin frica ce o insoteste, un caracter existential. O credinta
ce n-a ajuns la fricd sau nu e insolild de la incepul de fricd, nu si-a
cigtigat o eficienfd indestuliiloare pentru pernirea la faple,

Frica de Dumnezeu este opusul fricii de lume, Ea are rostul si co-
pleseascd [rica de lume. Frica de durerile si de strimtordrile lumii ne
face sd ne aruncdm cu toatd nesocotinfa dupd plicerile ei si dupa situa-
liile prospere care ne pot cruta de eventuale strimtordri. Frica de lume
ne leagd de lume, ne face sé ascullim de ca si sd nu ddm ascultare
chemarii mai Inalte a lui Dumnezeu, care ni se face prin credinta. De
aceea forfa de atractie a lumii, manifestatd nu numai prin impétimirea
de pldcerile lumii, ci si prin frica de lume, trebuie contracaratd printr-o
fricd si mai mare: prin frica de Dumnezeu. Céci nefiind in stare de la
inceput sd simfim bucuriile de care ne va face parte Dumnezeu, deci
neputind fi dezlipifi prin ele de lume, trebuie s& fim dezlipiti de lume
printr-un act de putere, de inspdimintare, prin o fricd mai mare, prin cea

[rEee

creslinilor, In generes. Dar nu la aceasta ne gindim, «ci la cea care risare din lumina
harului ascunsd in suflet avind mirturia injelegerii care sprijind inima ca sa fic
neindoielnicd in siguranpa nidejdii ce scapd pe om de orlce pirere de sine; aceasha
nu se aratd In aceea ¢d didm urechilor ascultare (credinfa din auz, nola trad.), ci in
aceea cd vede cu ochii duhovnicesti Lainele ascunse in suflet si bogdtia dumnezelascd
ascunsa, acoperitd pentru ochii fiilor trupulul si descoperiti in duh celor ce se ospi-
teazd la masa lul Hristoss, SE Grigorie Palama, Traf. [II dintre cele poster., Despro
himing sfintd, Cod. Coisl. gr. 100, f, 181 v, Ed. Hristou, vol. I, p. 574, cap. 41; Filoc,
rom, VII, p. 317 : «De fapt credinja noastrd este o vedere mai presus de minte, Dar
posedarea celor crezute e o vedere mai presus de aces vedere ce e mai presus de
minten,

194. Centluria cit., cap. 6; Filoe, gr. ed. 111, vol. IV, p. 350.

195. Centuria cit, : «Dupé credintd dumnezejestii pirin{i au rinduit frica»; Filoc,
gr. ed, 11, vol. II, p. 362,
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de Dumnezeu. De aceeg scriitorii duhovnicesti deosebesc doud feluri de
frici de Dumnezeu : frica de robi, frica de pedeapsa Lui, si frica din iu-
bire, frica de a nu ne lipsi de bunitatea Lui. Prima e a incepdtorilor,
a doua, a celor progresali. Dar nici Irica de Dumnezeu incepétoare nu
e numai slabiciune, ci si o mare putere de a infrunta frica de lume,
care e numai slabiciune si robie, total lipsiléd de libertale, Frica de lume
o pdalimim, ea ne stapineste prin sldabirea wvointei noaslre. Frica de
Dumnezeu e o for{d care intdreste vointa noastrd, care ne face factori
dctivi, In loc de marionete pasive. Chiar si in ea e o putere de la Dum-
nezeu.

Heidegger deosebeste intre frica «de ceva din lumes (Furcht) si
frica de golul lumii peste tot, adica de existenta in lume, care esle sim-
fiti ca amenintind in orice clipda, cu platitudinea si cu nimicnicia ei,
modalitatea unei trdiri proprii, care face transparentdi fiecéruia intimi-
latea sa (Angst).

Dar omul cdzut in forma cenusie de existentd nu mai stie de frica
de platitudine (Angst). Aceasta izbucneste citeodatd in constiinta lui,
ca 0 scurtd revelatie a intimitd}ii ce se vede inecatd si vrea si se sal-
veze, Omul s-a dezobisnuit atit de mult de privirea intimitd{ii sale in
fata si de o existenta proprie, deosebitd de cliseele comune, incit se
sperie de asemenea revelafii si se aruncd si mai mult in platitudine,
Aceasta e frica (Furcht) de ceva din lume, sau e frica de a pierde ceva
din lume. E frica de a nu pierde prilejurile de plicere, care l-ar putea
intoarce la intimitatea sa, la trdirea prin sine insusi, lipsit de sprijinul
comod al lumii 196,

In aceastd teorie gédsim, intr-o formd mai rezervatd, trei adevaruri
care coincid in fond cu invatdtura crestind despre fricd : intii, cd viata
paminteascd a omului este insotitd inevitabil de o fricd; al doilea, cad
prin frica aceasla fiinfei umane i s-a dat un scut impotriva primejdiei
de a fi inecatd de lume ; al treilea, cd omul a pervertil aceasld fricd ce
lrebuia sd-1 pézeascd de lume si sd-1 lege de Dumnezeu, izvorul exis-
fenfei autentice, concentrate in intimitatea spiritului, prefdcind-o intr-o
fricd de-a nu fi lipsit cumva de lume, de existenta in orizontul cenusiu
dl lumii, intr-o fricd de a fi dezlipit de lume, de a vietui ca fiint§ spi-
rituala, :

196. «Das Wovor der Furcht ist je ein innerwellliches, aus bestimmtem Gegend in
der Nihe sich néherndes, abtrigliches Seiendes das ausbleiben kanns (Op. cit., p.
185—186). Spre deosebire de Furcht, «das Wovor der Angst ist kein innerweltliches
Selendes.., Das Wovor der Angst ist vollig unbestimmt... Das drohende kann sich
teshalb auch nicht aus ciner bestimmien Richlung her innerhalb der Nihe nihern,
es 1sl schon da, — und doch nirgends. Im Wovor der Angst das «Nichts ist es und
nirgends offenbars (op. cit., p. 187—189).
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Frica de Dumnezeu ce se naste din credinta in El ar fi o reinvio-
rare a fricii primordiale, proprie fricii spirituale a omului, o reinviorare
a lui «Angst», in terminologia lui Heidegger. Totusi, in starea primordiald
nu era numaij aceasta fricd a omului, de a se pierde prin desprinderea
de Dumnezeu, ci §i o fricd unitd cu increderea in EL

Desigur, Heidegger s-a ferit de a socoli cd «Angst» e rica de Dum-
nezeu, ci a socotit-o fricd de lume, dar nu fricd de a nu pierde lumea,
cl Iricd de a se pierde in lume; nu o teamd care-l alrage pe om spre
lume, ca «Furcht», ci una care-1 pune in gardd fati de nimicnicia ei.
Dar noi socotim cd frica primordiald si fundamentali a fiinfei umane,
de a céidea In automatismul pdcatului, al patimilor, al lumii, nu s-ar
putea explica fard sentimentul cd el e rdaspunzédtor peniru pastrarea si
dezvoltarea caracterului sdu spirilual. lar sentimentul acestei responsa-
bilitd{i, consliinfa cd va avea sd dea seama pentru aceasti cidere in
brafele lumii, nu s-ar putea explica fard sé existe un for superior tot
de caracter spiritual, de care atirn&. Dacd ar fi numai omul cu lumea,
neavind sé dea niménui socoteald de asimilarea sa completd cu lumea,
frica omului de aceastd perspectivd ar fi cu totul inexplicabild. In frica
de a se confunda in lume (Angst), se reveleazi omului caracterul siu
de fiin{& spirituald, fadcutd pentru legarea de Dumnezeu, Care-1 poate
salva ca fiin}d spiritualé,

Frica de pécat prin alipire la lume este in fond frica de Dumnezeu.
Dacd prin credintd ni se dédruieste un inceput de eviden{d a prezentei
lui Dumnezeu, prin fricd ni se sporeste revelarea acestei evidente si
acest spor il sim{im ca o for{i atit de puternicd incit e in stare s in-
moaie sau sd rupd toate legéturile care ne inldntuiesc de lume : impé-
timirea, frica, grija lumeascd, Dumnezeu, Care ne reveleazd puterca Sa
In fricd, ne face s&§ ne temem de a c#dea in bratele pécatului, sau ale
lumii ; ne face s& nu ne fie frici de a pierde prilejurile de fericire in
lume. Frica de Dumnezeu copleseste frica de lume, aceea de a nu o
pierde. Ea promoveazd dimpotrivd frica de-a ne pierde in lume, prin
alipirea la ea; ea ne da frica de lume in acest al doilea sens; ne da
frica de lume ca de un pericol pentru existenfa noastrd adevirati si
efernd.

In frica de Dumnezeu deci se manifestd constiinia destinului nos-
tru etern de a nu ne asimila cu lumea. Se manifestd constiinta despre
nimicnicia cu care ne ameninf{d lumea; constiinta cd lumea contravine
destinului nostru etern, asigurat de trdirea prin intimifatea proprie.

Asadar in frica de Dumnezeu ni se reveleazi constiintia unei auto-
ritdati, constituité de o realitate supericarda noué, nu inferioard, cum e
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lumea, constiinta unei autoritéti pe care nu o pulem nesocoti, Nu pu-
tem face orice, nu ne putem scufunda in lume, pentru ca simfim opre-
listea din partea unui for cdruia avem si-i dam socoteald,

De fapt, In frica de a pécétui, in frica de a cddea in brajele lumii,
care e una cu frica de Dumnezeu, nu avem constiija unel primejdii
imediate, ci a unei primejdii viitoare, §i anume a upwi rdu care ne'va
apiisa existenta la infinit. De altfel insasi frica adincd tlin firea omnlui,
de a nu se pierde in lume (Angst) e o fricd de un rdau infinit. De aici i
infinitatea ei. Nu ne temem cd prin caderea In valurile lumii, vom dis-
pirea propriu-zis, ¢i c# existenfa noastrd va deveni pentru vecie insu-
portabild, Dacé n-ar fi decit lumea i perspectiva pierderii totale in ea,
n-ar exista acel «Angst», de care vorbeste Heidegger.

De aici, constiinia cd urmdrile céderii noastre nu se vor ardta in
toaty gravitatea lor decit de-abia dupd ce vom trece pe planul vielii
vesnice. De aceea frica de Dumnezeu e o fricd de judecata Lui, care va
pecetlui pentru veci soarta noastrd ; e [rica de judecata din urmd si de
chinurile unei vesnice existenie neautentice, nedepline.

Tn acest sens frica de Dumnezeu este nedezlipitd de gindul la jude-
cata din urm#. Asceza risiritean# ne recomandd neincetat s meditdm
la judecata din urm#, pentru ca si sporeascd in noi frica de Dumnezeu,
prin care evitim pécatul.

Precum credinta, sporind prin virtutile ce rdsar din ea, incearca
anumite transformd&ri, asa si frica persistd si ea pe treptele mai inalte
ale vietii duhovnicesti, dar se innobileazd, Sfintul Maxim, aducind la
unison locurile Epistolei lui loan 4, 13 si Ps. 34, 10, spune : «Frica este
de doud feluri: una curatd, iar alta nu curatd, Astfel, frica ce se naste
din asteplarea pedepsei pentru greseli, avind drept pricind a nasterii ei
piicatul, intrucit nu e curatd, nu va rémine totdeauna, ci va dispdrea
impreun# cu piicatul, Dar frica curatd care stéruie intr-una, chiar féra
amintirea pdcatelor, nu va inceta niciodatd, fiindcd este fiintiald. Ea
tine oarecum de raportul lui Dumnezeu cu féptura, ca Unul ce-5i face
védits slava Sa care e mai presus de toatd impdrdiia si puterea» 1T,

Unii seriitori duhovnicesti recomandd si gindul la moarte, ca mij-
lac de purificare de patimi. Dar este vadit ca nu moartea in sine sperie
pe un credincios adevérat, ci judecata lui Dumnezeu, care urmeazd mor-
{ii, Perspectiva unei morti definitive §i totale nu intretine in om frica,
¢i cel mult o plictiseald pentru lipsa de sens a existeniel. Numai infru-
cit moartea aduce dupi ea sau cu ea judecata §i o viald eterna, se pune

e

197. Quaest. ad Thalas. ¢ 10; P.G. 90, 289; vezi i Cenluria lui Calist si Ignalie,
Tiloc. gr. ed, 1T, vol. IT, p. 332.
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pref si pe gindul la moarte 1%, Gindul la moartea in sine e si el insd
de ajutor cel putin la incepdtori, intrucil aduce in fata sufletului nimic-
nicia lumii i a fdgdduintelor ei. Ioan Scérarul ii inching acestui gind un
capitol intreg intre cele lreizeci ale «Scérii» sale. «Precum piinea este
cea mai frebuincivasd dintre mincari, zice el, asa gindul la moarte e
cel mai necesar dintre toate lucrurile. Gindul la moarle naste in cei ce
vietuiesc in mijlocul lumii osteneli si deprinderi cuvioase, mai bine zis
dispreful placerilor ; iar in cei retrasi din zgomot, lepddarea grijilor, ru-
gdciune continug si pazd a mintii... Semnul adevérat al celor ce cugeta
in simtirea inimii la moarte, este neimpélimirea de bunivoie faid de
toatd zidirea si pérdsirea totald a voii proprii, Gindul la moarte este
moarte zilnicd, gindul la sfirsit este un suspin de fiecare ceas. Cei ce
au acest gind, mérind necontenit frica prin fricd, nu se odihnesc pind
nu-si consumd §i insdsi pulerca oaselor. Dar sii fim incredintati cé si
ea este un dar al lui Dumnezeu ; cédci altfel, cum se face cd aflindu-ne
chiar lingd morminte rédmin unii dintre noi fidrd lacrimi si invirto-
sati #» 199,

Gindul la moarte si la judecald face mai frecvent gindul la Dum-
nezeu, cu care a inceput intdarirea credintei, sporind astfel medilatia
lduntricd. Sau frica si gindul la moarle nu sint decit gindul la Dum-
nezeu, asocial cu consgliinla péacatelor proprii si cu teama de judecata.

4. POCAINTA

Frica de Dumnezeu, susfinutd de consliinta unei vieli pécitoase,
duce pe de o parte la pocdinid pentru pécatele Lrecute, pe de alta, la
evitarea, prin infrinare, a pdcatelor viitoare. «Pocdinta este al doilea
har, spune sfintul Isaac Sirul, si sc naste in inimé, din credinta si frica...
Fa este a doua renaslere» ", «Pocdinja este reinnoirea botezului, zice
sfintul Ioan Scararul, este curdtirea constiintein 21,

Lucrarea de purificare se realizeazd prin puterile ce emand din
Taina botezului si din Taina pocdintei, asa cum iluminarea este o ac-
tualizare a pulerilor ddruite prin Taina mirului, iar unirea cu Dumne-
zeu este un efect al Euharistiei, Harul botezului e germenele omului

o

198. Evagrie, Schifd monahald ; Flloc, rom, vol. 1, ed. 1, p. 45—46; Filoc. gr
ed. 3, vol. 1, p. 48—50. Antonie cel Mare, cap. 49, Filoc. tom. 1, p. 12 «Moartea de
o va avea omul In minte, nemurire 11 este s iar neavind-o in minte, moarte 1 ests,
Dar nu de moante trebuie s8 ne temem, ci de pierderea sufletului, carg esle necunoy-
tinja de Dumnezeus,

199, Treapta VI, P.G., 88, 793—-797.

200, Citatul e dat in Centuria Iui Calist i Ignatie, cap, 803 Filoc, gr. vol, 1
(ed. II), p. 389,

201, Treaplta V, P.G., 88, 764.
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nou, Pe mésurd ce creste, acesla face sid slibeasci urmele vietii celei
vechi, absorbind puterile ei si folosindu-le pentru sine. Botezul esto
moarte a omului vechi, in doud intelesuri: intii ca loviturd mortals
ce i-o dd aceluia, punind inceputul omului nou, al doilea, ca mortifi-
care treplala a svircolirilor aceluia, care mai dureazd o vreme, Dar se
intimpld adeseori cd resturile de forfd ce au mai rimas in omul vechi
doborit' la pamint se invioreazi pi']n- noi pacate. Atunci e necesard o
noud revdrsare de har din parlea lui Dumnezeu, pentru ca omul cel nou
Sd Teia cu mai multd vigoare acfiunea de purificare a urmelor omului
vechi, Mai bine zis, cind puterile rdmase de la omul vechi au crescut
prea mult, cind patimile au crescut in calea puterilor de la botez asa
cd nu mai pot Inainta, pocédinta vine sd le imldature, ca sid facd drum
harului de la botez. Am zice cj pocdinta luptd mai mult cu faja spre
trecut, iar bolezul, cu fata spre viitor. Ea inlédturd gunoiu] adunat cu timpul
in suflet, ca sd4 deschidd drum ‘Propasirii omului nou ndscut la botez.
Dacd harul botezului reface tendintele spre bine ale firii noastre, harul
pocainfei intdreste tendinta firii de a regreta ceeq ce a facut raw.

In orice caz puterile ce ne vin prin pocdinjd aduc o noud intensi-
ficare lucrdrii puterilor ce se prelungesc din Taina botezului,

Sfintii pdrinli cunosc insd doud forme ale pocdinfei. Este pocdinta
ca Taind, si pocdinta ca lucrare permanentd in suflet. Dar pulerea celei
de-a doua vine din cea dintii,

Marcu Ascetul, Ioan Scérarul, Isaac Sirul stiruie asupra acestei a
doua forme a pocdingei.

Ideea unei pocdinfe permanente corespunde cu rostul pocdintei in
genere. Dacd ea este o lopatd intoarsd inapol spre curétirea omului de
pdcatele adunate dupé botez, ca omul nou sg poald inainta luptind, prin
pulerea bolezului, cu ispitele ce-i vin din fald, atunci evident cd noi,
gresind aproape In fiecare clipd, adicd aproape niciodaty nerepurtind
o biruintd ireprosabila asupra unei ispite, ¢i numai in parte, e necesar
un regrel care sd ne insofeascd statornic, care s ne umileasci stator-
nic, o voce care sé critice meren imperfectiunea faptelor sdvirsile, con-
stituind prin insusi acest fapt un indemn pentru o si mai mare incordare
a lucrarii noastre viitoare. :

Sfintu]l Marcu Ascetul cuprinde in aceasts pocdin{d necontenita ru-
gdciunea neintreruptd (cred cd rugaciunea care cere iertarea), alunga-
rea gindurilor rele, operatie care trebuie si ne tind mereu angajati,
observarea gindurilor, intrucit mereu vin ginduri pécdloase pe care
trebuie sé le regretém si s le alungdm, si rédbdarea necazurilor, socotind
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cd prin rdbdarea necazurilor ne vindecdm de greseli si imperfectiuni
trecute *%%, Chiar cind facem un bine, trebuie s& ne cdim, zice el, pen-
tru ca aceasta ne aratd cd Il puteam face si mai inainte, iar dacd nu
l-am facut sinfem vinovati., Binele de azi trebuie sd ne trezeasci la
cdin{d pentru lipsa binelui de ieri #9,

loan Scirarul cuprinde si el in pocdintd nu numai.un regret pen-
tru pécatele trecute, ci si o lucrare a virtutilor si o rébdare a necazu-
rilor. «Pocdinfa este impé#carea cu Domnul, prin Iluerarea virtutilor
opuse dgreselilor. Pociiinta este rdbdarea tuturor necazurilor» ™,

Permanenta cdinjei o argumenteazd frumos si Isaac Sirul, Ne vom
opri-ceva mai mult asupra insusirilor ce le atribuie el c#intei,

Sfintul Isaac spune despre cdinféi: «Dacd toti sintem p#Hcitosi si
nimeni nu e deasupra ispitelor, nici una dintre virtufi nu e mai inalti
ca pocdinta. Lucrul el nu se poate sfirsi niciodatd, Céci ea li se potri-
veste tuturor pécétosilor si dreptfilor totdeauna, dac& vor s& - dobin-
deascd mintuirea. $i nu este nici un termen al desévirsirii ei, pentru ci
desdévirgirea chiar a celor deséivirsiti este nedesdvirsiti» (Cuv. 55, Des-
pre patimi; Opera-asceticd, ed, Atena, 1895, p. 220).

Trei atribute acordd &ci sfintul Isaac cédinfei: 1) ea e cea mai inaltéd
dintre virtuti; 2) nu se termind niciodatd cit trdim si 3) ea e un mijloc
de continud desdvirsire a noastrd.

1) In ce priveste primul atribuf, in sine luatd, far% indoiald
virtutea dragostei este mai inaltd decit a cédintei. Dar conditia noastr
pdminteascd nu ne ingdduie si realizdm dragostea in toat¥ puritatea
si deplindtatea. De asemenea, nici o altd virtute. Oricind ne dim sea-
ma cd dragostea sau altd virtute a noastrd n-a realizat un maximum
de care sd fim deplin muljumiti. Dupd qrice act de virtute si de ju-
bire constatdm cé el a fost amestecat cu un element impur, sau ar fi
putut fi si mai deplin. Acest fapt creeazd o nemuliumire fatd de ce am
facut, care este inima céinfei. Cédinfa este ipostaza de judecator al con-
stiinfel nu numai peste piéicatele noastre, ci si peste virtutile noastre; in-
trucit totdeauna le realizém In formd nedesdivirsitd. Ei nu-i scapé ni-
mic ; nu absolvd nimic; nu acoperd nimic, Nu este nici o yirtute care
si nu fie supuss examenului sever, neinduplecat, al c¢¥intei. Dar oare
nu s-ar putea spune ci §i céinfa poate fi nedepliné si deci si ea ar putea

202, Despre pocdinjd (De poenitentia),- P.G,, 65 08065—984, Vezi conlinutul in
Filocalia rom. ed. I, vol, I, p, 223—224,

203, «Orice prisos de virtute am adiuga astlizl el e o dovadd a negrilil trecute,
nu are drept la résplatds (De ils qui putant se ex operibus Justificari, P.G., 65, 929—
966, oap. 44). «Dach sintem ‘datori si facem in fiecare zi toate cite le are firea mnoas-
tri- bume, ce vom da lul Dumnezeu In schimb pentru cela pa care nu le-am facui
Inainte 7» (op. cit., cap. 43, Filoc, rom. vol. |, ed. I, p. 256).

204, Treapta V, P.G., 88, 764.
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fi supusd unei judec#{i a constiinfei, care in acest caz ar fi mai inaltd
decit cdinfa ? Desigur, si cdinfa nedepling si impurd este judecatd, tot
de cdinfd, de o c3in{i mai deplind si nu de o altd virlute.

Cidinta ¢ actul de criticg al consliintei, e autocritica ce si-o face
omul. Ca alare, e actul de judecatd al constiintei si noi stim cé toate
sint supuse judeciii,

Dar esle judecatd si judecatd. Esle judecata facutd asupra altuia
si esle judecata ce-o faci asupra ta insuli, In judecala ce o faci asupra
altuia se poate amesteca sentimentul mindriei, in autocriticd este ex-
clusd prin definitie mindria, Poate Incdpea cel mull o oarecare ingddu-
infd. Dar o autocrilicd sau o cdintd ingdduitoare, ldsind pe om nemul-
fumit, tinde ea insdsi dup#d una tol mai obiectivd, tot mai severd.

Cu un cuvint, orice pdcat, orice nedeplindtate in virtute, sint su-
puse autocriticii sau cdintei. Chiar insuficienta autocriticii sau a céin-
fel, tot prin autocriticd sau cédintd e blamatd. In acest sens nici o vir-
tute nu std deasupra céinjei, nu se poate sustrage de sub forul de ju-
decatd al autocriticii. Astfel cdinta e drum spre iubire, std in slujba iu-
birii, conduce de la o iubire neindestuldtoare, la mai mulld iubire. De
dceea, nu e o contrazicere intre a spune céd cea mai mare virtute e
dragostea si a socoli cdinta drepl cea mai mare virtute, Céci mo-
torul céintei e dragostea.

2) Dacd e asa, esle viddit céd pocdinfa urmeazé, sau Llrebuie si
urmeze, dupa fiecare act, dupd fiecare stare, dupd fiecare cuvint al
nostru, Ea urmeazd pédcatelor, ea urmeazd virtutilor noastre, totdeauna
nedepline. Ea tinde sd devind tin curent permanent in constiinta noas-
trd, o prezenta neintreruptd, conducind la mai multi iubire. Celelalte
dispozifii si acte ale noastre se schimbé potrivit cu imprejurérile ; cdinta
¢ cu toate, e firul care le leagd pe toate, Nu numai constiinta simpla
cd eu sint purtditorul si autorul tuturor dispozitiilor si faptelor mele
frecute, nu numai amintirea ce o am despre ele Je leagd la un loc, ci si
cdinfa sau amintirea coloratd cu nemulfumirea pentru felul cum le-am
sdvirgit. Nici un om nu este indiferent fatd de trecutul sdu, sau nu are
numai o cunostinjd teoreticd. Aceasta ar rapli si clipei prezente seva
existenfiald, Omul isi imbréatiseazd:-cu un interes palpitant trecutul. Dar
acedstd atitudine pling de pasiune fati de trecut este sau una de or-
goliu, de satisfactie si in acest caz omul vrea ca nu numai el si fie
multumit peniru ce a realizat, ci sd stoarcdi si recunoasterea altora ; sau
una de cdinfd, de nemuliumire. In cazul din urm&, laudele oamenilor
ii fac réu, pentru cd pe de o parte stie cit-de pufin corespund cu evi-
dentele sale lduntrice, prin care cunoaste mai bine realitatea in ceea
ce-1 priveste, iar pe de alta, pentru cd tind si-i dcopere adevdrata rea-
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litate, sa-l amageascd, sd-i sldbeascd sinceritatea cu sine insusi, sd-i
intunece autotransparenfa, fie cd sint sincere, fie ca sint simple
lingusiri.

Dar cdinfa aceasta, care se jine ca umbra de noi, nu trebuie con-
fundatd cu o nemuljumire descurajant&, care si ne paralizeze toate ela-
nurile. Ea nu trebuie sd fie o indoiald in posibilitdjile noastre mai mari,
¢l o constatare a insuficienfei realizdrilor de pind acum. Dacd e descu-
rajare, este ea insédsi un pdcat, unul din cele mai grele pacate, Nu din
sentimentul c& nimic nu se poate face cu adevarat bun, rosteste con-
stiinfa noastré clincioasd, necontenit, o judecatdi criticd asupra faptelor
trecute, ci din sentimentul adinc céd se poate lucra si mai bine, din expe-
rienta unor puteri tainice cu mult mai mari ale propriei firi, ce pot fi
mereu mai intdrite de cele dumnezeiesti, din sentimentul ci in ceea ce
am féptuit si in modul in care ne-am comportat nu am realizat decit
intr-o mésurd insuficientd si intr-un chip palid ceea ce putem face. Cé-
inta exprim# gindul : «Poate fi mai bines. Descurajarea, dimpotrivi,
spune : «Asta e tot ce pot face. Mai bine nu pot», Propriu-zis descuraja-
rea ¢ opusd céinfei, pentru cé acolo unde nu se putea astepta ceva mai
bun, nu are loc regretul. Acolo e un sentiment fatalist, o resemnare
scepticd, Cdinfa e purtaty de o credin{d in mai bine,

Sint doud caracteristici care fac din céintd un for oarecum mai
presus de om in ldurdtrul omului, ridicindu-1 mereu mai sus de nivelu-
rile morale si sprituale pe care le atinge. Ciinta e o judecatd ce e tot-
deauna deasupra realizdirilor si aciualizdrilor noastre. Oricit ne-am
ridica de sus din punct de vedere moral, ea se urci si mai sus. Este
0 judecatd in numele unui'ideal ? Da, insd nu in numele unui ideal sim-
plu, cugetat subiectiv, judecd ea. Dacd acesta ar fi cazul, nu ne-ar um-
ple cu atita‘neliniste, cu atita nevindecati si neosteniti apdsare. Ca-
infa este trezita si susfinutd de intuilia prezentei unei autoriti{i mai pre-
sus de noi, fad de care ne sim{im responsabili, dar care ne di si putere
sd facént tot mai mult, dacd i-o cerem, Cdinta ne este un transparent
spre Dumnezeu, este acul cu care impunge Dumnezeu inima noastré ne-
incetat, este mina Lui, care ne trage mereu mai sus. Céinta este rela-
tie fnlre noi si cineva mai presus de noi. Ea ne aratd ca fiind in legé-
turd cu acel cineva, Dacd n-ain fi In dceasld relatie, dacd n-am fi ase-
zati cu faja sufletului intoarsd spre un for de judecald personal si su-
prem, nu ar fi explicabild cdinfa, nu ar avea de unde réisuna in noi
judecitile si pretentiile absolute ale ciiniei.

Dar cum am spus, céinfa nu e numai judecata asupra celor trecute
ale mele, ci 5i o incredere in posibilitd{i mai mari din puterile mele
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intdrite mereu de puterea lui Dumnezeu cel infinit, Ea e socotitd, de
aceea, de Isaac Sirul, ca cea mai inalti dintre virtuti. In aceastad cali-
tate din urméd ea ni se videsle de asemenea stind intr-o legéatura cu
izvoare de putere de dincolo de om, Fiinta céinlei ca si a smereniei, de
care e nedespdrtitd, e de caracter dialectic; cuprinde in sine o impreu-
nare de pozitii contradictorii, care nu se anuleazd reciproc, ci dau o
realitate foarte complexd. Pe de o parte ea e o necontenita nemul-
fumire cu orice stare in care ne aflam, pe de alld parle, este o incre-
dere statornicé si neclintitd in posibilitdfi urigse. «Sint cel mai mare
pdcdtos», spune totdeauna omul cdinfel, «sint un nevrednic». Cu toate
dcestea el nu pierde nici o clipd néddejdea, nu-1 cuprinde nicidecum
gindul cé va fi pierdut, el nu se lasd scufundat in descurajare si in
lincezeala mortii suflelesti. Se da ca explicalie a aceslei persis-
tenfe in tdria sufleteasca faptul cd omul ce se céieste are incredere in
Dumnezeu, ca intr-un factor deosebit de el. Dar increderea e ea insdsi
o putere launtricd. Asadar pe de o parte se face aici experienia
neputintei proprii, iar pe de alta, a unei mari puteri. Evident cé e vorba
de o putere care nu e din resursele eu-ului izolat, ¢i dinir-o comuni-
rare cu resursele vaste si adinci ale rezervorului de putere spirituala
universald ale lui Dumnezeu. Cdinta e o relatie cu Dumnezeu, atit prin
caracterul ei de judecdtoare absolutd, cit si prin bdrbdtia nedescurajata
cu care indeamna pe om spre mai bine.

Cdinta este cea mai inaltd dintre virtuli, pentru cé nu e ea insdsi o
virtute infdpluitoare in rind cu celelalte, ¢i pentru ca, rdminind mereu
nemuliumild cu ceea ce realizeazd acelea, le impinge mereu mai sus.
Fird sd fie o virlute infaptuitoare aparte, ea este un motor al tuturor
virtutilor, Dacd n-ar fi cdinfa, n-ar [i tendinfa de depésire in om. Céinta
e o ardere neconlenitd in launtrul omului, care intrefine tensjunea dupa
mai bine, Prin ea, cdlcind omul peste sine insusi §i judecindu-se in nu-
mele prelentiilor absolute ale lui Dumnezeu, se ridica mereu mai sus.

3) Cu aceasta am ajuns la a treia caracleristici ce o dd cdintel
sfintul Isaac Sirul, socotind-o mijloe de conlinua desavirgire a omu-
lui, un mijloc care el insusi se desavirseste necontenit,

Sfintul Isaae Sirul compara lumea aceasta cu o mare, iar cdinta, cu
o corabie care ne trece la tarmul wvietii fericite de dincolo, in raiul
a cdrui fiin{d e dragostea.

«Precum nu e cu pulinté, zice, sé treaca cineva marea cea mare [ara
corabie, asa nu poate trece cineva la dragoste, fdard temere. Marea cea
furtuncasd asezatd intre noi si raiul spiritual o putem trece numai prin
corabia cdinfei, purtatd de wvislasii fricii. Dacd wvislasii -‘;ir:e$tia ai fricii
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nu cirmuiesc bine corabia cdintei, prin care trecem marea lumii acesteia
spre Dumnezeu, ne inecém in ea. Cdinfa e corabia, frica este cirmaciul ;
dragostea e limanul dumnezeiésc, Deci ne aseazd frica in corabia po-
cidinfei $i ne trece marea cea furtunoasid si ne c#lduzeste spre limanul
dumnezeiesc, care este dragostea, la care ajung tofi cei ce se oslenesc
#1 S-au luminat prin pocéintd, lar cind am ajuns la dragoste, am ajuns
la Dumnezeu, $i drumul nostru s-a desévirsit si am trecut la insula cére
e dincolo de lumea aceasta» (Cuv. 72, op, cit., p. 283).

Drumul pe marea viefii acesteia, dac& vrem sj fie o continui apro-
piere de fdrmul raiului, de {&rmul dragostei, care e Hristos insusi, si nu
O ratdacire fard ancorare i pind la urmd o scufundare in bezna ei, daci
vrem sd fie adicd un drum spre desdivirsire si spre viatd, trebuije si-I fa-
cem neintrerupt in corabia c#injei pentru nedeplina dragoste ce am aré-
tat-o prin pécatele noasire, pentru.cd voin{a uneéi iubiri mai mari ne
miné tot mai departe. Ea ne tine deasupra valurilor uriase ale rdului sau
egoismului ce se ridicd din noi, §i ne duce tot mai iainte. Numai ase-
zafl in barca pnr.ﬁtn!;ei cilcim in fiecare clipi peste valurile piciitoase
ale egoismului, care tind sd se ridice din adinci dedesubturi din noi si
de sub noi. Numai prin ea sintem mereu deasupra noastrd si in miscare
"dincolo de punctul la care ne aflim, mai aproape de dragostea deplin,
mai aproape de raiul in care se aflé pomul vietii, adica Hristos, izvorul
dragostei ce nutreste spiritul nostru.

Desigur de o anumitd m#surd a dragostei, care tot sporeste, avem
parte si inainte de a ajunge la térmul de azur al dragostei depline a raiu-
lui. Aerul acelui t&rim ne iese¢ inainte cu mireasma lui tot mai bogats,
pe mésurd ce ne apropiem, Dragostea noastrd si in general toate cele-
lalte virtuti sint tot mai pure, tot mai aproape de deplindtate pe masurd
ce Inaintdm spre impérédtia dragostei.

De aci se vede c# pocéinta nu trebuie s fie desp#r}ita de iubirea de
Dumnezeu si de semeni. Ne c#im numai pentru ¢i avem dragoste, Ne
cdim pentru cd am c#lcat poruncile dragostei, sau socotim c# n-avem
destuld dragoste. Si nu ne mire faptul ¢ tumultul de pofte $i de patimi
egoiste, cd riul in general, este aseménat cu un ocean. Existd o impirs-
fie adincé a réului, cum existd una inaltd a binelui, 'r:xistﬁ un drum lung
In depédsirea tot mai deplin& a egoismului pécatelor, Omul fiv cugetd si
nu pofteste rdul in izolare, Pornirile spre rdu din lduntrul lui nu isi au
in el ultimele r&ddcini, ultimul punct de plecare, precum nici inspiratiile
si pornirile spre bine nu 15l sorb fiinta si put&teﬂ numal din el. Stim n

\legitari vizibile, dar mal ales iny 1zibile, ca im:'t,e adinei s1 nenumirate
ale réului, ce pornesc din fiinte personale mai mari ca noi in putete,
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forfe ce se Imbind continuu intre ele $i cu pornirile noastre, precum
sintem ajufaji si de aeriene vinturi sau indemnuri spre bine pornite din
inalta, vasta si miireata impérafic a lumii ingeresti si dumnezeiesti, pri-
mite in pinzele fiinfej noastre, E un ocean al binelui si al rdului, soli-
citindu-ne amindoud. Dar océanul rului este intunecat, lumultuos, omo-
ritor de spirit, anulind libertatea, ucigitor de curdfie si liniste ; e negru;
@ subteran, e indbusitor, ca un noian de ape, pe cind oceanul binelui, al
dragostei, este mai degraba ca un vézduh infinit [4rd de care nu putem
trdi, fardé ale cdrui adieri nu putem inainta, un vizduh sau o atmosferd
curatd, care ne dé respirafie largd, liberd, care filtreazd in noi o viata
reinnoitd §i 0 bucurie necontenitd si negriitd ; e atmosfera de dragoste
§1 de comuniune curatd, ditdtoare de viﬂtEi. care trezeste toate puterile
noastre sufletesti 5i le d& putere s inainteze.

Cum se face acum cd prin céintd ne desprindem lreptat de oceanul
raului, din miile lui de imbr&tisari si avansim spre impirdtia dragostei
depline # Ce face din cdin{d un vehicol spre lumea dragostei ? Cainta
este focul care mistuie treptat egoismul din noi, Toate palimile care se
imvolbureaza in noi, iscate adeseori din adincuri intunecate de dincolo
de noi, intdresc egoismul nostru, Fie c& sint patimi trupesti, fie cd sint
sufletesti, ele nu sint decit capetele aceluiasi balaur, al cdrui nume este
egoismul. Cdinta pindeste neincetat orice ridicare a capelelor acestui ba-
laur, orice incercare a lui de a se alimenta, de a se intinde in largul
sufletului, de a umple cu duhoarea lui gindurile, actele, cuvintele noas-
tfre bine intentionate, de a-i slibi puterile de a se {ine in contact cu
vazduhul dragostei, de a-1 atrage la fund. Ea taie cu palosul, rind pe
rind, capetele lui, il arde cu flacdra trezviei autocritice, il alungd cu
buna mireazmé& a smereniei. Ce poate lovi mai mortal mindria noastrs
cgoistd, decit prezenta perpetud a‘ gindului c# nu sintem nimic, céd tot
ce am fdcut e rédu, e netrebnic 2

Cici piedica cea mai mare si continui fn calea inaintrii spre dra-
goste este egoismul. Pind nu omori deplin egoismul, nu poli avea dra-
goste adevirald, purd si deplind faiﬁ de nimeni, Trebuie sd lasi mult in
urma la lalazurile oceanului de egoism, ca sd simti mingiindu-te in fats
g1 de jur fmprejur aerul ce-{i vine din impératia dragostei., Cine se
iubeste pe sine, cine e plin de pidrerea de sine, cine se socotesle pe sine
ca realitatea cea mai de seamd, nu poate iubi pe alfii, A iubi pe altii
insemnecazd a te uita pe tine, a te deplisi mereu pe tine, a te socoti pe
tine nimic, Iubirea de altii se consolideazi in noi prin cdinld si smerenie
neintreruptd, Egoistul se vede pe sine umflat in proporfii care acopera
toald realitatea. Orice lucru el il considerd ca un bun ce trebuie sji fie
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al Jui, orice persoand o cintdreste cu interesul de a si-o [ace de folos.
sau cel putin cu grija de a evita pericolul ce ar putea veni de la ea pen-
tru suprematia sa. In toate lucrurile, in toate actiunile, egoistul isi pro-
iecteazd persoana sa, pe ea o vede, ei ii slujeste, ei i se inching, ea ii
este dumnezeu, sau mai bine zis idol in locul lui Dumnezeu, fnsasi fiinta
lui autenticy se ineacd in egoism. Atenfiunea fata de altii este numai o
manijerd tacticéd, pentru a-si servi in fond tot interesele sale. Umplindu-si
astfel in chip mincinos tot orizontul cu eu-ul sdu neautentic, ingradin-
du-se din toate pértile cn sinea sa mincinoasd, evident cd nu poate ve-
dea pe alfli pentru ei Ingisi, dezinteresat, cu dragoste adevératd, cum
nu poate vedea nici sinea sa autenticd incadratd in ansamblul iubitor
al tuturor, In orice pornire spre aliii se impiedicd in sinea sa neauten-
ticd, orice picdturd de generozitate e otrédvitd de o preocupare egoista.
Dragostea e iesirea din cercul magic si iluzoriu al egoitatii, cerc intins
ca intr-un vis amégitor, la infinit. E iesire si lansare si relatie adevdratd,
in comuniune cu ceilalji. Este iesire din temnifa intunecoasa a eu-nlui
sl intrare In viata de comunitate, de solidaritate, in impdrdtia dragostei,
care cuprinde pe toii.

Evident c# nimeni nu se poate apropia si nu poate intra in aceastd
impardtie, in acest rai, decit dacé lasd in urméd oceanul infinitelor sirene
ale egoismului care cauté sé-] atragé in el ca tot atitea valuri violente.
Jar acest ocean nu poate fi depisit dintr-odatd. Nu poate zbuja cineva
printr-o singurd bétaie de aripi din imperiul egoismului In impdérdtia
dragostei. Drumul se face treptat, cu luptd necurmatd impotriva bratelor
infinite cu care cautd egoismul sd ne retina, sd ne atragd la fund. La [ie-
care pas, in- viata noastrd sintem solicitati, sintem inwvadluiti de cintecul
de sirend din-adinc, sintem trasi cu violentd de forlele uriase si vaste
ale oceanului de eqgoism. La fiecare pas trebuie sd luptdm incordat, pen-
tru a trece teferi mai departe si a ajunge ca un all Odiseu in tara noas-
trd cea adevdratd, Vislind cu putere, muschii nostri se intdresc si dru-
mul ni se fage mereu mai usor. Céinta este ochiul crilic care nu se lasa
amdagil de falsa pliicere oferitd de egoismul noslru s$i ne opresle de a
rdspunde afirmativ chemdrilor din adincul de intuneric al oceanului de
egoism. Ea ne face sd mergem Iinainte, neincrezitori in ce este in noi si
sub noi. Nu ne lasd nici o clipd sa ne oprim, Prin cdinti Dumnezeun nu
ne lasé sd ne muljumim cu ceea ce am ajuns sa fim, ci ne cheamd mereu
mai departe ; ba mai mult, nu ne lasd in bezna egoismului, ci ne cheama
la largul solidaritétii in dragoste.

Heidegger spune c¢d omul e mereu lansat fnaintea sa prin grija. El
nu ¢ ingradit in clipa prezentd, <i in fiecare clipd isi ia inainte, se devan-
seazd prin grijd, are orizontul viitorului deschis. Dar Heidegger n-a
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aratat cd e grija si grijd. E o grija egoistd, prin care omul se preocupa
cu anticipare de cele trebuincioase egoitdtii sale. E o grijd care ne rosto-
goleste mai departe in egoism. E grija care Ju ne duce in mod real mai
departe, ci ne migcd in cercul inchis al intereselor noastre. E grija cea
lumeascd, grija egoistd, care e consideratd de crestinism un pdcat, in-
trucit ne angajeazd toatd atentia $i »n ne mai putem gindi la infinitul
adevirat al transcendentului.

Dar e 5i o grija de a sclpa de egoism, o griji nu de mentinere in
viala aceasta inchisd, prin moarte, ci a mintuirii pe planul vesniciei. E
0 grija in favorul egoismului si o altd grija, de a topi in noi egoismul,
Grija aceasta din urmd priveste nu numai inainte, ci si inapoi. Dar nu
priveste inapoi pentru a uita de prezult si de viitor, pentru a incremeni
ca sofia lui Lot, ci pentru a contribui la topirea reziduurilor egoismului
agezal in lrecut in calea noastrd, ca astfel sd putem sa lucrdm in viitor
mai bine, s putem inainta de fapt. Fala acestei griji, intoarsa inapoi pen-
tru a inlatura piedicile adunate de egoism in calea viitorului, este céinta.
Mai bine zis, cdinta priveste si inapoi, cu reqret pentru manifestérile si
deprinderile egoiste, dar si inainte, cu hotédrirea de a nu mai sluji lor.
Prin ea imbrafisam deodaté trecutul, prezentul si viitorul, facind din pri-
virea spre trecut o for{d pentru viitor, Dar viitorul ni se dezviluie ca
inaifitind tot mai mult spre tdrimul de lumind al impardtiei dragostei,
deci spre tot mai multd dragoste fald dée Dumnezeu si de semenii nostri.
Grija de mine insumi, cu care se ocupd Heidegger, se transformi intr-o
grijd de a iubi pe Dumnezeu si pe altii, intr-o grija faji de Dumnezeu
$1 de semeni. latd cum cdinta fmbrétiseaza nu numai trecutul, prezentul
si viilorul, c¢i si pe semeni, cu imbrétisarea unei tot mai depline aten-
fiuni, a unei tot mai depline iubiri, Cdinta inainteaza incet, dar cu incor-
dare, in tdrimurile dragostei, dupi imaginea plind de poezie si de lumind
a sfintului Isaac Sirul. Iar dacd-i asa, cdinfa nu este o chestiune de viata
particulard, ci una care intereseazi in cel mai inalt grad destinul obstesc
al colectivitéfii. Ea poale contribui in mare mé#surd la realizarea unei
lumi mai infrdfite, dacd ea mistuie treptat egoismul si sporeste chiagul
dragostei. Fa poate coniribui in md&surd insemnatd la infaptuirea unei
solidaritdti reale, lduntrice si durabile intre méadularele colectivitatii
umane,

Cainta deci nu este o indeletnicire exclusivd a bitrinilor. Ea este
desigur si a lor, Dar dinamismul ei creator pentru viata, puterea de con-
tinud depdgire ce o d& ea oricui, o aratd ca avind un rost cu totul spe-
cial i cu mult mai insemnat pentru cel tindr. Bitrinul se cdieste pentru
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a se duce detasat de pdcate in fata lui Dumnezeu, dar tindrul se céieste
si pentru a se realiza cum se cuvine in viafd. Si se poate realiza astfel
numai depéisindu-se continuy. Propriu-zis numai asa poate ajunge la ade:«
vérata realizare a tuturor posibilitdtilor sale. Un tindr care nu tinde la
continull depésire, un tind: care duce o existenid stétutd, e mai degrabd
un b#trin decit un tinér. Tinerefea prin definifie tinde la mai mult, la o
continu# ascensiune. Dar aceastéd depdsire necontenitd nu se poate rea-
liza férd o nemulfumire fatd de nivelul la care s-a ajuns, $i nu ajunge
o nemulfumire teoreticd, ci una tmpreunats cu suferintd. Dar aceasta e
cdinia.

E cazul insd sd ne intrebdm in ce raport st aceastd cdin}d perma-
nentd cu pociinia ca Taind, De obicei, sfin{ii parinti fi zic celei dintli
poc#int{¥ propriu-zis (pevdvora), celei de a doua, marturisire (fopolaynas).

De aici urmeazd cé cea dintii e o pregitire durabild pentru cea de
a doua si o prefigurare a efectelor celei dintii. Prin cdinja permanentd
ne pregitim pentru pocéiinfa ca Taina, precum pocdinta ¢a Taind trebuie
si ne indemne la pocéinti permanenta. Dacd Dumnezeu ne-a lasat po-
cdinta ca Taina, evident cd nu ne putem duce la ea mepregatifi sau nu-
mdi cu o reamintire scurtd a pdcatelor in ultimele clipe, sau chiar zile.
Cite din cuvintele si faptele noastre nu le uitdm de obicei|l Am risca sé
nu ne mai reamintim nici de gindurile, de cuvintele si de faptele pé#céa-
toase, dacd n-am stirui asupra lor prin cidintd indatd ce s-amn produs si
dac# n-am reveni mereu asupra lor cu regret. In pocéinfa ca Taina arun-
cdm din noi efectiv gunoiul de care ne-am desolidarizat, de care ne-am
detasat, dar care e fnc# tot in noi, dupé ce l-am desprins treptat de pe
sufletul nostru, lesirea cu el in faia duhovnicului e necesard peniru ca
s¥ experiem mai acut socoteala ce trebuie sd o ddm in fata lui Dumnezeu
ca subiect suprem ce nu se identificd cu lduntrul nostru. Spovedania e
necesard pentrn aécepta’rea din partea noastrd a celel mai accentuate
simtiri de umilint{# si pentru a ne da seama cd scéiparea noasiré de péacat,
atirn¥ de sprijinul, de ajutorul ce ni-1 dd semenul, c& sintem avizafi la
el, ¢i aceastdl eliberare este o operd a comuniunii, depésind individua-
lismul in care std la pinda mindria. Prin spovedanie ne punem in situa-
tia smeritd de ucenici ce primim o invafdturd. Prin ea dédm prilejul sa
auzim o judecatd obiectivd, externd asupra faptelor noastre, nepovirnita
nici pe panta crutdrii, nici pe a condamnérii, cum ni se intimold noua
aproape totdeauna, cind sintem numai noi, cu lduntrul nostru 2%,

205. Pentru semnificatille poc#intei ca taind, a se vedea studiul nostru: «C&-
intX sl Inviere sufleteascd», In «Revista Teologiclis, Sibiu, 1945,
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Chiar dacd n-am ajuns la o desdvirgitd detasare lduntricd a noastrs
de gindurile pdcitoase, atunci cind mergem la duhovnic, darea lor la

iveald ne elibereazi de ele 206,

Skinfil pdrinji pun in legdturd cu céinta lacrimile, De fapt darul. la-
crimilor devine fmbelsugat pe treptele mai inalte ale vie}ii duhovnicesti,
dar Intrucit pocéinta fiind permanentd, se intensifici i ea pe treptele
mai fnalte, nu e gresit ca lacrimile s& fie considerate ca stind intr-o le-
géturd speciald cu pociinia, Apoi ele nu trebuie si lipseascd nici din
pocdinfa Incepétoare, desi e mare deosebire intre lacrimile fricii de la
inceput 5i lacrimile iubirii de pe treptele superioare 207,

Lacrimile sint dovada c& pocdinta a razbit invirtosarea sufletului,
provocata de pécétuirea indelungaté. Ele duc cu ea tina muiati dupd ce
a curdfit-o de pe geamul sufletului, deschizindu-i acestuia lar perspec-
tiva spre Dumnezeu si spre semeni $i scojindu-1 dintre zidurile de pdcat
si de impietrire ale egoismului. Ele se ivesc dupd ce pocdinta a reusit
§4 strdpungd inima %%, ficind-o simfitoaré si s-o fringa, facind-o iardsi
moale, dupd ce se invirtosase prin imbibarea cimentului patimilor in ea,
Lacrimile redau transparenta ei, ca si se poatd vedea prin ea subiectul
Uman §i ca subiectul fnsusi sd poatd vedea prin ea cerul. Lacrimile spald
ochii si-i fac frumosi, pentru ca spald inima §i o fac transparentd, fru-
moasé si nevinovat,

Cele mai subtile analize ale plinsului si ale tuturor varietatilor Ilui
ni le-a dat Ioan Scérarul in treapta a VIl-a a operei sale, Dém citeva
taracterizdiri ale lacrimilor dupé Ioan Scérarul, in general el zice : «Pre-
Cum consumd focul trestia, asa curdfa lacrima orice patd vdzuta si spi-
rituald» 2%, Dar dupi el, sint mai multe feluri de lacrimi : «de la fire, de
la Dumnezeu si de la protivnic ; sau de laudd, din pricina slavei desarte,
din pricini de curvie, din iubire, din amintirea mortii 5i din alte multe pri-
Cini», Noi, scuturindu-ne de toate prin frica de Dumnezeu, sd ne cigti-
gdm lacrimile curate si neviclene ale gindului la moarte, céci nu este in
ele inselare sau inchipuire de sine, ci ele aduc mai degrabd cur#firea si
propdsirea in iubirea de Dumnezeu, spdlarea pdcatelor si eliberarea de

_ 206. SI. Toan Casian, Cuvint de mull folos cdire equmenul Leontfe, «un exXtras
din primele dou# Collationes patrum, P.L., 49, 477--558: «Intr-adevdr, chiar pind
nu s-a fnvrednicit cineva de darul dreptei socoteli, prin Insusi faptul cd-si aratf pa-
rnfllor gindurile rele ale sale, le vestejeste pe acestea si le face mai slabite. Céci
Precum jarpele, scos din ascunzis la lumind, se sileste s¥ fugd sl sd se ascundd, tot
astfel sl gindurile cele rele, date pe fatd, prin mirturisire desévirsitd, se gribese
s fugd de la om» (Filoe. rom. I, ed, I, p. 135), E aci o idee pPe care a reluat-o psiho-
terapia, ficind din ea uneori ceva de nerecunoscut,

207. Cénturla lui Callst i Ignatie, Filoc, gr, ed. 11, vol, I, p. 348.

208, loan Scéraryl, Treapta VI, P.G., B8, 801: «Plinsul este ac de aur care des-
lace sufletul de toatd alipirea sl Inlénjuirea de lumes.

209, Treapta VI, P.G,, 88, 808,
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patimi. Nu e de mirare sd inceapa plinsul cu lacrimi bune §i sa sfir-
seascd la lacrimi rele. Dar e lucru vrednic de lauda sd inceapa de la
cele contrare sau naturale, si s ajungéd la cele duhovnicesti. De aceea
«nu te increde izvoarelor tale inainte de desavirsita curdfie. Caci nu lre-
buie crezut vinul de indatd ce a fost turnat din preséa in butoiun», «Cel ce
cidldtoreste in plins necontenit dupéd Dumnezeu nu inceteazd a [i in fie-
care zi in séirbiitoare, precum cel ce e in continud sarbdtoare cu trupul
va fi luat in primire de plinsul neincetats,

Lacrimile alungé risul. «Fii ca un imparat in inima ta, yezind pe tro-
nul inalt al smereniei tale si poruncind risului: «Du-te» si se duce, 51
plinsului cel dulce : «Vino» si vine, si slugii noastre, tiranului trup : «Fa
aceastar» si face, Dac# cineva a imbrécat plinsul ca pe o haind de nunia
fericitd si plind de har, acela a cunoscut risul duhovnicesc al sufletuluin,
Plinsul pe treptele superioare nu mai e un plins al ochilor trupesti. «Des-
fiinfeaza padcatul si e de prisos lacrima indureratd a ochilor sensibili.
In Adam n-a fost lacrimd inainte de cddere, precum nici dupd inviere
nu va mai fi, odatd ce a fost desfiintat pacatul» *1°,

5. INFRINAREA

Un filozof roman & emis ideea ! cd fiinja umanda este prevazuta cu
un friu prin insési constitutia sa, ca sa nu se inalfe prea sus si sd peri-
cliteze suveranitatea Marelui Anonim din virful existentei. Invatéitura
crestina recunoaste si ea utilitatea unei frine, Dar frina aceasta si-0 im-
pune fiinta noastrd in mod liber; ea nu e o forfa cdreia ii este supusa
in mod fatal. Si rostul ei nu este sa impiedice fiin{a noastra de a se indlla
spre fiinfa absolutd, ci dimpotrivd de a o dezlega de lanturile care o
retin din acest avint. In concepfia crestind, Dumnezeu nu Se teme sd-l
ridice pe om pina la impértasire de propria Sa fiin{d, pind la indumne-
zeirea lui, Cici omul chiar dacd devine dumnezeu, prin insusi faptul ca
are fiinta creatd este numai dumnezu dupd har, $i ca atare nu pericli-
teazi niciodats suveranitatea fiinfei divine,

infrinarea, exercitatd liber de omul credincios, nu e infrinare din
urcusul spre Dumnezeu, ci din departarea de rele, avind rostul s&-1 fe-
reascd pe om de scufundarea totala in lume, Desigur lumea, ca zidire
a lui Dumnezeu, isi are rostul ei pozitiv. Ea are s ne ajute in urcusul
spre Dumnezeu. Rafiunile divine ce iradiazé din ea o umplu de o lumina
si de o transparents, care dau o perspectivd infinitd intelegerii noastre.
Orice lucry, prin sensul lui niciodatd epuizai, prin rostul lui niciodata

21&- ﬂp-! c-!!-f PI-GI,' Eﬂl EEHH'Q.
211, Lucian Blaga, Cenzura transcendentd,
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deplin deslusit, in ansamblul universului, trebuie si dea mereu de me-
ditat ratiunii noastre si 34 o inalfe dincolo de acel lucru. Orice lucru,
prin infinitul sensului si prin inrddécinarea lui in infinit, prin legéturile
lui, de nesfirsitd complexitate, cu sensurile tuturor lucrurilor, este un
mister. Cu atit mai mult, persoana unui semen al nostru, care niciodatd
nu poate incapea inir-o formuld rajionald inchisa, care nu se poate nici-
odatd epuiza in comunicarea ei §i in setea ei de cunoastere si de iubire.
Cit de mult nu ne ajutd un semen al nostru si ne ridicdm spre infinitul
de taine prin injelesurile inlerminabile din el; cii de mult nu ne fortific#
in urcusul nostru spiritual prin negriaitele si nesfirsitele puteri de incu-
rajare, de incredere, ce iradiazd din el !

Lumea lucrurilor $i persoanelor e menitd astlel sd fie scard spre
Dumnezeu, sprijin in urcusul spre El. Dar prin patimi omul ia lumii a-
ceastd adincime luminoasd, aceastd transparenid ce merge piné in in-
finit. In loc s& mai fie «orizont de misteres, lumea devine un continut
material consumabil, un zid impenetrabil, nestréabélut de nici o Jumind
de dincolo. De fapt patimile trupesti -~ ldcomia pintecelui, iubirea de
avufie, curvia — nu mai retin din lucruri si din persoane decit ceea ce-i
material, ceea ce poate satisface pofta trupului nostru ; iar minia, intris-
larea, slava desartd se explic# lot din aceastd reducere a lucrurilor la
aspeclul Ior util trupului si mérginit. Lucrurile nu mai sint decit ceva ce
se mdnincd, sau dau alte inlesniri si placeri trupului : il duc repede, ii dau
mirosuri $i gusturi placute, ii prezintd un aspect material lucios, ii oferd
o odihnd comodd ; iar persoana semenului e un trup, care poate trezi
placeri trupului nostru, sau un cuantum de cai putere, utilizabil ca uneal-
l& pentru produciia de bunuri placute trupului. Lucrurile si persoanele
nu mai cuprind decit ceea ce cade imediat sub simturi si nimic dincolo
de simfuri. Ele au devenit opace, Lumea a devenit unilaterald, siraca,
férd reliefuri de alt ordin decit cel sensibil. Pacatul impotriva lui Dum-
nezeu, al Spiritului creator, e si un pdcat impotriva lumii,

Dar aceastdi prefacere a lucrurilor in simple bunuri de consum si
aceastd reducere a persoanclor la aspectul de obiecte %, in loc de a-l
face pe om mai liber, mai suveran In mijlocul lumii, l-a ficut sclavul
ef, cdci l-a fdcut sclavul poftelor trupesti crescule peste orice madsura.
Incit frina pe care crestinismul il indeamnd pe om sd& o pund in func-
jiune este revendicarea, din partea spiritului din om, a drepturilor sale
fatd de impulsurile inferioare care l-au coplesit. Prin infrinarea care
limiteazé patimile, omul restabilesie conducerea si libertatea spiritului
in sine insusi. Dar prin aceasta, trezeste in sine factorul care vede in

-

212, Aceasld reducers a perscanclor la obiecte in. epoca noastrd a demascat-o
Tillich in c#rticica : Die gelstige Lage der Gegenwarl,
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lume si altceva decit obiecte care satisfac aceste patimi. Prin infrinare
omul alungd de pe lume vilul de intuneric si-i redd iarégi insusirea de
transparent al infinitului. Deci nu un dispref de lume se manifesta in
infrinare, ¢i vointa unei descoperiri a intregii méretii a lumii ; infrinarea
nu e o intoarcere de la lume peste tot, pentru a cduta pe Dumnezeu,
cl o intoarcere de la o lume ingustd si ingrosatd de patimi, pentru a
gdsi o lume transparentd care devine ea insdsi oglindéd a lui Dumnezeu
si scaré catre ElL

Propriu-zis intre lumea adevdratd si Dumnezeu nu e un raport de
excludere recipro¢d. Dar ca metodd prealabild pentru gédsirea lumii ade-
virate ¢ folositoare intoarcerca de la lume, de la lumea cdazutd prin
vina omului sub vraja raului, de la lumea care-si asteaptd si ea oftind
eliberarea.

Aci de fapt se despart cele doud drumuri ale crestinilor ortodocsi,
dupé etapa credinfei, a fricii de Dumnezeu si a pocdiniei ce le-au par-
curs impreund. Acum monahii apucd pe un drum, cregtinii din lume pe
altul,

Monahii apucd pe drumul mai sigur, mai radical, mai scurt. Ei stiu
cd patimile se instaleazd in fiinja umand si deci omul ar trebui si dea
lupta infrindrii cu sine insusi. Dar mai stiu c& vointa acestuia este
slibitd de aceste patimi i e mai bine s&-i fie usuratd lupta cu ele,
lnindu-le ocazia de a se naste si stirni, adicd luindu-le materia care
le face sd se formeze §i s& se aprindd. De aceea ei aleg iesirea din
lume. Prin aceasta reteazi de la inceput orice putintd de nastere si de
stirnire a patimii. Toatd problema pentru ei de aici Inainte este sa
persiste in aceastd retragere, céici pofta lipsitd vreme indelungatd de
materia care s-o satisfacd, sau de prelungirea in fapti, se vestejeste si
nu mai duce la patim#, sau o slidbeste.

Drumul celorlalfi crestini e mai prelungit si mai putin sigur, dar nu
e exclus sd ajungd si unii din ei pe virful sfinteniei; sau in orice caz
chiar dacd nn ajunge pind acolo, orice crestin e dator sd se sileascd
spre un anumit progres spiritual #'%, [ar de acest progres jine si 0 anu-
mitd infrinare. Crestinii in lume nu pot, desiqur, sé& practice o infrinare

213. S1. Antonie cel Mare, Cap, 41, Filoc, rom., vol. I, ed. 1, p. 11: «Nu se
cuvine ca oei mal slibutl cu firea s4 deznadijdulascd 50 si pirdseasca viejuirea wvir-
tuoasi si plicutd lui Dumnerzeu si sid o dispreluniascd, ca una ce nu ar putea fi ajunsa
de ei, C3ci chiar de nu vor putea ajunge la lucrarea vintutii si mintuirii prin sirguinti
s1 dorintl, totusi se fac mai buni sau In nicl un caz mat ril. Tar acest folos al sufle-
tului nu este mics, V1. Lossky, Essai sur Ja Théologie mystiqgue de I'Eglise d'Orient,
zice 1 «La voie de l'union avec Dieu peul é&tre suivie en dehors des clolires, dans
toutes les conditions de la vie. L'hagiographie orientale extrémement riche, montre
4 coté des saints moines plusieurs exemples de perfection spirituelle mcguise dans
le monde par le simple laic, par des personnes mariéess (p. 17),
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radicald ca monahii, dar pot practica si ei o anumitd cumpiitare, care,
sporind, cu vremea sd ajungéd la infrinarea monahald, Ei merg mai in-
cet, dar pot ajunge aproape fot pind acolo. Dacé le lipsesc ostenelile
din proprie inijiativé, cele de voie, Dumnezeu compenseazd lipsa ace-
lora prin plusul de necazuri ce le aduc asupra lor, greutitile si dato-
rille vietii, f&rd voie. Dacl le primesc pe acestea cu rdbdare, pot sé
se purifice de patimi, aproape ca si monahii. Dacd inirinarea este o
virtute mai mult a monahilor, rébdarea este mai mult a mirenilor, desi
nici unii nici altii nu trebuie sda uite cu totul de virtutea celorlalfi.
Ruperea de lume a monahilor este intdritd prin trei voturi: votul
- slirdciei, al castitéfii si al ascultdrii. Prin acestea, ei se c:-hhgﬁ sé -per-
siste toatd viata in aceastd renunfare la impﬁtlmtrea de lume, adicé
in infrinare, In ele se concentreazi de fapt promisiunea de a se in-
frina, nu numai de la cele opt patimi, ci si de la tot ce le poate prile-
jui: prin votul sdréciei ei se obligd-sa se infrineze nu numai de la iu-
birea de avutii, ci chiar de la orice posesiune care le poate fi un prilej
spre pofta de avuiie. Tot odatd prin acest vot monahii se {in la ad&post
de putinta externd a ldcomiei pintecelui, fiind lipsiti de mijloace. Prin
votul castitsfii se obligd nu numai de la infrinarea de la curvie, ¢i si
de la legdtura conjugald care-i poate stirni la curvie. Iar prin votul
ascultérii se obligd nu numai la infrinarea de la mindrie, ci s5i de la
ﬂ'reptul de a-si spune pédrerea atunci cind socetese ¢i vid lucrurile mai
Just, cdci si aceasta poate fi un prilej de stirnire a mindriei, Tdindu-si
licomia pintecelui, patima curviei, a iubirii de bani, a mindriei, ei fsi
taie implicit si patima miniei si a intristdrii, care sint susfinute de
acelea.
~ Deci monahul, dind aceste voturi si observindu-le cu strictete, tre-
;huiE §d se infrineze in mod radical de la fiecare patimd in parte. Si
-;nnume de la sapte din ele : iubirea de arginti, curvia, minia, intristarea,
lenea, slava desartd, mindria, si chiar si de la ceea ce le poate prilejui.
.hl privinfa mincdrurilor insd nu i se cere o renunfare radicald, nici
micar o impufinare exageratd, ci numai o cumpédtare *4, Monahul tre-
‘hule s& fugd numai de fmbuibare, de ceea ce este peste misursi, ba
chiar de siturare, sculindu-se de la mas# pufin fnainte de a se fi si-
:El_mr&t; Dar in privinta cantitétfilor, si a felurilor de mincare nu se di o
requld uniform#, céici cei mai debili trebuie si se hriéineascd mai bine,
iar cei mai plini de vitalitate, mai pufin. Principiul e.ca mincarea s#

214, Nil Ascetul, interpretind textul din Lev. 8, 20 s1 9, 14, ca pleptut si [le
scos ntreg, dar pintecele numai s# se spele, zice: «Ciicl intelepiul poate si-gi lepede
toatd minia, dar stomacul nu-l poate inl#itura, Pirea ﬂte:te si pe cel infrinat s4 se
foloseasch de hrana trebuitoares, Cuvint ascetic, cap. 56, Filoc, rom, vol. I, ed, T,
p 204 ; Filoc. gr. ed, 3, vol, 1, p, 222.
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susfind trupul ca unealtd de lucru duhovnicesc, deci sa nu devind o pie-
dicd, nici prin debilitate, nici prin prea mult must in el 15,

In general, lofi périntii recomandd monahilor mincarea dé post si
din cind in cind ajunéri sau refineri totale de la mincari. Mincérile de
post au §i ele rostul de a sldbi puterea nerefinutd a poftei, care face din
om un reb, si-i ia putinta de a vedea s$i altceva in cele ce le mdnincd,
decit materia de consumat, Prin slidbirea poftei, mincarea devine un act
in care e prezentd si reflexiunea si gindul la Dumnezeu, Ratiunea nu
mai e slujitodre la dispozifia poftei, ci redobindeste rolul de conduci-
toare. In jurul actului mincérii se coboard o lumind duhovniceascd ; nu
mai e un act irational, Inchis in intuneric. Dar postu! mai inseamni si
un act de preamirire a lui Dumnezeu, pentru ca este un act de infri-
nare a propriului egoism, crescut prin poftele spirituale si trupesti, in
asa mésurd incit nu mai incape nimeni de noi, nici chiar Dumnezeu,
dindu-ne iluzia, si tridind astfel, de pafcéi numai persoana noastra ar
‘exista $i parcd pentru ea ar fi toate. Omul suferd o buhdiald monstru-
oasd a eu-ului, cdci extinderea lui egoistd nu e o adeviarald crestere, ci
o umflare bolnédvicioass, cara vrea sd se intindd peste toti si toate. Ea
e produsd prin convergenfa tuturor patimilor, e manifestarea lucra-
rilor tuturor microbilor spirituali saldsluifi in eu-ul nostru. Postul e anti-
dotul impotriva acestei extensiuni patologice a poftelor si a egoismului.
El e adunarea smeritd a eu-ului in sine, dar prin transparenta sa vede
pe Dumnezeu si se umple de viata consistentd a Ini Dumnezeu, Aceasta
e cresterea duhului din om, din Duhul dumnezeiesc. Numai in Dumne-
zeu §i din Dumnezeu cel infinit poate cregte omul spiritual si in ar-
monie cu toti si cu toate. Dar egoistul, vrind si creascd in alara lui
Dumnezeu si a relagiilor iubitoare cu semenii, creste numai in aparenta
5i pentru scurtd vreme.

Postul cu trupul este el insusi un act de crestere spirituald, Este
o incordare a vointei si o reagsezare a domniei spiritului asupra trupului.
In conceptia crestind, in special ortodox#, sufletul si trupul nu-si tra-
iesc viata izolat, ci in situatie normald sufletul trebuie sd spirituali-
zeze trupul $i trupul sd fie mediul de lucrare a spiritului.

Dar sfinfii périnfi scot in relief, ca efect al postului, pe linga sla-
birea celorlalie pofte ale trupului, in chip deosebit, péastrarea, neprihé-

[

215, II:'JE.lFt Casian, Despre cele opl ginduri ale rdutdtii, Flloc. rom., vol. 1, ed. I,
p. 99, (De octo eogitationibus malitiae, Filoc. gr. ed, II, vol. 1, p. 35). Scrierea
aceasta e publicatd ca epislola a doua a siintulul Atanasie catre Castor si In PG,
8, 8710306 : «De bucate numai atita sd ne slujim, cit sd trdim, nu sid ne facem robi
pornirilor poftel, Primirea hranei cu mésurd si cu socoteald di trupului sdndtatea,
nu Ii ia slintenla. Regula infrindrii si canconul asezat de périn{i acesta este: cel ce

se impdrtaseste de vreo hrand s8 se deplirteze de la ea plnil mal are Incd poftd

si sii nu asteple sd se satures,
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niril, Maf ales tinerilor le este necesar postul, «Trupul tindr, spune Marcu
Ascetul, ingrdsat cu felurite mincdri si biuturi de vin e ca un porc
gata de junghiere. Sufletul lui e junghiat de fapt de aprinderea place-
rilor trupesti, iar mintea e robitd de fierberea poftelor rele, neputind sd
se impotriveascd plécerilor trupului. Céci ingréimaddirea singelui prici-
nuieste imprastierea duhului. Mai ales b&utura de vin nici si n-o mi-
roase tinerefea, ca nu cumva. prin focul indoit, ndscut din luerarea pa-
limii din l#untru si din bautura de vin, s8 i se infierbinte peste masura
dorul de plidcere al trupului si s§ alunge de la sine pldacerea duhowvni-
ceascd a durerii, ndscuta din strdpungerile inimii, si s aduca in aceasta
Intunecare si impietrire, Ba, de dragul pldcerii duhovnicesti, tineretea
nici 1a séturare de ap3 sd nu se gindeascid. Cici pulindtatea apei ajuts
foarte mult la sporirea in neprih&nire» 218,

Périnfli recomandd o infrinare neconteniti de la toate patimile.
Desi infrinarea de la licomia pintecelui este aceea care usureazd in-
frinarea de la celelalte, nu trebuie si neglijdm pe niciuna, pentru cd
patimile sint oarecum un intreg, un balaur ciruia tiindu-i un cap, scoate
altul la iveald. Mai subtild e palima slavei desarte. Ea e prezentd ade-
seori chiar cind ni se pare ¢ sintem eliberati de patimi, Ea creste chiar
pe locul unde au fost tiiate altele, hrénindu-se cu singele lor. Ea ra-
sare chiar pe marginea umilintei si in general pe marginea oricdrei vir-
tuti,

Luptind impotriva patimilor, le micsordm treptat. Sfintul Maxim
Mérturisitorul fixeaz§ patru trepte ale acestui progres: 1. Oprirea ma-
nifestédrilor lor in fapte pacitoase. Obfinerea nep#c#tuirij cu fapta este
prima -nepdtimire, 2. Scéparea de gindurile patimase aduse de pofte in
constiintd, Birminta asupra lor ne aduce a doua nepédtimire. Lipsind a-
cestea nu se poate trece la fapte. 3. A treia lreaptd constd in a face
pofta noastrd naturald sd nu se mai miste spre patimi. Prin aceasta se
obfine a treia nepdtimire ®7. 4, A patra treaptd e inliturarea din minte
a oricdror Inchipuiri sensibile peste tot. Aceasta duce la a patra nepé-
timire. Nemaivenind acestea in minte, nu mai pot cobori in subconsti-

ent, ca 58 migte pofta spre patimi.

216, Epistola cdlre Nicelge Monahul, Eiloc. rom., I, . 324—325, _

217. Evagrie, Schifd monahiceascd, Filoc, rom. I, p. 59. (In P.G., 40 1251 —17264,
¢ publicatd sub titlul: Evagrii monachi, Rerum monachalium ratfones, earum Juxta
quiclem appesitio. In Filoc, gr. ed, 11, vol. I, p. 21—25): «Dintre ginduri, singur cel
al slavei deyarte lucreazdi cu multe mijloace. Gindul acesta face si creascd lofi
dracii dupd ce au fost birmill, ca printr-insul sd primessci din nou Intrare in suflet
sl 48 facd cele din urmd mal rele ea cele dintlis. Da altfel, toate patimile {5i au per-
versitifile lor, sau fac mintea sd iscodeascd argumenie perverse in provocarea lor
stricind-o. «Toale gindurile necurate stirnite in noi duc mintea la stricdciunes (Filoc.

rom, cit,, p. G6).
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Desigur, nepélimirea din urmé nu ne este idealul final, ci dupa ea
trebuie s# ajungem in stare si primim in noi icoanele lucrurilor féré sd
se mai nascé In noi nici o patima. Aceasta se inlimpld cind prin ele. se
fac strévezii ratiunile lor dumnezeiesti. De abia dupéd aceasta mintea
se uneste cu Dumnezeu intr-o stare mai presus de rugdciune (Isaac Sirul,
Cuv. XXXII),

Schema aceasta a luptei nu vine in contrazicere cu ceea ce spuneam
mai inainte, cd momentul decisiv in desféisurarea patimii este asenti-
mentul ce-1 d& ratiunea unei patimi si deci aici trebuie datd lupta de
la inceput, nu pe urmd, cind e pe cale sd treacd acest gind in faptd. La
inceputul vietii noastre duhovnicesti nu obfinem dintr-o data succesul
in aceastd etapd, Dar chiar dacd am pierdut lupta acolo, putem opri tre-
cerea pdcatului in faptd, prin diferite mijloace, dintre care unul prin-
cipal esie sd fi luat mdasuri ca sd ne lipseascd prilejul sdu, materia is-
pitei. Iar monahul a luat aceste mésuri in mod radical prin iesirea din
lume. Chiar daca persistd numai in aceastd stare, a obfinut prima {intd.
Dar el este deocamdatd numai un monah extern. Ca s devind un mo-
nah intern, duhovnicesc, trebuie sé ajungéd cel putin la curdfirea de
gindurile pédtimage, adic# sd fie in stare sd-si opreascd mintea de a-gi da
asentimentul la patima stirnitd In constiinid, Odatd ajuns aicl, nepdti-
mirea primej trepte se va mentine de la sine, nu prin mijloace externe
si In mod artificial. De observat insd cd lupla pentru aceastd a doua
nepdtimire nu e separatd cu totul de cea dintii, desi isi are si o fazd
proprie a ei, ciici cine se mentine cu stdruintd in nepécdtuirea cu fapta
slabeste si gindul pédcatolui. Vrind nevrind, el faureste $i argumente
pentru nepédcéituirea cu fapta si aceste argumente sldbesc argumentele
care susjin gindul ispitelor In constiinid, Tot asa se Intimpld si cu ne-
pédtimirea a treia, obfinindu-se in parte prin stéruin{d in prima si in a
doua. Céci prin ocolirea indelungatd a pdcatului cu fapta si prin slébirea
gindului la pdcat, se vestejeste treptat si tendinta poftei dupd patimé.

Dar de Infrinarea de la gindurile pidcdtoase ne vom ocupa intr-un
capitol special, iar de sldbirea poftei si a miniei ne vom ocupa in parte
in capitolul despre rdbdarea necazurilor, iar in parte in acest capitol,
ceva maj incolo, In legédturd cu alle osteneli ale monahului. Aici ne vom
ocupa pufin cu anumite infrindri de la pdcatul cu lucrul.

Retragerea din lume nu-l1 scutegte pe Iﬂmllu':lh de continuarea efor-
lului de se infrina de la pdcatul cu Iucrul, Cédci desi a iesit din lume,
n-a putut iesi cu totul. In parte lumea merge cu el; el ramine i acolo
un In-der-Welt-sein, cum ar spune Heidegger. De pildd, el duce cu sine
necesitatea de a minca, iar aceasta ii impune o continui infrinare ca sé
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nu deving lacom. Dar pe lingd aceasta el poate fi mindru, adicéd fncrezut
io succesele dobindite prin eforturile sale de curdiire, sau poate fi lenes,
chiar in cea mai complets retragere, pe lingd aceasta el trebuie s& pe-
treacd intr-o obste monahald, dacd nu tot timpul, cel putin multd vreme
dupé retragerea din lume, pentru a'invdta anumite infrindri de 1a altii
§i pentru a se deprinde in ascultare s smerenie, Dar acolo este expus nu
numai la patimile amintite, ci 51 la primejdia ‘de a se minia, de a birfi,
de a flecdri, de a min{i, Minia si birfeala tin de ura fafd de aproapele;
flecdreala, de lene ; iar minciuna, cind nu e birfeals a altuia, e scuzi a
lenei proprii, sau laudj de sine, cum poate fi pe de:alty parte flecdreala.

Aci ne vom opri putin asupra infrindrii de la birfeald, flecdreals,
minciuna si somn pred mult, ca fapte externe pdcédtoase. De minie s5i min-
drie ca migcdri pdtimase mai lduntrice va fi vorba mai incolo,

«Birfeala este puiul urii, Ea fafdreste iubirea. Am auzit pe unii bir-
find si m-am uimit, céci acesti lucrdtori al rdului spuneau, in apdrarea
faptei lor, c& fac aceasta din jubire $1 grijd pentru cel birfit. De zici cé-1
inbesti, roagi-te pentru el, uitind, nu-1 sipa. Cici acesta e modul pri-
mit de Domnul, Tuda a fost in ceata apostolilor, iar tilharul in ceata uci-
gasilor si intr-o clipd si-au schimbat locurile. Nu te sfii de cel ce bir-
feste pe dproapele, ci mai degrabi zi : «Inceteazd, frate, eu in fiecare
21 pacitniesc, deci cum il voi judeca pe acela ?» Precum e de strdin fo-
cul de ap4, asa e de strdin gindul de a Judeca, de cel ce vrea sj se po-
cdiascd. Chiar de vezi pe cineva pdc#tuind in ceasul mor{ii, nu-| judeca.
Céci judecata Juj Dumnezeu nu e descoperitd oamenilor. Unii agy fdcut
pdcate mari la aratare, dar au fdcut lucruri $i mai mari in ascuns, Cu
Ce judecatd veti Judeca, cu aceeasi veti fi judecati, adici in cele ce-]
birfim pe dproapele, in acelea vom cddea... Contabilii ageri si exacti ai
greselilor aproapelui cad in aceeasi patimd; fiindcd nu au avut in grij4
$i In amintire deplind si stabilj gresalele lor. Céci dacl cineva isi pri-
veste amdnuniit p4catele sale, sfisiind véalul iubirii de sine, nu va mai
avea grijd de nimic altceva in viatd, socotind cd nu-i ajunge timpul nici
pentru a-si plinge pe ale sale, chiar de ar tréi o sutj de ani si chiar dacj
ar vedea pornind din ochji sdi tot Iordanul transformat in lacrimi. Dracit
Sau ne indeamny sj pdcdtuim, sau, nepdcétuind, sj Judecdm pe cei ce
pdcdtuiesc, ca prin pacatul al doilea s ne spurce cu primul, ucigasii !
Precum pérerea de sine, chiar fird alta patimd, poate pierde pe om, tot
asa judecarea acelora, in sine, chiar sinqurd, ne poalte pierde» 28,

Precum toate infrinérile, fie ele chiar si numai de la manifestarile
pdcdtoase externe, nu sint numai acfiuni negative, ¢i au efecte pozitive

218, -loan Sciiraru], op, cit., treapta X, P.G,, 86, 845—848.
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$i lduntrice, asa §i Infrinarea de la birfeald face sufletul s& se concen-
treze asupra sa intr-o meditatie la aplecdrile si scéderile proprii,

De vorba multd, Ioan Scdrarul zice cdi e «semnul slavei desarte, care
se manifestda prin ean. Ea e «dovada ignorantei, usa birlelii, pedagog
spre neseriozitate, sluga minciunii, pierzdtoarea umilingei, pricinuitoarea
minciunii, Inainte-mergdtoarea somnului», Iar tacerea are virtutile con-
trarii, «Cel ce $i-a cunoscut gresalele isi {ine limba, iar vorbéreful inci
nu §-a cunoscut pe sine. Prietenul] tdcerii se apropie de Duminezeu si
vorhind in ascuns cu El primeste lumina de la Dumnezeu» !9, Precum
prin patimile trupesti omul cautd in afard, spre lume, golindu-se de spi-
rit, tot asa vorba multd e undita prin care slava desarti umbld dupd
lauda oamenilor, deci e tot o robire a omului fata de cele din afaré,

anncmna e fiica fdtdrniciei», spune tot loan Scérarul. Dar precum
toate patimile se deosebesc in vdtamadrile ce le pricinuiesc, tot asa si
minciuna, Cici alta este judecata ce si-o atrage cel ce minte de frica
judecdtii si alta, cel ce minte fdrd s&-) ameninte un pericol ; alta, ¢el ce
minte pentru voluptate ; alta, cel ce minte s stirneascd risul celor de
falad si alta, cel ce minte tesind intrigi impotriva aproapelui, ca sa-i faca
rdu. Copilul nu cunoaste minciuna, nici sufletul golit de rdutate. Cel
inveselit de vin spune adevdrul in toate, iar cel imbétat de fringerea
inimii nu va putea minti» 220,

Monahii trebuie sa se infrineze si de la somnul prea mult, silindu-se
la priveghere. Somnul leneveste spiritul, ii slibeste puterile de autodis-
ciplinare, de concentrare, de stépinire asupra trupului, Iar privegherea
e semnul unei biruinte a vointei. Ea tine incordaté atentia mintii la gin-
durile din ea si face s izvorascd in inimd infelegeri tot mai inalte. Sfin-
tul Isaac Sirul spune: «Pe monahul ce stdruie in priveghere si nu-l
socotesti purtdator de trup. Lucrul acesta tine cu adevirat de treapta in-
gereasca, Sufletul care se osteneste viefuind in priveghere si impodo-
bindu-se cu ea are ochi de heruvim, ca si se atinteasci si si caute pu-
rurea la privelistea cereascéd» (Cuv. XXIX, ed. Spetsieri, p. 123).

Peste tot, périn}ii cer monahilor pe lingd multele infrindri de la
pdcdtuirea cu fapta, un gir de osteneli. Astfel, pe linga privegheri, lecturi
sfinte, recomanda starea in priveghere indelungati, culcatul pe jos,
diferite lucréri corporale. Prin acestea se vestejeste pofta®?!. Acestea

219. Op. cit., treapta XI, P.G., 88, 852,

220. Op. cit,, treapta XII, P.G., 88, 856.

:!‘EI Evagrie, Capele despre deosebirca patimilor $l o glndurilor, cap. 3, Filoc,
rom, I, 49, (P.G., 79, 1189—1228, unde ¢ datd sub titlul: De diversis malignis co-
qHutmmhus 1 se atribuic lui Nil Sinaitul): «Nu va putea sii alunge de la sine
amintirile paltimase omul care n-a avut griji de poltd $i minie, pe prima stingind-o
cu posturi, cu priveghieri $1 cu culcatul pe jos; iar pe ccalalld imblinzind-o cu
mdelungi-rabdare, cu suferirea raului, cu nepomenirea de ridu si cu milostenies.
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Impreund cu toats gama de Infrindri constituie ostenelile sau chinurile
de bunévoie, asumate din Proprie initiativa,

O altd infrinare externd care se récomanda in scrisul ascetic Con-
$td in inchiderea simfurilor dinspre lucrurile din afara, nfai ales la in-
ceput, pind nu ne-am deprins si biruim miscérile pdtimase din noi §i
0 deosebire in momentele cind simfim cj e pe cale de a se stirni o ase-
menea migcare. Daci n-am lrage atunci perdelele peste geamurile sim-
lurilor, ne-ar fi ey neputin{a sd infrinim o Odarecare poftd de a trece Ja
faptd 222, Besigur, dupé ce s-a eliberat cineva cu totu] de palimi, acela
poate privi spre lucrurile din afars $1'e bing sj priveascd pentru a des-
prinde din ele rafiunile divine, Numai ¢it timp e neexperimentat, cit e
brunc duhovniceste, trebuje 5d se fereascy de privirea luerurilor 222,

6. PAZA MINTII SAU A GINDURILOR

Privegherea i inchiderea simturilor promoveazd concentrarea minfii
intr-o meditatie intoarsi asupra ej Insdsi. Primul scop al acestei adu-
nari in sine este 5d4-51 bbserve gindurile, ca pe cele rele sd le alunge din
prima. clipd, iar pe cele bune sg le dsocieze, indatj ce apar, cu gindul la
Dumnezeu, ca $3 no Se abald spre rdu. Prin dceastd curdtfire a noastra
de gindurile- pédlimase ne ridicéim, dupé sfintul Maxim Mérturisitorul, pe
treapta a doua a nepdtimirii 224,

Cum am vazut, sfintii parinti socotesc cj gindurile pétimase sint
ridicate in congtiinta noastrd, de cele maji multe ori, de satana, dar prin
stitnirea vreunej patimi cu care ne-am obisnuit, Diadoh a] Foticeii, in-
terpretind cuvintul Domnului c& : «din inimd purced ginduri relens i,

— — e,

222. Sf, Maxim Mirturisitorul dj aceastd tflcuire hotdririi regelui Ezechia de
d astupa izvoarele apelor din. afara cetdlii in vremea asedierfj lerusalimului de cétre
Senaherib, regele Asiriei: «Cal ce prin urmare In vremea ndvilirli patimilor isi
Inchide vitejeste simfurile si lapdda cy totul miscirile firesti ale mintii indreptate
Spre cercetarea celor dip afarii, acela a astupat izvoarele de apd care sint in afara
cetafll si a oprit riyl Cire drece prin mijlocul cetdfii», Quaest, ad Thalas. ¢. 49, p.G.
90, 743—786 ; Filoc, rom, III, p. 184,

223, Nil Ascetul, Cuvint ascelic, cap. 47, Filoc, rom., I, p. 197, spune ej Dina, sau
cugelarea copilireasca, cade atunci cind jese Preit. devreme Ja vederss luerurilor
imprejmuftoare, Iar Diadoh (op, cit., eap. 55, Filoc, rom. I, p, 360; Piloc, gr. ed. II,
vol, [, P..264) spune : «Vederea, gustu) $i celelalte simturi slibesc {Hnerea de minte
d inimil, cind ne folosim de ele poste misurs, Ne-0 spune cea diptij Eva, Cici pina
Ce n-a privit la pomul oprit cu plicere, Isi amintea cy grij& -de porunca dumneze-

224. Evagrie zice: «lar nepdlimire numesc ny simpla oprire a dpﬁculului cu fapta,
cici aceasta se zice Infrinare, ¢i aceeq care lale din cugetare gin
care sfintul Pavel a numit-o 9l tdiere-imprejur duhovniceascd a - judeuluj ASCUnNS»
(Rom. 2, 29). Capete despre deosebirea gindurilor i Filoc, rom, 1, p. 69,

225, Mt, 15, 19,
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aratd cd inima, sau mintea noastrd, nu zdmisleste prin firea ei asemenea
ginduri, ci dacd uneori vin si din ea ginduri rele, aceasta se datoreste
unel deprinderi cistigate tol prin Inrfurirea duhului rdu, Dar de cele mai
multe ori gindurile rele sint stirnite in mod actual de ciitre duhurile rele
prin stirnirea unei patimi ®**®, Dar se pare cé inima are doud intelesuri,
Este o inimd ca centru ascuns al min{ii, ca fajd a ei intoarsd spre Dum-
nezeu, e ceea ce am numit supra-constientul sau transconstientul, Ea ré-
mine inchisd, pentru constiinfa noastrg atita vreme cit ne afldm intr-o
viatd inferioara automatsd, inchisd in orizontul vidzul al lumii. De ea
spune sfintul Marcu Ascetul c# este partea dinduntru a catapetesmei, in
care S-a sdlasluit Hristos de la botez, $i cd ea nu se deschide decit prin
Dumnezeu si’ prin nddejdea injelegédtoare 27, De acolo, din «templul
ascuns al inimii, ia mintea indemnurile bune si frumoase, de la Hristos
care locuieste acolon si le prelungeste intr-o viefuire virtuoasé 228,

Dar mai este o «inim&»n. Aceasta este subconstientul patimilor. Am
putea spune c¢d aceasta este memoria vibrafiilor si a faptelor noastre
pitimase, 'intipﬁritﬁ in fiinta noastrd, legata de latura biologicé a ei, pre-
cum supraconstientul ar fi memoria actelor spiritualizate si potenfa ener-
giilor superioare. Se numesc si una si alta inim§ fiindci sint regiunile
ascunse, centrale ale fiintei noastre, una a spiritului, cealalti a vietii
sufletesti legatd de latura htﬂlnqmﬁ a noaslrd, si ceea ce zace multl
in noi, adicé in ele, ne devine propriu si ijubit. Inima este ceea ce-i
mai ascuns $i mai afectuos in noi.

C4 in faja cugetarii lui Diadoh plutea intelesul unei «inimi» supe-
rioare, deosebitd de inima cealalty, adevédratul centru al fiintei noastre,
dacd noi sintem in mod principal spirit, ne-o dovedesc cuvintele pe
care le spune ca sd explice de ce s-a zis cd tot din inimé pornesc si cele
rele : «Numai fiindcd trupul iubeste pururea si fari m#suri mingtierile
amégitoare, ni se pare ci si gindurile seménate de draci in suflet por-
nesc din inimd» #29,

226. «E drept c¢d inima izvoriste si din sine ginduri bune $i rele, dar nu ro-
deste prin fire cugetdrile rele, i amintirea rdulul I s-a facut ca un fel de deprindere
din pticina céderil dintil. Insi cele mal multe si mal rele dintre gindurl le z#mis-
leste din réutalea dracilor, Dar noi le simiim pe toate ca iesind din inimi. Cei mai
multi insd nu stiu cd mintea noastrd avind o simtire foarte find isi Insusesta lu-
coareda gindurilor soptite el de duhurile rele, carecum prin trup, dat fiind c#d firea
lunecoasd a acestuia duce, prin starea lof umorald, i mal mult sufletul la aceastd
stare Intr-un mod In care nu stim Ded, cel ce se tlndulcc-sle cu gindurile suflate lul
de rdulatea satanei si inscrie oparecum amintirea lor in inima sa e vadit ci de n-ci
Inainte le rodeste din cugetul sdux. (Diadoh, op. eil., cap. 83; Filoc, rom, veol
p. 379—380; Filoc. gr. ed. 3, vol. 1, p, 263).

227, Despre- Bolez, Fllocalia rom. I, p. 287, In P.G., 65, 985—1028, aceastl scriere
se Intituleazd : Responsio ad eos qui de divino baptismate dubitant.

228. Op. cil., Filoc, rom,, 1, p. 297,

229. Op. cit,, cap. 83, Filoc. rom. I, p. 380; Filoc, gr. ed. 3, vol. I, p. 263.
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Am putea spune deci céd in minle sau in constiin{d apar atit gindu-
rile bune pornite din supraconstientul ei propriu, cil si gindurile pati-
mase stirnite de miscirile patimase si retinute de memoria subconstientd
a sufletului legat de biologic. Numai pentru cé la inceput inima cea buni,
cea a4 lui Dumnezeu nu ne este cunoscutd, credem cé totul vine dintr-o
singurd inimd, cum crede psihologia de azi cd toate, bune si rele, vin
din acelasi subconstient. Dar pe masurd ce ne intoarcem de la viata de
suprafata, spre adevidratele noastre adincuri, ni se deschide inima cea
adeviratd si ni se face vadit ca cele bune vin de acolo de unde este
Dumnezeu in noi, iar cele rele nu vin tot de acolo, ¢i dintr-o zond infe-
rioard, care numai in sens impropriu e numitd inima, Asa se face cd, pe
de o parle, despre inimé nu se poate spune c¢i e rea, pe de alta, totusi
se spune «om rdu la inimd» ; sau, pe de o parte, cd gindurile rele ies tot
din inima, pe de alta, ¢4 omul rdu e «om faréd inimé», Aceasta, cind ini-
ma bund este inchisd, scoasa din lucrare; cdci pe mésurd ce sporeste
lucrarea «inimii pétimases», se inchide inima bund si viceversa,

Toatd strédania noastrd in vederea curdtirii gindurilor, care e un
pas important spre nepidtimire, se face in legdturd cu inima cea bund si
cu Hristos care locuieste in ea. Numai indsumind spre aceastd inimé
gindurile bune, care in definitiv tot din ea r&sar, si numai raportindu-le
la ea din prima clipd pe cele rele, putem reusi in opera de curdtire laun-
trici a noastrd. Prin aceasta luptdm pentru predominarea inimii celei
bune, sau a lui Hristos care locuieste in ea, Cédci constiinfa noastra de-
vine un teren de luptd intre Hristos si intre duhul cel riu, prin gindurile
bune si rele ce le trimit prin cele doud inimi, Fiecare cautd sd cistige
adeziunea constiintei noastre. Raportind totul la inima bun#, ajutim la
biruinfa lui Hristos in noi, care va curéfi si «iniman» pétimasa.

Prin inima buna lucreazd Dumnezeu, prin inima cea rea, duhurile
rele, Omul mereu are de-a dreapta pe ingerul bun si de-a stinga pe cel
réu, biruind uneori unul, alteori aliul. Si una si alta din ele se mai nu-
mesc inimd, §1 pentru faptul c¢éa fiecare e purtatd de o aspiratie infinita.
Dar inima bund priveste spre infinitul de lumind, luminindu-se de el;
«inima» cea rea, spre infinitul de intunerie, intunecindu-se de el, In
fata fiecareia din ele se deschide un abis : in fata celei bune abisul vietii,
in fata celelilalte, abisul negru, negativ, al golului, al platitudinii, care
ne atrage si el, dar in chip patimasg, inselindu-ne cu atractia unei false infi-
nitdfi ; in fata celei bune, abisul fericirii nesfirsite, in fata celei rele,
al scurtelor pldceri urmate de nemuljumirea monotonad fird de sfirsit.
Faptul cd fiecare din aceste inimi se simte atrasd de un abis infinit a
fdcut pe misticii germani s& considere insédsi inima omului ca un abis
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infinit, Dar ontologic omul nu poate fi infinit, ¢i doar in fala lui std
deschis infinitul, ca mediu in care poate avansa, in care poate respira.
In acest sens, Hristos, Care sdliigluieste in inima noastrd, e infinitul
viefii, nedespériit de adincurile noastre, deocamdatd ca virtualitate,
Opus Lui, e infinitul golului care, prin voia lui Dumnezeu, e trait de noi
elern, caci Dumnezeu nu mai umple de viatd subiectele create de El.

Nepdtimirea ar fi astfel o completd predominare a inimii bune, des-
chisd infinitului viefii, pentru ¢8 dacd inima pdtimasd e agitatd si dez-
ordonaté, cea bund e calma, lind, dulce si ridspinditoare de odihnd, hri-
nindu-se din odihna vietii infinite dumnezeiesti.

Iatd, dupi -sfintul Marcu Ascetul, cum trebuie si grijim si de gin-
durile noastre, sau cum trebuie sé le raportdm pe toate la Hristos care
locuieste in inima noastra.

Mai intii orice gind bun r#sare in noi sd-1 aducem, de la prima
aparitie in cuget, ca jertfd lui Hristos, Cel ce locuieste in adincul inimii
noastre. «Templul este locasul sfint al sufletului si al trupului, care e
sadit de Dumnezeu, In sfirgit, altarul este masa nddejdii asezati in acest
templu. Pe ea se aduce de cdtre minte si se jertfeste gindul intii niscul
al fiecdrei intimpldri, ca un animal intii ndscut adus ca jertld de ispi-
sire pentru cel ce-1 aduce, dacé il aduce neintinat. Dar si acest templu
are un loc in partea dinduntru a catapetesmei. Acolo a intrat lisus pen-
tru noi ca Inaintemergitor, locuind, de la botez, in noi. Acest loe este
incdperea cea mai dinduntru, cea mai ascunsd si mai sincerd a inimii,
incapere insd, care dacd nu se deschide prin Dumnezeu §i prin nddej-
dea rationald i infelegdtoare, nu putem cunoaste in chip sigur pe Cel
ce loculegte in ea §i nu putem sti nici de au fost primite jertfele de gin-
duri sau nu. Céci precum la inceput, in vremea lui Israil, focul mistuia
jertfele, tot asa se inlimpld si acum. Deschizindu-se inima credincioasi
prin nddejdea mai sus pomenitd, Arhiereul ceresc primeste gindurile
intii ndscute ale min{ii si le mistuie in focul dumnezeiesc, lar ginduri
intii néscute a numil pe acelea care nu apar in a doua cugetare a inimii,
ci sint aduse indatd, de la prima résédrire in inimd, lui Hristos, Cédci cele
ce I se aduc din valmasagul cugetdrii le-a numit Scriptura schioape,
oarbe si pocite si de aceea ele nu sint primite ca zeciuiald de ciitre Ar-
hiereul ceresc si Stdpinul Hristos» 3¢, :

Asadar, orice gind nevinovat apare in noi sid-1 inchindm Iui Mris-
los, sau sd-1 punem in legdturd cu gindul la Hristos, din prima clipé,
pentru ca orice gind e pindit de «fiarele din tresties (Ps. 63, 31), adicé
de duhurile rele, sau de gindurile pﬁtimaw' ale noastre care se reped

230. Despre Bolez, Filoc, rom. 1, p. 287.
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din ascunzisul lor si muscd din el, viatdmindu-i frumusefea sau répin-
du-1*!, Felul ¢cum un gind nevinovat care rasare in cuget este muscat
s intinat indald de unul rdu l-a descris pentru prima datd Evagrie, cu
urmdtoarea pildd: «Am gindul de a primi niscai strdini si-l1 am in-
tr-adevdr pentru Domnul : dar venind ispititorul, il taie si furiseazé in
suflet gindul de a primi pe striin pentru slavi» 22 Gindul nevinovat
este, dupd Evagrie, sau omenesc, sau ingeresc, Gindul omenesc aduce
in minte forma simpld a unui lucru, de pilda forma aurului, Gindul in-
geresc asociazéd forma simpld a unui lucru, cu un inteles bun, dubhov-
nicesc. De pilda cercetind rosturile bune ale aurului, da lauda lui Dum-
nezeu. Dar duhul réu sau gindul patimas atacd aceste ginduri si aso-
ciazd la ele o patima. De pildé, dacd in primul moment omul priveste
simplu la o bucati de aur, sau il privegle cu gind bun, duhul rédu sau
gindul patimag trezind pofta dupa aur a muscat acest gind si l-a intinat
sl nu mai e intreqg si nevitamat 229,

Noi trebuie s& pazim gindul nevinovat ce a aparut in noi ca sa nu
fie captat de o poftd sau prins intr-o cugetare patimasd, «Gindurile
veacului acesta, spune Evagrie, le-a dat Domnul omului, ca pe niste oi,
pastorului bun. Pustnicul trebuie deeci si pazeascd zi $i noaple turma
aceasta ca nu cumva sé fie répit vreun miel, de fiarele sdlbatice, sau
sd-1 ia tilharii. Asadar, daci gindul despre fratele nostru se invirteste
In noi invéluit in ura, sa stim cd o fiars l-a luat pe el. Asemenea si gin-
dul despre femeie, dacé se intoarce in noi amestecat cu poftén 234,

Intr-un capitol anterior am vazut, dupé Blondel, cum indali ce am
luat o hotarire noud, se trezeste in noi o miscare potrivnicd ce reuseste
adeseori sd-si implineascs vointa ei,

Iar metoda cea mai sigurs prin care putem pézi nevitimat gindul
simplu, sau gindul bun aparut in noi, prin care putem sta tare pe lingd
¢l este sii-1 asociem cu gindul la Hristos, sé -1 aducem Lui ca jertfi. Prin
dceasta am preintimpinat rapirea si ducerea lui pe panta unei cugetdari
patimase, Prin aceasta am dat cugetdrii si voinfei noastre un sprijin,
incit pot rédmine fidel acestei forme prime a gindului care a aparut.
Altfel, patima duce cugetarea, fard sd vrem, pe cine stie ce cérdri, pro-

s

231, Marcu Ascetul, op. cit., Filoc, rom, I, p. 286,

232, Capele despre deosebirea gindurflor, cap. 6; Filoc, rom. I, p. 57; PFiloc.
gr. ed. 3, vol. I, p. 48,

233. Idem, ibidem, p. 54, 63; Filoc. gr, cit., p. 48, 54 {cap. 7, 20). Ar mai trebui
adiugal aci cd flara uril, infingindu-si col{ii in gindul despre fratele nostru, ne face
st sulletul ranit, otrévit, tulburat, bolnav, care nu mai e o fereastrdi strdvezle spre
Tealitale, ¢l o fereasirj diformati, sau murdard, care isi proiecteazi murdiria asupra
fratelud, fdcindu-ne ca in loc sl lubim si sii ne bucurim de el, si.] urim, sd ne fie
Slld de el si s& ne simiim chinuiti de prezenta Ini Aceeasi boali o poti intinde 5i
insufletul semenulul. eind i vorbegti pe acesta de riu,

234, Op. cit,, p. 61 ; Filoc, gr. cit., P. 53, cap. 16.
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ducind fenomenul zis al imprastierii ei, pind ce sciipdm cu totul frinele
gindurilor din mind, ceea ce aduce si o viald exernd necontrolata si
pétimasd. Paza gind::rilor este o pazd ce gi-o face mintea sie insdsgi. De-
sigur mintea nu poaee fi opritd de a lucra continuu. De aceea trebuie
s4 veghem mereu asupra ei. lar scopul acestei vegheri este, fie ca, pri-
mind gindul, s se desfdsoare intr-o cugetare pioasd, provocind aso-
ciatii de ginduri cucernice, fie ca, apérind alle ginduri ca inceputuri de
alte serii, ele s& fie iarési din prima clipd indrumate pe albia cea sana-
loass, Aceasta esle o cale strimta, o cale susfinuta de un efort continuu,
care la inceput ¢ foarte grea, dar cu vremea devine ol mai ugoard *»,

Aducind mereu primele ginduri nevinovate, jertia lui Hristos, la
inceput prin nidejdea ca ne va face simfitd prezenfa Lui In inimd, caci
deocamdatd nu-I simfim prezenta, vom sfirgi prin a simfi ¢d e in noi,
¢ici ni se va deschide inima noastrd in care séldsluieste. Pentra ca in
definitiv, aceasta este inima: sensibilitatea pentru prezenja lui Hristos
si sensibilitatea statornicd pentru bine, In mod concret experienfa ca
avem o inimé o vom cistiga cind vom sim}i prezenta lui Hrislos, cind
ea s-a deschis ca sé-L. vedem. Pind nu vedem pe Hristos in noi, n-am
dobindit «simfirea mintii», «simfirea inimii» pentru Hristos, cum spune
Diadoh al Foticeii, nu ni s-a deschis inima, ca de acolo sd ni Se desco-
pere Hristos si sii se reverse peste loatd viata noastra sulleleascd si
exterioard buniitatea si intelegerea Lui, unite cu bundtatea si infele-
gerea noastrd, Pind nu s-a fidcut aceastd deschidere, aceastd lrezire a
esimfirii» prezentei lui Hristos, prin minte, trebuie s batem la usa el
cu gindurile jertfite lui Hristos, in nddejdea cd vom dobindi simfirea
prezentei Lui si prin aceasta ni se va deschide inima **%, E singurul mij-
loc prin care putem face si ni se deschida inima §i sd ni Se descopere
Hristos in noi, singurul mijloc prin care putem afla cd avem o inim& §i
pe Hristos in ea, prin care putem deveni «oameni de inimé» in mod
ofectiv. Trobuie s4 ne exercitim in acte de sensibililate, ca sd dobin-
dim sensibilitatea Caci inima, si Hristos cel din ea, nu primeste nici un
gind pétimas, invirtosat, murdar, si deci nu se deschide la bataia acestui
fel de ainduri. «Cadmarile acestea curate care sint cele mai din lduntrul

e

235, Marcu Ascetul, Despre Botez; Filoc. rom., I, p. 305: «Ciici nu poate si
nu se osleneascid cu inima cel ce ia aminte la Impréstierea gindurilor 5i la plicerile
trupesti, avind sd stea mereu inchis inire anumite hotare, nu numal in cele din
afarli, cl si in cele dinduntrus,

236, Marcu Ascetul, op. cit., p. 287 : wAltarul este masa nidejdil asezald in acesl
templu., Pe ea te aduce de cdlre minte si se jertfeste gindul Intli ndscut al flecdrei
intimpliri. Deschizindu-se inima credincioasd prin nddejdea mai sus pomenitd, Arhi-
oreul cerese primeste gindurile inifi néscute ale min{ii». Cici «pind nu se deschide
ptin Dumnezeu $i prin nddejdea iInfelegtoare, nu putem cunoajgte in chip sigur pe
Cel ce locuieste in ea si nu putem st de au fost primite jertfele de ginduri, sau nus.
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sufletului si casa lui Hristos nn primesc nimic din lucrurile desarte ale
veacului acesta, fie cd sinl rationale, fie cid sint nerationale, f&rd nu-
mai acestea trei pe care le-a numit Apostolul : credinfa, nadejdea si
dragostea» 27, Dar credinia, nadejdea si dragostea exprimi starea de
sensibilitate pentru Hristos a celui ce bate la usa inimii sale, devenita
prin botez casa lui Hristos, cu fiecare gind intii nascut,

Inima isi are si ea slrdfundurile ei, precum simtirea lui Hristos
salasluit in ea, intensitdfile ei. Nu de la prima deschidere a inimii ex-
periem toate adincurile ei, sau simfim deplin pe Hristos. Existd un pro-
gres in aceasta simfire. De aceea mintea sau cugelarea ce-si duce meren
primul gind la usa inimii, trebuie de fiecare datd sd caute a pélrunde
tot mai adinc in inim4, odata ce i s-a deschis, umplindu-se de o tot mai
intensd simtire a infinitafii dumnezeiesti a lui Hristos,

Am vézut cé este o pazd a mintii prin ea insdsi, La are ca scop si
0 fereascd de impréstiere, sé-i pizeascd fiecare gind neripit de aso-
ciafiile inlimplitoare san pdlimase, Dar intrucit aceasta pazd a minii,
care e tot una cu paza gindurilor, nu poale reusi in striidania ei, decit
dacd fsi duce mereu gindurile spre poarta inimii, operafia aceasta sta-
tornicd se mai numeste si strdjuire a inimii, nu numai in sensul de a
pazi inima de ceva necurat, ci si in sensul de a fi mereu la poarta ei,
cu oferta gindurilor bune, incercind si patrundi tot mai induntru. Stind
de strajd la poarta inimii, mintea nu face decit si se padzeascd pe sine
neratécitd, cdéci inima nu e la urma urmelor decit adincurile mintii.

Propriu-zis, inima la a cérei poarta se bate cu ginduri intinate, in-
virtosate, nu se deschide. Omul acela nu mdai are inimdé, e om «féra
inimd», Inima lui e atit de inchisd, cd a devenit o simpld virtualitate,
Ducind gindurile bune spre inimd, nu se aclualizeazd numai inima, ci
se intéresc si gindurile respective in bine. «Mintea lrebuie sd vegheze
dsupra inimii si s4 o p#zeascd cu toatj strajuirea, incercind sd patrundi
in cele mai din lduntru i mai neturburate cdméri ale ei, unde nu sint
vinturi de ale gindurilor rele, ..sé vegheze asupra inimii si sd stribat
tot mai induntru $i si se apropie numai de Dumnezeu, far§ sd se scir-
beascé de ostenelile atentiei si ale stéruintein 238,

Deci inima fiind locasul lui Hristos in noi, a-si indruma cineva
spre inimd orice gind prim néscut Inseamnd a-l asocia cu pomenirea
lui Hristos, sau vice-versa. Si mintea orientati spre inim& are puterea
de a-si pistra orice gind aparut, curat, nevitédmat de atacurile gindu-
rilor p&timase, Cdci Duhul Sfint aflat in iniméa e ca un «sfesnic al cu-
nogtinfein ce lumineazd in noi. «Raspindindu-si El lumina in camirile

—

237, Marcu Ascetul, op. cil., p. 303,
238, Idem, op. cit., p. 305.
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sufletuluni, nu numai ¢ se fac ardlate in minte acele mici $i intunecate
atacuri (momeli) ale dracilor, ci se si sldbesc, fiind dale pe faja de lu-
mina aceea sfintd si sldvita» **, De aceea e bine ca mintea sa petreaca
pururea cu atentia indreptatd spre inimd, adica spre Cel sdlasluit in
ea. «indatd ce se depérteazd de inimd, dd loc atacului diavolului si se
{face in stare s& primeascd soapta lui cea rea» **%, Aceasta se intimplé
cind mintea, in Joc de a fi concenlrald in intimitatea sa, sau in inima sa,
unde este Hristos, se revarsd intreagd in cele exterioare, in regiunile
misciérilor patimase din noi, sau in lumea simfurilor. Degi e necesar ca
mintea sd priveascd gindurile mai din afard, aduse de pofte, alunc
cind e concentratid in gindul la Hristos o face aceasta in calitate de
supraveghetoare ce nu-si paréseste locul sédu, adicd rolul superior, dis-
ciplinator, deci nu devine sclava subordonatéd acelor pofte®, Lucrurile
acestea se petrecde obicei astfel : intii apare un gind simplu In con-
stiintd. Indatd, undeva la periferie se aratd un gind réu, inrudit cu ten-
dinta de a acapara gindul simplu aparut. Imi vorbeste cineva de aur,
facind sa-mi apard in constiin{d ideea simpld a aurului, Dar indatd in-
tr-un col} al constiinjei isi ridica capul pofta de a avea aur, sau regre-
tul c& nu-1 am, Gindul simplu a stirnit o pofta care se concentreaza in-
tr-un alt gind. Eu trebuie s& asociez din primul moment gindul nevi-
novat cu gindul la Dumnezeu, Altfel e cucerit de:gindul patimii, Neutru
nu poate rdmine mult, Asociindu-l cu gindul la Dumnezeu, am respins
alacul. Atacul apare in mod involuntar aproape la orice om, chiar de
s-ar afla pe treptele duhovnicesti cele mai progresale **.. Tar uneori,
chiar pdzindu-se gindul simplu pe care-1'urmdreste, gindul patimag per-
sistd. Aceasta se intimpli cind omul e intarit in obisnuinta cu pécatul,
pe care-] aduce momeala *4,

Dar nu totdeauna puiem apara gindul simplu, intii-nascut, de ghea-
rele fiarei care-l pindesle, Aceasta se inlimpld mai ales atunci cind nu
l-am jertfit indatd lui Hristos, cind mintea nu $-a indreptat cu el spre
inima, ci a privit, ca sotia lui Lot, indardt spre atacul aparul, spre pofta
ce si-a semnalizat prezenfa in constiinta, Uitind mintea pulin de sine
si 1asindu-se atinsd de adierea de dulceatd ce emand din pofta trezild,

239, Diadoh, op. cit., cap. 28, Filoc. rom. 1, p. 349; Flloc., gr, ed. pL . 1 I &
p. 242,

240, Marcu Ascetul, Despre Botez ; Filoe, rom., I, p. 304,

241, Diadoh, op. cit, cap. 57, Filoc. rom., I, p. 361; Filoc, gr. ed. 3, vol. 1,
p. 250: «Cel ce petrece pururea In inima sa ¢ departe de toate lucrurile dulci ale
vielil, Cici umblind in duh nu poate cunocagte poltele trupuluis,

242, Marcu Ascetul, op. cit., Filoc. rom., I, p, 295,

243, Marcu Ascelul, op. eil., p. 304: s«Daci atacul {momeala) staruie chiar cind
e urft, (cdct se intimpld si acesl lucru), aceasta se intimpld nu din pricina vreunei
alipirl proaspete, ¢i pentru i s-a Intarit printr-o veche oblsnuintds.
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se pomeneste cd i-a fost furat gindul simplu intii ndscut si a fost mus-
cat de palimi. Ea poate da lupta si acum, ca sid scape mielul cu o ran
cit mai mica, sau, in orice caz, pind nu e devorat cu totul de lup. Lupta
e mai grea, dar lot lrebuie data *'% Tar ajulorul tot in gindul la Dum-
nezeu si tot in fuga spre inima il poate gési, Dumnezeu nu va intirzia
sd ne sard intr-ajulor, dacd 1 chemdm cu toald puterea. Dacéi vedem
cd gindul la fratele nostru a fost acoperil de urd, sa nu lasdm sé se des-
fasoare accasld Insotire mai departe, ¢i 54 smulgem imaginea fralelui
din coltii urii, fie si mai tirzinu macar.

Aceasta e a doua categorie de cazuri. In acestea ni se impune ca
datorie nu sa oferim gindul intii-néscut, ca jertfd lui Hristos, ¢i si «cu-
rafim gindurile:».

Dar mai este si a treia categorie de cazuri: anume alunci cind ata-
cul apare din senin, nu ca un ecou contrar fajd de un gind nevinovat
care a rasarit in prealabil in constiinta noastréd. In aceste cazuri chiar
primul gind are caracler de atac. Dar uneori e un atac asa de usor, asa
de mascat, incit aproape cd nu-i putem bédnui caraclerul de atac, El
lotusi trebuie demascat de la inceput, pind nu se face, din furnicé,
leu 45, de care anevoie vom mai putea scéipa. Penlru aceasta se cere o
sensibilitate duhovniceasca deosebitd, cistigatd printr-un exercitiu sta-
tornic $i printr-o indelungata striadanie de curdtire de patimi.

Prin aceasla, Duhul Sfint a devenit in noi o pulere actuald, revér-
sald din Hristos, aflat in inima c¢e ni s-a deschis, incit lumineazd toate
colfurile umbrite ale constiintei noastre si surprinde din prima clipi
toatd miscarea patimasd, fie ea cit de firavd si de camuflatd la in-
ceput #4%, Dar chiar dacd nu am ajuns la aceastd sensibilitate a unei in-
delungate pelreceri in inimd, sau dupa duh, sub inriurirea si lumina
iul Hristos si a Duhului Sfint, ne pulem ajuta prin aceea cd orice gind
care apare in constiinia il ludm in primire cu numele lui Dumnezeu,

244. Evagrie, intr-un citat dat inainte din «Capete despre deosebirea gindurilor
$i a palimilor», (Filoc. rom,, 1, p. 61, cap. 16; Filoe, gr., cil. p. 53). cere ca monahul
sd nu renunfe la luptd nici dupd ce fiarcle sdlbatice i-au rdpit vreun miel : «Pustnicul
frebuie deci’ si pdzeascd zi si noaple turma aceasta, ca nu cumvia 58 fie rdpit vreun
miel de fiarele sdlbatice, sau sd-1 ia lilharul, iar dacd s-ar inttmpla una ca aceasta
in pddure, indatid sia-1 smulgd din gura ursuluis.

245. NIl Ascelul, Cuvinl ascelic, cap. 49, Filoc. rom., I, p. 199; Filoc. gr.,
cit. p. 218: «Vrind marele Iov sd aratle cursele ce [e finlinde patima, i-a niscocit
‘un nume compus de Ja leul cel foarte indrdznet si de la furnica cea foarte mirunti
(Tow 8, 11). De fapt atacurile (momelile} patimilor incep de la inchipulrile cele mai
mdruntle, [urisindu-se pe nebédgate de scamd, ca o furnicd, dar la sfirsit se umfly
asa de tare ca alciiluiesc pentru cel pe care l.au prins in cursi o primejdis nu mai
micd decit puterea leulul. De aceea, nevoilorul trebuie si lupte cu patimile incid
de atunci, de cind vin ¢a o furnicd, punind in fatd putindtatea ca momeald, cic de
vor ajunge la puterea leului va [i greu s3 le biruiascid si tare il vor strimtora. Trebuie
sd nu le dea nicidecum de mincares.

246G, Diadoh, op, cil,, p. 349, cap. 28, Filoc. qr. cit. p, 242,



134 SPIRITUALITATEA ORTODOXA

De e cu totul nevinovat, prin aceasta se pdstreazd ca atare; de nu e
chiar slobod de patim#, se va curdti, desparfindu-se imaginea simpla
a lucrului, de patim# ; iar de e cu totul pétimas, se va slinge o

Din toate acestea rezultd ci paza gindurilor constd propriu-zis in-
tr-o depiinare necontenitd a numelui lui Dumnezeu in minte, in cau-
tarea inimii, sau concentrarea in ea insdsi, Dar aceasta nu e decit
o rugiciune concentratd, neintrerupld ; * ea nu e incd rugédciunea cu-
ratéd de care se va vorblla locul sau.

7. RABDAREA NECAZURILOR

Evagrie si sfintul Maxim Marturisitorul spun cda Dumnezeu con-
duce pe om spre culmile desdvirsirii, pe o cale pozilivd si pe una ne-
gativd. Cea dintii, numitd provident{d, atrage pe om in sus in chip po-
zitiv, prin {rumusetea binelui, prin raliunile lucrurilor, prin indemnu-
rile l8untrice ale constiinlei sale si in general prin lot ce a [acut si
face Dumnezeu pentru noi, A doua, numitd judecald, cuprinde dileri-
tele pedepse ce ni le aduce Dumnezeu de pe urma pécatelor, ca sa ne
atragd de la rele, diferitele privatiuni de fericire, ca sé ne indemne sd
o céutim si mai mult. Precum pronia este o activitate permanentd a
lui Dumnezeu, tot asa judecata Lui se exercitd in fiecare zi. Prinir-una
ne cheamd spre cele bune, ardtindu-ne frumusetea lor, prin cealalld,
‘ingrnzindu—lne cu cele contrare, asa cum un tatd fsi indrumé copilul pe
calea cea dreaptd atit prin indemnuri pozitive, cit gl prin pedepse L
«Acela care fubeste lucrurile bune si frumoase, spune o scolie la sfin-
tul Maxim, tinde de bun#voie spre harul indumnezeirii, fiind calauzit
de provideni{d prin ratiunile injelepciunii. Iar acela care nu e indré-
gostit de acestea e atras de la pdcat impotriva voiil lui si lucrul acesta
il face judecata cea dreaptd prin diferitele feluri de pedepse. Cel dintl,
adicd iubitorul de Dumnezeu, e indumnezeit prin providenjd; cel de
al doilea, adicd iubitorul de trup si de lume, e oprit de judecatd s
ajungd la osinda» #, Locul insusi citat din lucrarea sfintului Maxim, 1&-
murit de aceastd scolie, zice : «Aripile soarelui dreptétii sint Pronia si

e T e e

247. Nil Ascetul, Cuvint Ascetic, cap. 39, Filoc, rom, I, p. 100; Filoc. gr. cit.
p. 213: «Silinja noastrid este sd. Inlringem primul atac al plicerii, caci acesla fiind
zdrobit, lucrarea lui va slabi»,

248, Evagrie zice in Capete despre rugdciune, cap. 126 (Filoc. rom,, I, p. 80;
Filoe, gr. cit., p. 187, sub numele lui Nil Ascetul) : «Rugdciune sdvirseste acela care
aduce totdeauna primol sdu gind ca rod lul Dumnezeus,

240, Marcuy Ascetul spune: «In durerile fiird de vole se ascunde mila lui Dum
nezeu, Care girage la pocdinii pe cel ce le rabdé si izbaveste de munclle vejnices
(Despre cei ce-si inchipuie..., cap, 139, Filoc, rom., I, p. 265 ; Filoc. gr. ed. 3, vol. I, p. 118).

250. Scolia 19 la Quaest. ad Thalas, 54 ; Filoc. rom,, 111, p. 252
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Judecata. Cuvintul, zburind prin acestea, Se séldsluieste in chip nevézut
in fipturi, tim#duind prin ratiunile infelepciunii pe cei ce voiesc sa se
témiduiascd si vindecind prin modurile certdrii pe cei greu de urnit spre
virtuten» 5,

Din aceste citate se vede cd acesle doud cédi mai au o caracteristicd.
Calea providenfei ¢ o cale urmatd din inifiativd proprie, prin osteneli
asumale voluntar, iar calea judecdtii e calea pe care e impins cu sila
cel ce nu si-a asumal osteneli de bundvoie. De aceea spuneam mai
inainte c¢d cea dintii © mai ales calea monahilor, iar a doua, cu deose-
hire, calea mirenilor.

Judecata, fiind o metodd de permanentd allernanjd cu pronia, isi
aratd eficienta si la inceput, pentru a-1 indruma pe om pe cdile unei
vieli mai curate, fdcindu-1 a pérdsi o vietuire dominatd de patimi $i a
alege una mai infrinatd. Dar faptul de remarcal este cd metoda jude-
cdtii nu inceteazd nici dupd un oarecare progres intr-o asemenea viatd,
¢i se intensificd dupd o anumitd inaintare in viaja de infrinare pentru
a desavirsi opera aceleia. Si cum nici monahul nu ajunge la rezultate
deplin satisfdcadtoare, dupa un anumit progres duhovnicesc vine §i asu-
pra lui cite o perioadd de lenevie si ispite, care sd-i pund la incercare
si sid-1 sporeascéa virtulea rdbdérii.

Aici nu vom vorbi despre necazurile inifiale sau despre cele de
totdeauna, care insofesc viala oamenilor, mai ales a mirenilor, ¢i in
special despre cele care vin in urma unui anumit progres in viaja in-
frinata, fie cd e vorba de monahi, fie de mireni.

Dacéd infrinarea si supravegherea gindurilor, fdcutd de obicei in
clipe de singurétate, vizeazd in deosebi patimile poftei (ldcomia pinte-
celui, curvia, iubirea de avufie), ridbdarea fatd de nemulfumirile ce ni
le provoacd oamenii si suporlarea diferitelor necazuri ce vin asupra
noastrd sint menite mai ales sé sldbeascd patimile miniei (intristarea si
supdrarea), desi contribuie si ele la o i mai deplind vestejire a misca-
rilor poftei. De aceea virtutea aceasta isi are locul dupé virtutea infri-
ndrii. Dar mai este un moliv pentru care se insird dupd infrinare.

De obicei succesele pe care le-a obtinut cineva prin diferite in-
frinéri si prin dobindirea mai multor virtuti, il expun slavei degsarte §i
mindriei #, De aceca Dumnezeu a rinduit ca sé vind peste el supdréri

e =

251, Filoc, rom., III, p. 242,

252, Sf. Maxim Muirturisitorul, Quaest. ad Thalas. ¢. 56, scolla 15: «Dracit care
rizboiesc sufletul In lipsa virtutii sint acela care il fnvatd desirful si betia, iubirea
de arginti 5i cele asemenea. Iar cei care il rdzboiesc din pricina excesului de vir-
tute sint acein care il invali pérerea de sine, slava desartd, mindria §i cele aseme-
nea, cara prin cele de-a dreapta strecoard in chip ascuns ispitele cele de-a stingar
(Filoc, rom. 111, p. 298).
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de la oameni 5i diferite necazuri, ca sd-1 tdmaduiascd si de aceste pa-
timi, apdrute intr-o forméd noud dupd ce n-au mai putut sd se inteme-
ieze pe avulii si pe alte straluciri desarte, Din aceastd pricina ele sint
simjite ca un fel de pdrdsire a nevoitorului din partea lui Dumnezeu,
dupd ce mai inainte Il sim}ise mereu aproape, ajutindu-l in eforturile
sale, Dat Tiind insd rostul pozitiv al acestei périsiri, parintii o numese
pardsire pedagogica sau povdfuitoare, si o deosebesc de pdrdsirea in
sens de lepadare, Ea cuprinde nu numai necazurile exlerne, ci si anu-
mite descurajari lduntrice, E ceea ce Ioan al Crucii numeste purificare
pasiva, care, dupd ce au dispdarut copacii patimilor, are sa extirpeze si
radacinile lor si in cursul cdreia omul trdieste senlimentul de descu-
rajare si de plictiseald al unui gol si al unei ariditati inspdimintdtoare.

Diadoh spune de aceste pérdsiri ; «Pdrdsirea in scop de povijuire
nu lipseste nicidecum suflelul de lumina dumnezeiascd, ci harul fsi
ascunde numai, cum am zis de mulle ori, prezenta din fata mintii, ca
sd Impingd oarecum sufletul inainle, prin rdutatea dracilor, spre a ciuta
cu ioatd frica $i cu multd smerenie ajutorul lui Dumnezeu, cunoscind
cite putin rdutatea wvrdjmasului sdu, Este ceea ce face si mama, care
depdarteazd pufin pruncul de la sinul sdu, dacd se poartd cu neorin-
duiala fafd de regulile alépldrii, ca, speriat de unii oameni cu fele
urite ce stau imprejur, sau de unele fiare, sd se intoarcd cu fricd mults
$i cu lacrimi la sinul mamei. Dar pérdsirea in sens de lepddare preda
sufletul ce nu vrea sd aibd pe Dumnezeu, legat dracilor. Pédrisirea po-
vifuitoare aduce sufletului inlristare multd, de asemenea o anumita
smerire §i o deznddejde mésuratd. Aceasta, pentru ca pornirea lui iubi-
loare de slavd s§i fricoasa sé ajungéd, dupd cuviinid, .la smerenie. Dar
parasirea in sens de lepddare lasd sufletul s& se umple de deznidejde,
de necredinfd, de fumul mindriei si de minies (Op, cil., cap. 86—87 ;
Filoc, rom. p. 382).

Din citatele de mai sus ale sfintului Maxim Maérturisitorul si din
caracterul de purificare pasiva ce-l atribuie Juan de la Cruz pérdsirii
pasive povidtuitoare, se mai desprind urmétoarele deosebiri intre me-
tnda proniei si metoda judecétii, pe lingd cea aminlila, conform careia
metoda proniei atrage pe om spre bine prin faptul cd-l1 indeamni sé-si
asume din proprie inifiativd anumite osteneli, iar meloda judecitii il
atrage prin anumile suferinte ce le aduce asupra lui.

Metoda proniei ne face mai ales sd respingem ispilele plécerii,
deci patimile poftei, pe cind metoda judecétii ne face indeosebi sd su-
portam incercarile prin durere, prin care slibim patimile miniei si ale
mindriei.
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Cuvintul grec weLtpaopos  Si cuvintul slav corespunzdlor au intelesul
general de mijloc prin care se pune cineva la incercare, la probd, ca
sa-51 dezvdéluie firea ascunsa (de aceea verbul slav ispitivali, a ispiti,
inseamnd si a cerceta un lucru mai in adinc, pentru a afla ce se aflj
in el: a ispiti Scripturile). Proba aceasta, ca si provoace cu adevdrat
0 reacfie aulorevelatoare din partea celui supus ei, trebuie si fie sau
atractivd 'sau repulsivéd, adici sau si lrezeascy polta dupa ea, sau con-
tragerea din fata ei si refuzul de a o primi, cu alle cuvinte, trebuic si
se adreseze sau poftei sau miniei. Proba care lrezeste atraciia pofltei
este plicerea in sens gencral, cea care stirneste repulsia miniei esle
durerea in general,

Limba roméneascé, mai nuanfatd in chestiunea aceasta ca cea greaca
$i slavd, a rezerval penlru cele doug feluri de probe cile un cuvinl
aparte : prin cuvintul ispitd indicg aproape exclusiv proba prin pldcere,
rezervind pentru proba prin durere cuvintul incercare. Astfel, cind au-
z2im de ispitd ne gindim la ceva atractiv, iar cind auzim de incercare
ne gindim la ceva anevoie de suportat,

Dar in crestinism proba nu are numai rostul stiinjific de a face pe
om 5a se reveleze, Ea nu este un simplu experiment obiectiv, ci are mai
ales un scop pedagogic, Prin ca omul trebuie nu numaj s se cunoasci,
ci mai ales sd se indreple, sau cunoscindu-se sd se indrepte, Proba nu
urméreste alit scopul de a da pe fald inlensitatea poflelor sau miniilor
unui om, ci mai ales pe acela de a-1 face pe om sd le biruiascd, De-
sigur, cum nu poti spune céd ai biruit pe cineva dacd l-ai legal cind dor-
med, tol asa nu se poate vorbi de o biruin{d asupra poflei, decit dacs
0 infringi in momentul in care are loale conditiile ca sd-si manifeste
in mod actual puterea., Dacs stapinesti o patima pinda ce n-o stirneste
nimic din somnul ei, nu insemneazi ci ai slabit-o, sau c¢i ai stins-o.
Pofi spune ci i-ai stins puterea numai dacd, punind inainle proba care
o0 stirneste, ea nu se mai stirneste, sau stirnindu-se totusi o poti domoli,
De aceea probele au pe de o parte rosul de a descoperi in ce fazi ai
ajuns in strédania de a-|i Infringe patimile, sau in ce inlensitaie se mai
gisesc patimile tale, iar pe de alta, rostul de a te face si mai tare in
pta fmpolriva lor.

Ispitele in sens restrins au prin urmare scopul de a ne face si bi-
ruim palimile poftei san atraclia ce o exercitd asupra ei perspectiva
plicerilor, precum incercirile au scopul de a ne Tace s3 birnim pati-
mile miniei, sau repulsia $i reacliunea ce ne-o trezeste durerea,

Ispilele ne ajuld sd crestem spiritual prin respingerea lor, adicyd
prin infrinare, precum incercirile isi implinesc scopul de a ne intiri
prin acceptare, Se vede cd infrinarea este un Iucru mai usor, cici oste-
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nelile infrindrii ni le putem asuma prin initiativa proprie. Propriu-zis
nu trebuie sd se astepte totdeauna prezentarea ispitei exterioare, pen-
tru a se face efortul unei infrinari. Caci fiecare om poarta in el pofta
ca pe un arc ce se intinde din cind in cind dupd plédceri, in baza amin-
tirilor; a obisnuinjei, sau a unui apetit natural care cautd o satisfacere
exageratd. Poate mai ales acesta este motivul principal pentru care
omul poate proceda la o viatd sistematicd de infrinéri din proprie ini-
fiativd, prin osteneli de bund voie.

Nu tot asa este cu intristarea, cu minia, cu revolla. Pe de o parte,
infrinarca de la ele este mai grea, pe de alta, ele sint numai slujitoare
ale palimilor placerii. De aceea lupta cu ele trebuie 58 urmeze intr-un
stadin mai progresat al viefii duhovnicesti, dupd ce e usuratd de slé-
hirea patimilor de baz& ale pofllei, Dar, pe linga aceea, ecle sint trezile
aproape totdeauna de anumite prilejuri externe, Revolta nu-si are un
ullim resort in noi, nu ne revoltédm de dragul revoliei insédsi. Ea este
toldeauna o reactfie, nu o inifiativd primordiald, cum este miscarea pof-
tei, De aceea trebuie asteptate prilejurile externe pentru a se da lupta
cu patimile provocate de ele. Pe urmd, dacé ispita ne imbie cu o plé-
cere, iar incercarea e o durere, e mai usor de renuntat la pldcere decit
de a cduta durerea.

In definitiv nici nu ni se cere sd cdutdm durerea, din proprie ini-
l1ativé, cum ni se cere sd ludm din proprie initiativd maéasuri pentru res-
pingerea si preintimpinarea pldcerii. Pricina primordiala si directd a
decéiderii omului nu e fuga de durere, ci ciutarea plicerii. Fuga de
durere vine ulterior, intrucft durerea a fost adusd de pldcere, Deci cu
placerea trebuic datd lupta mai intii si in mod principal $i direct. Pre-
cum plécerea e cdutati adeseori printr-o initiativa prealabild a noastré,
iar durerea aproape totdeauna e evitatd, printr-o reactie ce se produce
atunci cind se iveste, la fel, dacd vrem sd scipdm de initiativa preala-
bild ce cautd pldcerea, trebuic sd o facem tot printr-o initiativd prea-
labild contrara, pe cind dacad vrem sa scdpdm de reacfia contrara du-
rerii ce se produce In momentul aparifiei durerii, trebuie s& asteptdm
acel moment pentru a opri acea reaclie. E adevdrat cd md pot pregdti
de mai inainte pentru primirea unei dureri care se va produce, Dar
durerea nu o produc eu anticipat, sau nu grdbesc aparitia ei, ci astept
sda se producd. Plicerea o produc adeseori prin proprie initiativda, Tot
prin proprie initiativa trebuie sa ajung in starea de a nu mai avea o
astfel de inifiativd, de a nu mai cduta pldcerea. Fug de pldacere ca reac-
fie fala de un fapt pe care il aslept. Dar trebuie sa astept momentul
durerii pentru ca sd opresc reactia repulsiva fald de ca,
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Aceste doud feluri de probe a trebuil sd le treacd si Mintuitorul,
In aceeasi ordine : intii ispitirea prin plicere in pustie, al doilea, incer-
tdrile supreme prin durere in vremea patimilor si a mortii pe cruce.
Atit in primirea pldcerii cit si in respingerca durerii se manifestd sli-
biciunea firii. Céci patimile care poflesc si primesc pldcerea si cele
care resping durerea nu sint decit manifestarile sldbiciunii firii. lisus
a Intdrit firea Sa omeneasci, i prin ea firea omeneascd in general, atit
prin respingerea plicerii, cit si prin primirea durerii 253,

De fapt in cautarea placerii si in fuga de durere se manifestd o sla-
biciune a firii, care pe plan psihic se experiaza in primul caz, ca o por-
nire anevoie de oprit si, in al doilea, ca o fricd greu de stépinit, iar frica
aceasta (fricd pentru viata In trup) alimenteazd grija. Uneori frica de
durere se manifestd atit de ndpraznic, incil o putem socoti ca suprema
tréséturd de pasivitate in fata tiraniei care contravine libertatii si sta-
pinirii de sine a firii noastre 25,

Iar aruncarea noastrid asupra pldcerii nu mai e numai rezultatul unei
alractii a aceleia, ci si o fricd de durere, Pentru omul temédtor de du-
rere si obisnuit sd-si caute refugiul in contrarul ei, in placere, nu nu-
mai durerea, ¢i chiar numai absenta placerii e o durere sau o stare de
care fuge cu fricd, Tar cel care este rob al fricii, cel cu firea astfe] sla-
bitd, se afld la polul opus al celui cu firea tare. Omul cu firea fricoasd
sau slabitd e purtat, fard voia lui, de stihiile lumij 5i de impulsurile pro-
vocate de tol ce cade sub simturi; el nu mai e o persoand, ci un obiect
ugor de dus de orice vint, Omul cu firea tare, fiind omul stipin pe
sine, @ omul liber, in care natura din sine $i din jur e dominati de
spirit. Deci infrinarea de la placere §i riibdarea durerii, departe de a fi
ceva negativ-pasiv si de a sldbi firea, o intdresc, si intdrirea aceasta
insemneazd spiritualizare, sau dsezarea spirilului in rolul de conducs-
tor. La urma urmelor si pldcerea si durerea afec'oazi latura trupeasca
a trupului. Iar cel ce a ficutl sd covirseascs spirilul asupra trupulni si-a

233, 5f. Maxim Mirturisitorul, Quaest. ad, Thalas, q. 21: «Asliel de la prima
Incercare a dezbricat cipeteniile $1 sldpiniile care au intrepring sd-1 momeascd (si-1
alace), alungindu-le departe de [ire $l timaduind latura fubitoare de plicere a trisi-
turii patimitoare.. Dupd ce asa dar prin biruinja asupra primel ispite prin plicere a
ziddrnicit planul puterilor, cipeteniilor si stépiniilor celor rele, Domnul le-a ingddull
sd-51 pund in lucrare sl a doua momeald. (al doilea atac), adicd sd vind si cu lncer-
Carea ce le mai rdmisese, cu ispila prin durere, In felu]l acesta a wvoit da, deser-
tindu-si acelea in El deplin veninul stricicios al rautitii lor, sd-1 ardd ca printr-un
foe, nimicindu-1 cu tolul din fire, venin (durere) de care fugind omul cu veia din pri-
cina lagitd{il, ca unul ce era tiranizat de frica mortil, stirula in robia plicerii, numai
i numai pentru a trii» (Filoc, rom., I1I, p. G5).

234, De aceca spunc SHma Scripturd cd nic fricogil nu vor mosteni Impiériitia
cerurilor, care e a celor tari cu duhul {Apoc, 21, 8B).
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adus trupul la o stare care nu mai vibreaza cu atita sensibilitate la
pliacere si la durere.

Desigur, sint si dureri sufletesti inavuabile: lipsa de cinstire, de
alentie, de recunostinta din partea altora. Dar si acestea sint dureri
care denola o slabiciune, care madresc sensibililalea egoisia, superfi-
ciald, cea orientata spre lume a firii noastre, care, cind e covirsitd de
spirit, adicd de orientarea moastrda spre domeniul adinc spiritual,
nu mai vibreazd atil de sensibil, Vibratia exageratd la pléacerea
si durerea sensibild sau egoistd e semnul unei potriviri a firii pe
latura ei exlerioard, trdirea aproape exclusiv prin aceaslda lalurd, uila-
rea de latura ei spirilualéi, acoperirea aceleia impreund cu orizontul ei,
Vibratia la durere e dovada unei ingrosari materiale a firii, dovada
céderii ei in sensibilitatea fiintelor biologice, purtate de reflexe, De
aceca refinerea voluntard de la placere si suportarea volunlara a du-
rerii inseamnd o biruinfa a vointei ca factor spirilual asupra sensibi-
litdtii biologice si peste fot o coplesire a biologicului prin spiritual,
Firea isi devine pentru sine si devine pentru altii fereastra strivezie
spre lumina spiritului propriu si a lui Dumnezeu si lumina aceea se re-
varsd pe fereastra firili spre lumea din afard. Respingindu-se plicerea,
nu mai e aburul de tind care acoperd cu un slral tol mai gros fereastra
firii spre spirit, iar primindu-se durerea, aceasta curédld si absoarbe
tina de pe geamurile firii.

Prin infrinarea de la placeri am facut un prim pas spre forfa spiri-
tuald a nepétimirii, prin rdbdarea supérdrilor, a dureriler si a necazu-
rilor 1-am facut pe al doilea si cel mai decisiv. Céci, cum am spus, rab-
darea si infrinarea nu reprezinld ceva negaliv si nu sldbesc lirea, ci o
intaresc ; ele scapd [irea de pasivitdtile cele mai accentuale ale len-
dinfei aproape impulsive spre plicere $i ale contracliunii cu totul im-
pulsive din fata durerii. Nepédtimirea spre care duce infrinarea si rab-
dared, sau starea nepatimasd, desi numita cu lermen negativ, repre-
zintd, dimpotrivd, odatd cu curdtia, o stare liberd de pasivitale, asa dar
0 deplind eliberare a spiritului si o deplind stédpinire de sine. Nepéti-
mirea nu e un minus, o neutralitale a firii, ¢i ea e o slare jesutda din
toate virlulile g caror dobindire treptati nu e decit o apropiere de ne-
patimire. Tar virtutea inseamn& birbatie, derivind de la «virtus»., Ne-
patimirea nu e pasivitate, c¢i concenlrare a spirilului in domeniul bine-
Iui si al lumii spirituale. Desigur aceasta nu se face prin impulsiuni. De
aceea, concentrarea aceasta este, in raport cu agitafia impulsivd, o
odihné, o linislte. Dar despre nepédtimire vom sSpune mai multe la lo-
cul séu,
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Cele mai frumoase sentinfe despre rostul necazurilor ni le-au dat
sfintii Marcu Ascetul si Isaac Sirul 25%; cle sint o adevirati teologie a
necazurilor. In primul rind, prin necazuri ne atrage Dumnezeu de la
picate. In al doilea rind, necazurile urmeazi de multe ori pdcatelor, chiar
dacd le-am mérturisit ®, Prin ele se restabileste firea povirnitd si se
intdreste din nou. Exisld o compensalie regulatd intre pdcatul primit
cu voia $i necazul venil fard voie 27, In al treilea rind, necazurile se
trimit pentru probare, pentru intdrirea firii si pentru ferirea de greseli
viitodare *, In al patrulea rind, ele pot veni chiar cind n-am pécituit
nol : ne vin penltru pécatele altora *®, lar lucrul al cincilea care trebuie
remarcal este ca rdbdarea lor e semn de putere si de intelepciune si ne
inzestreazd cu putere si cu injelepciune 260,

In general necazurile intrd in mod necesar in iconomia mintuirii,
cel ce le primeste fiind scutit de necazurile vesnice 29, Exists apoi o al-

255, 51 Marcu Ascetul, in scrierile : Despre legea duhovniccascd 51 Despre cei
ce-gl Inchipuie... elc,, Pilocalla rom., I, p. 232—277 si Filoc. gr., ed. 3, vol. 1, p, 109
urm. si 5f. Isaac Sirul, in: «Cuvinte despre nevoinfd», ed. Spetzieri, Atena, 1895,

250, 5, Marcu Ascetul, Despre cei ce-si inchipufe.. cap. 139; Filoc, rom., |,
p. 265 ; Filoc, gr., ed. 3, p. 118.

257. «De nu vrei 54 padtimesti rdul, sd nu vrel nici si-1 faci, pentru cd lucrul din-
lii urmeazd cu necesitale celui de al doilea, c¢ici ce scamdnd fiecare, aceea va gi s@-
tera (Gal. 6, 8), Semdnind de bund voie cele rele si secerindu-le fard de voie, trebuie
54 ne minundm. de dreptatea lui Dumnezeu, Dar fiindcd a rinduit o vreme oarecare In-
tre seminal 5i secerig; nu credem in rasplalds, (Despre legea duhovniceascd, cap, 116—
118, Filoc. Tam, I, p. 243; Filoc, gr. cit, p. 103, Vezi si: Despre cei ce-gi inchipiie...,
cap, 9, Filoc. rom. I, p. 252 si cap. 154, p. 265; Filoc. gr. ciL, p. 108, 120).

238, «Orice intristare dupd Dumnezeu face parte din fiinta eviaviel. Cicl adevi-
rala dragoste se probeazd prin cele contpares. (Despre legea duhovniceascd, cap. ‘65,
Filoc, rom, 1, p. 238; Filoc. gr. cit, p, 100). «Nu zlee cd se poate cistiga virtutea fdra
necazurl, ciaci virlutea neprobati de necazur nu este intirilds. (Op. cit.,, cap, 66, p. ¢it,,
Filoe, gr. cit,, p. cit.). «Mare virtute ¢ a ribda cele ce vin asupra noastrd sl a iubi pe
cel ce ne urdses, (Despre cel ce-si inchipuie,., cap. 47, Filoc. rom, I, p, 236G ; Filoc,
gr. cit, p. 112), «De vrel sd nu fii muncil de ginduri, primeste umilirea si necazul
trupuluis. (Op. cit., cap, 207, Filoc, rom. 1, p. 274 ; Flloc, gr. clt, p, 124).

259, «Nu socoli cii orice necaz vine peste cameni din pricina pacatelor, Pentru
ci sint unii bine-plicuti si totusi sint ispitl}i, E drept ¢l s-a scris: aNelegiulii si ne-
cuviosii vor fi prigonijis. Dar tolt asa s-a scris: «Cei ce volese si viefuiasca cucernic
In Hristos, prigoniti vor fi» (I Tim. 3, 12). (Despre legea dulovniceascd, cap, 174, Filoc.
rom. I p, 245; Filoc. gr. cit, p. 106), «Nu zice ci cel izbivit de patimi nu mai poate
avea necazuri. Cdcl chiar dacd nu pentru el, e dator s4 aib# necazuri pentru aproa-
peles. (Despre cei ce-si inchipuic..., cap. 132, Filoc, rom. I, p. 261 ; Filoc. gr. cit,, p. 118).

260, «Infelepoiunca nu sti numai in a cunoaste adeviirul din Inldntuirea natuorii,
cl 51 In a ribda rautatea celor ce ne fac nedreptate, ca pe a noastrd proprie», (Despre
cel ce-5i Inchipuie..., cap, 206, Filoc, rom. I, p. 274 ; Filoe, gr, cit, p. 124), «Cel ce pri-
mejle necazurile de acum in nddejdea bunitidtilor de mai tirziu, a aflat cunostinta
adevdrului' si se va izbdvi repede de minie. si intristares, (Qp. "cil.; cap. 168, Filoe,
rom, I, p. 269 ; Filoc. gr. ait,, p, 121).

261. «Dacd clneva picdtuind in chip vddit si nepocdindu-se n-a primit nici o pe-
deapsi pind la moarte, socoteste cd judecata lui va fi fird mili acolos. (Despre Ingea
fuhovniceascd, cap, 112, Filoc, rom. I, p, 240; Filoc, gr. cit, p. 103). «De al fost pAqu-
bit, sau ocdrit, sau prigonit de cineva, nu lua in seami cele de fald, ci asteapti cele
viitoare 5i vel afla ¢ acela ti-a fost pricind de multe bundtdfi nu numal in vremea de
aicl; ¢l i in veacul viilors, (Op. eil,, cap. 114, Filoc, rom. I, p. 240 ; Flloe, gr, cit., p, 103),
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ternanfd regulatd intre bucurii si necazuri in lumea aceasta. Chiar
lucrul care {i-a adus bucurii sd stii cd iti va pricinui pe urmé i neca-
zuri si vice-versa %2,

O rinduiald injeleapld cirmuieste destinul [iecaruia dintre noi.
Bucuria ne poate face mai pulin atenti la datoriile noastre, deci tre-
buie stropitd cu un dus rece de necazuri ca sd nu ne slibim eforturile,
Dar necazurile nu trebuie sd dureze prea mult, ca sd nu se incuibeze
in noi indoiala céd mai e cineva care ne poartd de griji. De pe dealu-
rile bucuriilor — in véile necazurilor, asa decurge viata omului duhov-
nicesc ; dar ea inscrie un real progres in aceste allernante. Bucuriile
pentru rdabdare sint tot mai curate, mai spiritualizate, mai nepatate de
mulfumirea de sine; necazurile sint tot mai ferm r&bdate. Propriu-zis,
bucuriile sint domolile de siguranta necazurilor ce vor veni, lar neca-
zurile, rabdate cu un amestec de senindtale, de ris interior, cum zice
Ioan Scérarul, pentru siguranta bucuriilor ce vor veni la rind. Deci fie
cit de schimbécioase imprejuririle externe in care se desfésoara viata
omului duhovnicese, lduntric ea a ajuns la un fel de nivelare, care i
dé o statornicé liniste, E tdria spiritului in fata valurilor lumii,

Dacé in goana dupd pldceri si in fuga de dureri se manifestd ne-
statornicia si caracterul lunecos al firii, care sint urmare a pacatului si
semnul stricdciunii ei, in statornicia si neschimbarea manifestatd in
infrinare si rabdarg, se aratd fermitatea si arvuna nestricdaciunii, pe care
a redobindit-o dupd pilda firii omenesti a lui Iisus Hristos si prin ajutorul
Lui**, Exercitfiile de rabdare sint asa dar necesare f{irii noastre si
deci si necazurile care le prilejuiesc, fie ca sint urmare a unor péicate,
fie cd nu. lIar lumea este astiel orinduitd, ca sa ne fie nu numai reve-
latie a providentei dumnezeiesti, a Détatorului de buné&tati, ci si a Ju-

WCel ce se luptd cu oamenii de frica relei pdtimiri si a océrilor, sau va péii aici neca-
zurl 51 mai multe, sau va fi muncit frd mild In veacul viitors, (Despre cel ce-si Inchi-
pule.., cap. 171, Filoe, rom, I, p. 270; Filoe, gr, cit., p. 121). «Cel ce voieste sd inliture
relele viitoare e dator 53 le poarle cu plicere pe cele de acum, ciel astlel va ocoli,
prin dureri mici, pedepse maris, (Op. cit,, cap. 187, Filoe, rom, I, p. 272; Filoc. gr. cit,,
P, 122},

Ef}}l «De ai fost indljat prin laude, asteapld ocaras. (Despre legea dulovniceascd,
cap. 137, Filoc, rom. 1, p. 244; Filoe. gr. cit, p. 118), «Nu te bucura cind faci bine
cuiva, ¢l cind rabzi dusminia care urmeaza, fdrd a pune la inimi# riul, Cicl precum
urmeazd noplile zilelor, asa urmeazé rautdtile, binefacerilor». (Despre cel ce-si inchi-
puie..., cap. 137, Filoc. rom, I, p. 265; Filoc, gr, cit, p. 118), «Necazurile de acum
pune-le alffuri de cele viltoare si nicicind descurajarea nu-|l va molesi volntas, fDE-!I'—
pre legea duhovniceascd, cap. 156, Flloc, rom, I, p. 246; Filoc, gr. cit., p. 104). «Cind
suferi vreo ocard de la ocameni, cugetd indatd la slava ce-fi va venl de la Dumnezeu,
s1 ocara te va ldsa neintristat si netulburats, (Despre cei ce-sl inchipuie.., cap. 68,
Flloe. rom. 1, p. 258 ; Filoc. gr., p. 113).

263, «Primeste Impletirea celor bune si a celor rele eu gind egal 5i Dumnezeu
va netezi inegalitdjile intre lucruri», (Despre legea duhovniceascd, cap, 159, Filoc
rom, I, p. 247 ; Filoc, gr. cit., p. 105),
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decdtorului, a Celui ce vrea sd ne intédreascd, printr-o pedagogie mai
asprd, din cind in cind. Firea noastra insdsi cere aceastd asprime, ca
5d nu se moleseascd ; o cere pind la intérirea deplind din viata viiioare.
N-o cere permanent, pentru cd nu e in stare sd o suporte, c¢i in alter-
hare cu semnele de afectiune. Dumnezeu foloseste lumea si timpul ca
gratie si judecatd pentru noi. $i sub amindoud aspeclele ne este de

folos,

8. NADEJDEA

Ribdarea necazurilor poate sda fie la incepul ameslecald cu nece-
sitalea, cu constiinta ca nu se poate altfel, Dar cu vremea réasare din
ea nddejdea, care apoi o Insoteste stalornic si-i da térie, facind-o ca
sd fie cu totul de bundvoie, Vizind omul cite trebuie sd rabde, incepe
a socoti cd nu se poale sa nu aiba odald pentru acestea mingiiere din
partea lui Dumnezeu, dacd nu in Jlumea aceasta, mécar in cealaltd, Na-
dejdea aceasla ii devine cu vremea o adeviratd certitudine, Astfel pu-
tem defini nddejdea ca o certitudine a celor viiloare, apdrutd in per-
soana celui ce nddédjduieste, Dacd credinta este certitudine despre anu-
mite realitdti nevidzule actuale, si dacd ea dd, cind e puternic#i, chiar
o impértédsire de acele realitdfi a celui ce crede, nddejdea este certi-
tudinea ce o are cineva despre anumite realildi viitoare si despre im-
pértidsirea ce o va avea el de acele realitdli. Prin unmare nddejdea este
o credinld orientatd spre viitor a celui ce o are. Nédejdea este cre-
dinta intr-o fazé progresatd. Ea este o putere care dd transparenid timpu-
lui, care stribate prin timp, cum credinfa strdbate prin spafiu si prin
natura vazutd. In nédejde e un plus de cvidentd, un plus de cunoas-
tere, De unde aceastd evidentd ? 54 fie o evidenid reald, sau numal o
iluzie, provenité dintr-o voinja care s-a obisnuit sd afirme céd stie ed
viitorul va fi asa, sub apésarca unui prezent care nu-i d& satisfactiile
asteptate ¥ Raspunsul la aceasld intrebare se va desprinde din conside-
rajiile ce urmeaza.

Ea este o avansare, un salt peste vreme, Asa cum prin grija omul
este continuu aplecat Inaintea sa spre viitor, tol asa este si prin na-
dejde, dar inir-alt fel: prin grijé presimte un viitor nepldcut, fatda de
care fa mdasuri ca sd-1 preintimpine; prin nddejde presimie un viitor
favorabil la care de abia apucd sd ajungd, Heidegger n-a vazul in om
si acest revers al grijii, aceastd «existentiald» care {ine tol asa de mult
de firea omului ca si grija. Deci, precum grijii i se recuncaste o virtute
gnoseologic# in raport cu viitorul (Heidegger, Scheler), asa trebuie

58 1 se recunoascd si nadejdii,
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Dar cind spunem de nddejde céd tine tol asa de mult de firea omu-
lui ca si grija, nu inielegem cé ele coexistid actual in fiecare clipa in
sufletul unui om. Cel putiin nddejdea religioasd, nadejdea fericirii din
viala viitoare, e cu atit mai prezentd in suflet cu cit e mai absentd gri-
ja si vice-versa. Despre nddejdea intr-un viitor pamintesc nu se poate
spune acest lucru decit inflr-o mdasura mai micd, dar aceasla numal
pentru céd aceastd nédejde nu cuprinde alita certitudine cit cea reli-
gicasa. Astiel s-ar pulea spune ca nadejdea si grija au o singura rd-
dacind in fiinla omului: preocuparea de viitor, Dar atunci cind din
aceasta radacina creste [ructul nadejdii, adica al siguranlei in viitorul
speral, nu mai creste fructul grijii, sau cel pulin al grijii lumesti, ci
doar al grijii de a nu compromite objinerea unui lucru sigur, Iar fructul
grijii lumesti creste mare unde n-a crescul fruotul nadejdii.

Comparind alenl nddejdea 31 grija, desprindem ca pricina aceslei
imppsibililﬁbi de coexislenld actuala a lor faptul ca pe cit de multa
evidenld cuprinde nadejdea, pe alil de multéd nesiguranlad cuprinde gri-
ja, De aceea e prezentd nesiguranta grijii unde lipsesle evidenfa si
linistea nidejdii. Céci grija ce slujeste nadejdii nu e alimentatd de ne-
siguranfa grijii lumesti, ¢i ea e «doar atentd sd nu piardd un lucru al
nadejdii sigure.

Siguranla nadejdii in bunatdlile viitoare ce ni le va da Dumne-
set si nesiguranla grijii lumesti o arald linistea ce o dda cea dintii si
frimintarea neconlenitéd ce se cuprinde in cea din urmé. Redind in
alfi lermeni acest contrasl dintre ele, sfintul Marcu Ascelul zice : «Né-
dejdea in Dumnezeu face inima largd (sau e ldrgimea inimii); iar gri-
ja trupeascd o ingusteaza (e strimtorarea inimii)» 84,

Experiena ingustérii inimii o ai in vreme de neliniste, precum a
largimii, in vreme de liniste. Tar nelinislea cu privire la viitor e fruc-
tul nesigurantiei, precum linistea e fructul siguranfei. Grija e puiul
fricii de wiitor, deci al nesigurantei, al lemerii ca nu va fi cum il
dorim,

lar in scrierea Despre Botez, Marcu Ascetu] repetd de maji multe
ori ca inima in care salasluieste Hristos de la botez nu se poate deschide
decit «prin Hristos insusi si prin néddejdea inlelegédtoare» %, adicad prin
naddejdea vazdloare a celor nevdzute, sau din cealaltda viatd., Alunci
inima se deschide cu adevérat, nemaifiind stépinitd de grija de sine.
21 numai cind se instipineste peste noi nadejdea si, prin ea, deschide-
rea inimii, scdapam de gindurile lumesti, sau de gindurile grijii. Asa-

264, Despre cei ce-si Inchipuie.., cap. 114; Fllo¢, rom,, p. 263 ; Fllog, gr,, ed, 3,
vol. I, p. 116,
265, Filoc, rom. I, p, 287,
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dar deschiderea inimii coincide c¢u o biruinjd a nadejdii in noi si cu
0 scdpare de grija si de gindurile ei. Deschiderea aceasta a inimii e o
deschidere spre evidentele supralumesti. Nidejdea e o vedere cu inima,
cu partea mai adincd a spiritului nostru, deci e o convingere intima,
tainic, o stare de transparentd a fiinfei noastre fata de cele de din-
colo de lumea aceasta.

Intr-adevir, dacé grija este o «existentiald» atit de structural le-
gatd de firea omului in starea de dupd c#@dere, ce minune face ca omul
sd scape de ea, mai bine zis ca ea sd se transforme in «existentiala» né-
dejdii ¥ Cum s-a putut transforma presimiirea unui viitor nesigur, in pre-
simfirea unui viitor fericit, sigur, sau nesiquranta, in sigurantd ¥ Pro-
cesul acestei transforméri nu s-a putul inifia din sinul grijii fnsisi. El
nu se poate explica decit prin interventia unei puteri deosebite de pu-
terile fiinfei omenesti, sau prin intrarea oarecum a adincului acestei
fiinfe in contact cu realitatea nddadjduitd. Astfel, nadejdea nu poate fi
numai o iluzie. Céci atunci de ce nu $i-ar da fiecare aceastd iluzie? In
néddejde experiem o siguranta, care nu atirnd numai de voia noastra,
care nu are numai ldria pe care i-o ddm noi. Tdria nddejdii a crescut
in noi din altd parte si ni se impune peste voia noastrd, sau ca un plus
pe linga ceea ce putem noi voi. Mai inainte nu aveam nadejdea, nu
0 simjeam In noi, desi poate nu eram nijci deznadéjduifi. Dar de la
0 vreme am observal c¢d in noi se face tot mai ferma nadejdea in cele
viitoare, ca siguranjd care ne umple de tot mai multd liniste. Paralel
cu aceasta, seva otrdvitd a buruienilor grijii, care acopereau intimitatea
noastra, care cresteau pe pamintul virtos sub care se ascundea inima
noastrd, se usucé si parcd oricit am vrea si noi si ludm in serios, ca se-
menii dimprejur, grijile vietii, nu o mai putem face,

Problemele care pricinuiesc insomnie oamenilor intre care traim
si-au pierdut orice insemnatate in ochii nostri,

9, BLINDETEA SI SMERENIA

Blindetea si smerenia sint florile care rdsar din rdbdarea necazu-
rilor i din nddejde. Blindefea se naste dupd ce prin rdbdare au fost
eliminate din fire patimile miniei, Ea std imediat inaintea smereniei,
«Precum Jumina zorilor premerge soarelui, asa blindetea e inainte-mer-
gatoarea smereniei», zice Ioan Scédrarul *®, Blindetea e o dispozifie ne-

260, Treapta XXIV, P.G. 88, 980.
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clintitd a mintii, care rémine in fata onorurilor si a ocdrilor aceeasi. Ea
fnseamnd a rémine neafectat de supérérile ce {i le produce aproapele §i
a te ruga sincer pentru el. Ea este stinca ce se ridicd deasupra marii
miniei, rdéminind neclintitd de valurile ei. «Blindetea este sprijinul rab-
dérii, usa, sau mai bine zis maica iubirii, Ea este ajutdtoarea asculldrii,
cilduza fratiei, frina celor ce se minie, pricind de bucurie, imitarea lui
Hristos, insusirea ingerilor, inlénfuirea dracilor, pavizd Impotriva amd-
réiciunii. In inima celor blinzi Se odihneste Domnul, iar sufletul agitat
e scaunul diavolului. Cei blinzi vor mosteni p&mintul, mai bine zis il
vor stépini... Sufletul blind e tronul simplitdfii. Sufletul lin va face loc
in el cuvintelor intelepciunii. Sufletele blinde se vor umple de cunos-
tinta, iar mintea minicasa conviefuiegte cu intunericul si cu nestiinfa...
Simplitatea este o deprindere invariabild a sufletului, neputind fi mig-
catd spre cugetdri perverse.. Viclenia este o stiintd, mai bine 2is ©
uriciune driceascd, lipsitd de adevdr, care isi inchipuie cd ingeald ve-
derea altora... Viclenia acopera varietatea multipld a patimilor... Simpli-
tatea fnsd e pricinia prea inaltei smerenii si blindeti.. Cel ce e simplu
si necompus vrea ca sufletul ce se apropie de el sa fie simplu si nevi-
novat» 67,

Prin blindete ne apropiem de iubire, care sté la capadtul final al
virtutilor. Dacé iubirea este opusd egoismului, manifestat prin patimi,
prin blindefe am ajuns la pragul iubirii. Omul blind a inldturat din sine
{oate pricinile care susfineau separatia lui de semeni, Prin blindefe el
a facut pasul decisiv spre unificarea firii omenesti din el, cu firea ome-
neascé din ceilalfi. Blindetea anticipeazi adierea lind a nepétimirii, adica
a linistii care este totodatd lipsa de patimi egoiste. Cei ce socotesc cd
blindefea e o sldbiciune pot sd se gindeascd la forfa ei de a tdmadui ura
si de a astupa prapéstiile dintre eu-uri, la vraja buné din ea, care atrage
pe toli cei ce kind allfel sd se separe §i distanteze. Cu adevérat omul
blind e singurul care cistigd biruinta asupra pamintului.

Prin blindete sufletul se apropie de simplitate, care este idealul fi-
intei spirituale. Totodatd ea ne ajutd sd intelegem frumusetea §i bo-
gitia de cuprins pozitiv ce se afld in simplitate. Simplitatea este o in-
{elepciune adincd si mult cuprinzédtoare, provenitd din transpunerea
omului blind, in situatiile tuturor, Tocmai datoritd acestei infelepciuni
mult cuprinzétoare, sufletul blind nu se tulburd §i nu trece de la o stare

267. Ibid., P.G. 88, 980—084,
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la alta contrard, pentru cd judecd fiecare situatie intr-o luminid cu mult
mai largd, jinind seama de atitea consideratii, pe care sufletul pitimas nu
le cunpagte sau le uitd chiar cu voia, obsedat de patima unilaterald. Sim-

plitatea mult inteleaptd a omului blind se datoreste tocmai lipsei de pa-
timi a lui. El pe de o parte nu are patimi pe care sd vrea si le ascundd,
pe de altd parte, nimic nu-l impiedici s& judece obiectiv, nu-! indeamn#
sd-gi strimbe judecata sau si se facd a uita. Vicleanul e totdeauna in-
tr-o stare de duplicitate, una spunind si alta gindind, ca s#-5i acopere
urifenia unei intenfii pétimase. El judec#i ingust sau strimb si de aceea
prezinta in mod acoperit fiecare situatie, dupd cum ii dicteazi interesul
momentan. El face impresia de destept. Dar desteptéciunea lui este arta
de a falsifica si de a acoperi adeviérul, de a prezenta strimbarea adevi-
ratelor realitdli drept cunoastere, E arta de a da o aparen{i de stri-
lucire fntunericului, Viclenia riului nu se supune realitdtilor de dincolo
de eu-ul séu egoist, pe cind injelepciunea si simplitatea omului blind
se adapd din izvoarele adevirului larg descoperit ® In fafa intimitatii
sale tainice.

«wSmerenia este un har férd nume al sufletului» *, Ea e opusul min-
driei, care e cea mai rezistentd dintre patimi, $i precum mindria ne inalgs
in aparenid, dar in realitate ne coboard pind in adincul iadului, fiind
cel mai cumplit réu, asa smerenia, coborindu-ne in aparenti, ne inalia
pe cea mai ifnaltd treapta, luindu-si ca virtute locul imediat inaintea
nepdtimirii gi iubirii. Dacd mindria ca egoism este izvorul tuturor pa-
limilor, smerenia este concentrarea tuturor virtutilor. Dacd mindria sfisie
firea omeneascd in tot atitea buciti in ciii insi subzists, smerenia o rea-
dund. Daca mindria deformeazi judecata §i intunecé contemplarea dreap-
td a realitdtii, smerenia restabileste vederea justi a lucrurilor, Fiecare
virtute echivaleazd cu un spor de voin{d, Dar acest spor de voin{i se
intemeiaz& pe un spor de cunoastere, pe un spor de vedere justd a lu-
crurilor, cum spun sfinfii parinti. Céci ceea ce Intuneci si strimbi ve-
derea realitd}ii sint patimile. Omul p#timas, dacd a ficut un lucru din-
tr-un interes personal, cautd sd justifice fapta lui printr-un interes ge-
neral. El isi schimbéa intreaga cdnceptie despre un anumit sector al vie-
fii prin urmdrirea acelui pécat §i cautd sé-i convinga si pe alfii ca asa
ar trebui s& lucreze, desi pina ieri el insusi propoviduia alta concepiie,
El nu recunoaste cd adevirul obiectiv este altul, c#ici el a piciituit din

268, Ioan Scdrarul, Scara, Treapta XXV ; P.G. 88, 988.
269, Idem, op. cit., Treapta XXV, P.G. 88, 936,
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slibiciune fatd de acel adevir, ci strimbé adevirul §i norma de orientare
generald ca sd adopte toti punctul lui de vedere.

Dar dac# patimile strimbd vederea lucrurilor intrucit adapteazd or-
dinea generald si obiecliva a lucrurilor la un interes egoist, particular,
fiecare virtute, fiind o depédsire a unei patimi, deci a egoismului, aduce
un spor de vedere justa a lucrurilor.

Dacéd-i asa, smerenia, ca cea mai inaltda §i mai rezumalivd dintre
virtuti, fiind opus#é egoismului -— izvor al patimilor, e ¢ea mai deplina
restabilire a intelegerii adevéarate a realitatii naturale, raminind ca lu-
birea sé inteleagd si cele mai presus de fire.

Dar fiindcd lupta cu mindria nu se porneste numai dupd biruin{a
asupra celorlalte patimi, ci chiar de la incepul, caci intr-o anumita pri-
vintd, chiar lupta cu celelalle patimi e $i o luptd cu egoismul mindriei,
sau trebuie insofitd de ca, smerenia are, dupd Ioan Scérarul, mai multe
trepte. El zice : «Alta este vederea acestei vii preacinstite, In iarna pa-
timilor, alta, in toamna roadelor si iardsi alta, in vara virtulilor, desi
toate formele ei concurg spre una §i aceeasi bucurie gi rodire. Cind
adicd incepe sd odrdsleascd butucul ei, urim indata, nu fara durere,
toatd slava si lauda omeneascd, alungind de la noi toald minia si furia.
Inaintind apoi, cu virsla duhovniceascd, aceastd impdrateasd a virtu-
tilor in suflet, nu mai prefuim, ba socotim chiar lucru de scirbd, orice
hine am fi sdvirsit, si credem mai degrabd cd in fiecare zi adaugam
ceva la povara pécatelor noastre, prin vreo imprdstiere negliutd, lar
bogétia darurilor dumnezeiesti (harisme) impadrtdasite nouda o socotim
ca un adaos de si mai mare osindd, ca unii ce nu sintem vrednici de
elen. El distinge indeosebi trei [aze ale smereniei, descriindu-le astiel :

«Pocdiinta curatd, plinsul care ne spald de orice patd si preacinstita
smerenie a celor desédvirsiti sint atil de departe si alit se deosebesc
intreolalts, cit se deosebesc piinea, aluatul si fdina. Prin pocéintd, su-
fletul se sfarmi si se marunteste in mod efectiv, prin apa plinsului se
uneste, ca si zic asa, si se amestecd in chip nemincinos cu Dumnezeu.
Pe urmd, fericita smerenie, aprinzind focul Domnului, face sufletul piine
. intéiritd, din care lipseste orice fermentatie si infumurare stricacioa-
séin 270, Iar tn alt loc spune: «Cunoaste prin tine, cad viile sint acoperite

270. Diadoh distinge doud faze ale smerenlei: «una, care apare la mijlocul stra-
daniilor pentru desdvirsire, alta, la capitul final al lor. Prima e smerenia provocata
de neputinta trupului si de diferitele dusminii fard temei, 4 doua e provocalda de
abundenia bunivointei dumnezeiesti, Cea dintil e impreunald cu Intristarea, ¢ind -e
lipsitd de buniititile péimintesti, a doua e cu totul duhovniceascd si fericitds (op. eit.
cap, 95 ; Filoc, rom. 1, p, 390),
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de grine si de rod duhovnicesc. O vale este si sufletul smerit in mij-
locul muntilor, adicd al ostenelilor, rédminind mereu neingliat si nemis-
cat. Pocdinfa se ridicd, plinsul bate la usa cerului, iar preacinstita sme-
renie deschide... In lipsa luminii toate sinl intunecate, in lipsa smereniei
toate sint goale si vestede. Altceva este a te indlfa, altceva a nu te inédl{a
si altceva a te smeri, Primul lucru inseamnid a judeca in fiecare zi ; al doi-
lea, a nu judeca, dar nici a ma se judeca pe sine; al treilea, a te osindi

pe tine insufi in toate, f&rd a fi vrednic de osindéd... Smerenia e acope-
ramint dumnezeiesc peste isprdvile proprii, ca si nu fie vizute, Sme-
renia este abisul modestiei ce nu poate fi apucat de hoti. Smerenia este
turn de tdrie in fata vrijmasuluin 27,

Smerenia este constiinfa si triirea supremd a infinitdjii divine si -
a micimii proprii. Ea esle totodaty congtiinta cd infinitatea divind stri-
bate prin toate si prin toti cei din jurul nostru. De aceea am spus cd ea
este un urias spor de cunoastere. Omul smerit se pleacd inaintea seme-
nului ca inaintea lui Dumnezeu. Dacd mindria acoeperd pentru ochii
nostri infinitul realitdtii lui Dumnezeu, smerenia il descoperd. De aceea,
orice am face, cit timp ne lipseste smerenia, cit limp e 0o urmi de mindrie
in noi, n-avem fiorul atingerii cu Dumnezeu s1 nici constiinta adincirii
noastre in Dumnezeu si nu facem nici pe altii s4 o simtd. Unde lipseste
smerenia, e superficialitate, e platitudine, e orizont inchis, e séirmana
infumurare care trezeste zimbetul de mild. in adincurile indefinite si
pline de taind, in Dumnezeu, triieste numai cel smerit, Sare (inteles
edificator, seriozitate) au numai faptele si atitudinile acestuia. Trebuie
sa te faci mic de tot, mic pind a te socoti nimic, ca si vezi mdretia lui
Dumnezeu si sd te sim{i umilit de lucrarea Lui. Smerenia esle intelep-
clunea cea mai larg cuprinzitoare. Cel smerit, departe de a se sdrici,
imbrédfiseazéd din infinit mai mult decit oricare altul si oferd altora. Cel
mindru cuprinde fum. Smerenia e valea holdelor ménoase ce-si sug pu-
lerea din seva infinitului., Mindria e stinca plesuvd batutd de criviétul
nimicului, care seacd viala. Smerenia esto transparenta suprema a firii,
dobinditd dupd alungarea nequrii patimilor, pdlrunsd in toate facultidtile
sufletulni. Prin patimi, care au ca motor ascuns mindria, omul e asezat
mereu inaintea vederii sale ; nu vede realitatea si opera lui Dumnezeu,
finind-o acoperitd de sinea proprie, Fl isi esle negurd si fum, Patimile
sint crescdturile bolnave ale eu-ului, astupindu-i vederea realititii. 5i
nu astupd numai vederea realitétii deosebile de sine, c¢i si vederea sa

(===

271, Treapta XXV, P.G. 88, 988985,
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adevératd. Umfldatura eu-ului, sau fumul emanat de eu, se aseazd intre
vederea sa si eu-ul sdu adevdrat, luindu-se pe sine drept ceea ce nu
este cu adevdarat. $i oare iesirea minjfii din sine, extazul, pentru a' vedea
pe Dumnezeu %, nu inseamnd tocmai aceastd uitare smeritd de sine in
fata realitdtii Lui coplesitoare ? Céci pentru a cunoaste ceva trebuie sd
viti de tine, odatd ce tu nu esti altceva decit instrument de vedere, de
primire a realitatii infinite, dar nici mécar instrument de sine existent.
Esti lucritor intr-o vie care nu-i a ta, dar si lucrdtor numai prin buna-
vointa stdapinului.

Smerenia pdrind a fi o autoreducere la nimic, este in fond o reve-
nire a firii noastre la starea de fereastra a infinitului si de incapere
goald menitd s& se umple de lumina dumnezeiasca. Fereastra de fapt nu
existd pentru sine, iar incdperea cdreia ii transmite Dumnezeu lumina
nu vede nimic férd lumind. Tot asa omul, numai acceptind acest rol de
a nu fi decit reflector i primitor al luminii dumnezeiesti are un destin
miéref : acela de a convietui cu infinitul. Dacd se rusineazd de acest
rol si se umple de fumul propriu, nu mai poate vedea nimic nici din
sine.

10. NEPATIMIREA SAU STAREA NEPATIMASA

Nepétimirea e culmea spre care duce tot efortul nevoinjelor si
treptele tuturor virtutilor, dacé intreaga ascezd are ca scop direct puri-
ficarea trupului si a sufletului de patimi.

Nepitimirea nu este o stare negativé, céci absenta raului nu poate
fi socotitd ca o stare negativd. Nepétimirea este «o stare de pace a
sufletului» 273, Cel ce a atins nepédtimirea nu mai péacétuiesle usor nici
cu fapta, nici cu gindul si nici minia si pofta nu i se mai miscd usgor
spre p#cat. Acela a stins aproape cu totul patimile din facultatile sufle-
testi ale miniei si poftei si nu mai poate fi stirnit ugor nici de lucruri.
nici de gindurile sau amintirile faptelor pédcétoase ¥, N-am putea spune
cii patimile an devenit pentru el o imposibilitate ontologicd, ca peniru
Dumnezeu, Dar ele sint pentru el aproape o imposibilitate morald, asa
cum, de pildé, pe un om vcare zeci de ani s-a ferit de furat Ifi este
imposibil s& {i-]1 Inchipui dedindu-se la o asemenea faptd. Sfintul Isaac
Sirul spune : «Nepdtimirea nu inseamnd a nu mai sim{i patimile, ci a

272, 5i. Maxim MArt., Capeiele lcologice 1, B1 ; P.G. 90, 1116.

273. ldem, Capele despre dragoste 1, 36; P.G. 90, 968.

274. Evagrie zice: «Nepltimire are sufletul care nu numai de lucruri nu se
tulburd, dar nlci de amintirile lor=. (Cap. pract. 39 ; P.G, 40, 125—213).
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nu le mai primi. Cdci prin multele si variatele virtuti, aratate si ascunse,
pe care le-a dobindit cel ce a ajuns la ea, s-au slabit patimile in el si
nu se mai pot ridica usor in el impotriva sufletului. Mintea deci nu mai
trebuie s@ fie mereu alentd la ele. Pentru cd in toatd vremea e scufun-
datd in cugetdriie ein *7%, lar Diadoh al Foticeii spune : «Nepédtimirea nu
inseamnd a nu fi rdzboiti de draci, cdci atunci ar trebui sd iesim, dupd
apostol, din lume (I Cor, 5, 10), ci, rdzboiti fiind de ei, si rdminem nebi-
ruifi. Cdci si luptatorii imbréicati in fier sint {inta sdgetilor de la vréj-
magi s1 aud sunetul sdgefilor si vad sdgetile trimise, dar nu sint réniti
de ele, pentru tdria imbrdc&mintii de razboi. Pentru cé fiind acoperiti de
fier, ei rdmin nebiruifi cind sint rdzboifi» 279,

Deci nepdtimirea ar fi acea stare a sufletului in care acesta biru-
ieste orice ispitd. Indatd ce a primit ispita fie din l&untru, fie din afar,
a cdzut din starea de nepétimire. Desigur, aceastd stare, desi a devenit
0 obisnuintd, nu a devenit o insusire inalienabild a firii, cum a devenit
la ingeri, sau cum vom deveni noi in viafa viitoare ; desi e inlesnit4 In
mare parte $i de obisnuinta pétrunsd in fire, ea are nevoie totusi de o
susfinere din partea voinjei. Deci se poale oricind pierde, desi lucrul
a devenit foarte improbabil, aproape o imposibilitate morald, De obi-
cei nu ne consoliddm dintr-o datd in starea de nep#timire, ci prin repe-
tate indlféri la ea, dupi tot mai scurte cdderi, riminind de fiecare datd
tot mai mult timp in ea, De aceea loan Scérarul, declarind nep#timirea
ecerul din inima mintii, care priveste la uneltirile dracilor ca la niste
Jucdrii», cunoaste mai multe grade de nepétimire. Dup# el : «existd om
nepdtimas, dar existd altul mai nep#timas ca cel nep#timas. Cel dintli
urdste cu térie cele rele, al doilea se imbogé#feste fird sfirsit in vir-
tugin,

Dar starea de nepétimire implicd o tdrie pozitivd, dacd e capabild
sd invingd orice patimi. Tdria aceasta nu e decit cea a virtufilor. «Nep4-
timirea o are acel suflet care e asa de imbibat de virtufi, cum sint im-
bibafi cei p&timasi de patimi». Ea nu e decit cimasa curdtiei totale a
sufletului, tesutd din toate virtutile. «Dacéd definijia licomiei pintecelui
esle a se sili la mincare chiar fdrd foame, definifia infrindrii este a tine
firea in friu chiar ¢ind fldminzeste férd vind Dacd marea miniei sti in
d se infuria chiar ¢ind nu e nimeni de fa{d, definitia ‘indelungii rédbdéri
este a rimine tol asa de senin, fie cd e prezent, fie cd e absent birfi-
torul. Dacd semnul deplinei impdtimiri este a ceda tuturor sugestiilor
dracilor, eu socotesc cd semnul sfintei nep&timiri este si poli zice lim-

s _

275. In Centuria lui Calist si Ignatie ; Filoc. gr. ed, 11, vol. 11, p. 401.
276. Filoc. rom. I, p. 392, Filoc. gr, cit,, p. 268 y Op. cil., p. 98,
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pede : «Depdrtindu-se de la mine vicleanul, n-am stiuts (Ps, 50, 4) nici
¢ind a venit, nici de ce, nici cum a plecat, ci sint cu totul insensibil la
aceasta, fiind unit acum si in viitor cu Dumnezeu, Nu se faureste co-
moara impdératului dintr-o singurd piatra si nu se desdvirseste nepdatimi-
rea cit timp mai ldsdm nelucratd o singurd virtuten *¥7, Asadar, slarea de
nepétimire exprimaté negativ inseamnd libertatea de toate patimile,
iar pozitiv, posesiunea tuluror virlutilor. Dar nepdlimirea are si impor-
tante alle aspecte pozitive,

In primul rind ea esle o stare de linisle, de pace, de odihnd a su-
fletului, Pe cit de agitat, de neegal si de tulburat este sufletul stdpinit
de patimi, care aici se aprind, aici se potolesc, pe atit de stdpin pe sine,
de calm si de linistit este sufletul eliberat de patimi. Aceasta e linistea
monahilor, care nu ¢ doar lipsa zgomotului exterior, sau un «dolce far-
nientes, ci o stare cistigatd si menfinutd printr-un concentrat efort de
vointd. E o adunare a mintii si a tuluror puterilor sufletesti in Dumne-
zeu, o stdpinire asupra miscéarilor trupului, Omul nu mai e prada nenu-
maéaratelor miscéri si tendinte centrifugale ale mintii, ale poftei si ale
simjurilor 8, Mintea si voinfa si-au cédpétal fermitatea deplind de a
nu mai putea {i atrase cu usurintd spre altceva decil spre Dumnezeu.

Si incd nici prin aceastda caracterizare nu s-a spus tolt ce e pozi-
tiv in starea de liniste nepdtimasd a sufletului. Cé&ci aceastd linigte si
concentrare se datoreste faptului cd& mintea, pofta si vointa au acum
un obiect mai inalt de preocupdare. Si curdtfirea de patimi sau nepati-
mirea, tocmai de aceea se urmdreste : pentru ca mintea eliberati de sta-
pinirea patimilor sd se poatd indrepta in liniste spre intelesurile mai
inalte inrudite cu firea ei. Marcu Ascelul spune: «Mintea, sub inriuri-
rea harului, implinind faptele virtutilor si apropiindu-se de cunoastere,
putin mai simte din partea cea rea si neintelegédtoare a sufletului, Céci
cunostinfa o rdpeste la indltime si o instrdineazd de toate cele din lume.
Curédtenia din ei, subtirimea, sprinteneala si agerimea miniii lor, ca si

277, Treapta XXIX, P.G, 88, 11, 48—49.

278. Isaia ‘Pustnicul : «Cit t{ine rdzboiul, omul petrece in fricd si culremur, cuge-
tind cd poate birui sau poate fi biruit azi, ori poate birui sau poate [i biruit miine.
Céci lupta stringe inima. Dar nepdtimirea nu e tulburatd de ridzbol. Cel ajuns la ne-
pitimire a primit rdsplata si nu mai e ingrijal de dezbinarea celor trei, cici s-a ficut
pace inlre e¢i prin Dumnezeu, Iar cei trei sint: sufletul, trupul si duhul, Deci cind trel
s-au fdcut una prin lucrarea Duhului Sfint, nu se mal pot despdr{i. Asadar nu te socoti
ci ai murit picatelor, citié vreme esti supdrat de vriijmasgii tai, fie in vremea prive-
ghieril, fie in vremea somnului». (Despre paza minfii, cap, 18, Filo¢, rom, I, p, 398 ;
Filoc, gr. cit.,, p. 33). Tot Isaia Pustnicul zice: «Cind se intdreste mintea si se prega-
lesle sd4 urmeze drnagoste] care stinge patimile trupului si nu maj lasi si stapineascd
ceva din cele polrivnice firii asupra inimil, se impotrivesle la toale cele opuse [irii,
pind cind le va despirli de cele firegtin. (Op. cit,, cap. 19; Filoc. rom. [, p. 398 ; Filoc.

gr. ibid.).
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nevoinja lor, le curd{d mintea 5i o face stravezie, fiinded trupul li s-a
uscat de preocuparea cu linistea si de multa petrecere in ea, si mintea
lor sesizeazd usor si repede orice si vederea din ei ii conduce in toa-
ten 277, Cu cit mintea s-a eliberat de patimi pentru réstimpuri mai largi,
adicd le-a vestejit mai mult, cu atit inainteazd mai adinc in contempla-
rea §i gustarea bunurilor dumnezeiesti si, pe masurd ce inainteazad in
aceastd contemplare, se vestejesc lot mai mult patimile, Aceasta e de-
savirsirea care nu are sfirgit. Efrem Sirul spune : «Cei curéfili de pa-
timi, intinzindu-se fard sdturare spre cel mai inalt loc, fac desdvirsirea
nedesdvirsild, pentru cd bunurile vesnice nu au sfirsit. Ea e desidvirsita
in raport cu méasura puterii omenesti, dar e nedesdvirsitd, ca una ce se
depdseste pe sine prin adausurile de fiecare zi si se inalti mereu in
urcusurile spre Dumnezeu» 289,

Astfel infelegem cum nepdtimirea este conditia prealabild pentru
contemplare, care e scopul indirect al intregii asceze purificatoare,
Desigur, absenta simpld a patimilor incd nu echivaleazd cu con-
lemplarea lui Dumnezeu, Pentru aceasta trebuie o descoperire deose-
bitd a lui Dumnezeu, Dar aceastd descoperire nu poate avea loc cit
timp ochii 5uflete5t_i al omului sint tulburafi si cit timp preocuparea omu-
lui e atrasd de patimi. Absenfa patimilor ii d& omului ins# capacitatea de
a privi §i de a-3i aminti lucrurile in intelesul lor simplu, fird sd asocieze
un interes patimas. Evagrie spune: «Cel ce a alins nepitimirea, inci
nu se si roagéd cu adevdrat. Céci poate sd urmeze unele cugetiri sim-
ple si sd fie répit de istoriile lor si va fi departe de Dumnezeun %!,

De fapt, slarea de nepdtimire nu inseamnd si o stare permanenta de
contemplare a lui Dumnezeu, E drept cd f&rd gindul permanent la Dum-
nezeu, fard pomenirea numelui Lui, ca nu se poale dobindi si cu ane-
vole se poale pdstra. Dar pomenirea aceasta a lui Dumnezeu nu depdr-
leazd cu totul celelalie idei din mintea omului, nu le absoarbe, nu le
face s& dispard; ba ele nu-i sint nici mécar permanent un transparent
prin care sd contemple pe Dumnezeu.

De aceea, netulburarea acestei stdri nu trebuie injeleasd, afard doar
de exceplia unor momente, ca o dezinteresare tolald de lume. Ea ex-
clude insd interesul egoisl. In acest sens este o dezinteresare. Dar nu ex-
clude interesul general, interesul iubirii. Dimpotrivd, iubirea in toatd am-

279. In Cent. Iui Calist gi Ignatie, Filoc. gr., vol, 1I, ed. II, p. 101. E vorba de
Evagrie.

280, In Cent. ¢cit., p. 402,

281. Capele despre rugdciunc, cap. 55 si 56, Filoc. ram. I, p. Bl ; Filec. gr. cil,,

(sub: numele Iui NIl Sinaitul), p. 181,
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ploarea ei apare dupd dobindirea nepadtimirii. De aceea, precum nepid-
timirea nu e ultimul scop, ci ea se urmdreste pentru contemplare $§i
indatd ce s-a pdtruns in zona nepdtimirii incepe sa se arate si contem-
plarea, tot asa nepdtimirea se urindreste pentru iubire. Ne curdtim de
patimile egoismului pentru a dobindi altruismul iubirii si iubirea curata
apare indatd ce apare nepétimirea, crescind apoi pe mdsura ce pro-
gresdm in nepdtimire. Aceasta e marea si radicala deosebire inire ne-
patimirea crestind si intre apatia budistd. Acolo, cel ajuns la apatie se
dezintereseaza total de oameni, din grija de a nu-si tulbura linistea ego-
isti, De aceea oricit de totald s-ar prezenta dezinteresarea, acolo ea n-a
aliminat lucrul cel mai grav: egoismul. Nepdtimirea crestind, dimpo-
trivé, este o dezinteresare generoasé, Prin patimile pe care a reusit sd
le stingd se infelege un lucru precis : manifestdarile invirtogate ale ego-
ismului, devenit atotputernic. Numai de acestea nu vrea crestinul du-
hovnicesc séa fie tulburat. Nepiédtimirea pe care o cautéd el este tocmai
conditia pentru apari}ia, activarea si cresterea neslingheritd a dragostei
dezinteresate. Stradania dup8 nepdtimire este strddania de a smulge
neghina care impiedica sd creascd griul iubirii; este o spargere a zidu-
rilor egoismului din suflet, pentru ca sulletul s& poatd fi de un folos real
altora, nu o si mai totald inchidere in zidurile nepésérii totale,

De aceea, nepdtimirea este consideratd de Evagrie si de sfintul
Maxim Mirturisitorul, pe de o parte, ca acea stare a sufletului care fi
permite sd& primeascd si sd cugete lucrurile in intelesul lor «simplu»,
adicd neconjugat cu o patimé, iar pe de altd parte, ca o stare care nu
exclude, ci implicd iubirea 2, Aceste doué cerinie se intregesc in sensul
urmétor : absenfa patimii in privirea si cugelarea lucrurilor e absenia
egoismului. Nepdtimasul nu mai priveste si nu mai cugetd lucrurile prin
prizma patimii ce se cere satisfdcutd prin ele; nu mai face din lucruri
obiecte raportate la sine, simple mijloace ale egoismului sdu nes#turat.
Pentru el, lucrurile nu mai apar ca gravitind in jurul sdu, ci li apar ca
avindu-si rostul lor independent de egoismul sdu. Persoanele umane fi
apar ca fiinfe, care si ele sint scopuri in sine, care solicitd un ajutor
din partea lui. Desigur, el nu se opreste aici, Prin intelesurile persoa-
nelor si ale lucrurilor va vedea pe Dumnezeu ; le va vedea ca daruri §i
ca solicitdrile sau cuvintele Lui. Dar in prealabil era necesar ca séd vada

o

282, Nepitimirea nu exclude iubirea, ci o nagte (Cap. de char. I, 2; P.G. 90, 961),
#Precum Dumnezeu fiind prin fire bun si nepitimitor, Il jubeste pe toll In mod egal,
ca pe fdpiurile Sale, ..la fel si omul bun 5i nepdlimitor prin voin{d iubeste pe tofi oa-
menii In mod egals, (Cap. de char. I, 25; P.G. 90, 963, Vezl si I, 27; P.G. 90, 965).
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¢d nu el e centrul tuturor, ca s& se elibereze de iluzia ca lucrurile gra-
viteazd spre sine, pentru ca sd constate apoi cd ele graviteazd spre
Dumnezeu. lar privindu-L apoi pe Dumnezeu, le vede etern si pe ele
in Dumnezeu si, precum Il iubeste pe Dumnezeu, asa le iubeste si pe
ele, ca daruri ale iubirii §i infelepciunii divine #8, Dar aceastd privire
a lumii In infelesurile ei «simple», cu dragoste dezinteresatd si, im-
plicit, cu interes pentru mintuirea sa si a semenilor, nu produce o tul-
burare analogd cu aceea produsd de patimile egoismului. Nep&timi-
torul stie cd Ii inrlureste mai mult pe semenii sdi prin linistea sa, ca
semn al certitudinilor sale adinci, ca pildd a tdriei déruite de in-
crederea in Dumnezeu si de curdtirea de patimi. El lucreazd pentru min-
tuirea oamenilor, cu incredere neclintiti in planul ce-1 are Dumnezeu cu
liecare suflet.

Tulburarea e proprie pdtimasului, pentru ci egoismul i di senti-
mentul necontenit cd e singur, avizat numai la puterile sale. Dar cel ce
stie c& Dumnezeu are griji de toale, nu mai e supus tulburarii si grijii.
Nepatimirea, departe de a fi opusd dragostei, e nepéatimire tocmai pen-
tru cd e neclintire in dragoste *¥¢, De fapt, tulburdrile cele mai mari
ne vin din b&nuielile sau din stirile céd altii me fac vreun rdu, ne sub-
mineazd. Se ascunde aici aceeasi constiintd sugrumati a singuratdatii
proprii §i a primejdiei pe care o reprezintd uneltirile altora fati de tine,
datd fiind singuritatea ta. Dar cel ce are incredere adincd in Dumnezeu
nu se¢ mai teme de oameni si deci nu mai are motiv sd nu-i iubeasca.
Nepitimirea e netulburare pentru cd asupra ei sulld adierea iubirii si pe
misurd ce Inainteazd fn aceastd zond se consolideazd., E netulburare
pentru cd e plina, ca si iubirea, de puterea divini. Linistea celui nepé-
timitor creste din constiinta si din experienta puterii divine pétrunse in
toate ale lui. Taria de a se mentine curat in toate, de a vietui in plina-
latea virtutilor si de a nu se tulbura de nimic, o are de la Hristos, Care
locuieste in el, «cirmuindu-l in toate cuvintele, faptele si cugetérile
lui» *, «Nepétimitorul, ca sd spunem mai mult, nu mai triieste el, ci Hris-
los trdieste in el (Gal. 2, 20). Nepdtimirea este palatul din ceruri al Im-
paratului ceresc. Iar in acest palat sinl multe incéperi. Si str&pungem,
prieteni, peretele din mijloc al despértiturii, pe care l-am ridicat in chip
pacdtos prin neascultare» 9, Nepiitimirea ne duce in cel mai. din l&untru

283. Si. Maxim Miirturisitorul, Capete gnostice 11, 4; P.G. 90, 1125.

284. Idem, Cap. de char. 1, 42; P.G. 90, 968 : «Cel ce lubeste pe Dumnezeu, duce
viald Ingereasci pe pimint i despre om ougetd pururea cele bunes.

2#3 Scara, Treapta XXIX, P.G. 88, 1149,

286, I'bid., col. 1152,
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loc al mintii, in inim&, unde Se aflad Hristos si unde nu suierd §i nu se
{ramintd vinturile patimilor, ci unde se miscé adierile senine §i cuceri-

toare ale dragostei.
Iesirea firii din zvircolirile patimilor, fiind semnul unei intériri si

avind ca urmare o intdrire, e inceputul experierii acelei nestricaciuni
pe care a adus-o firii omenesti Iisus Hrislos, e arvuna invieril 91
Nepdtimirea poate ajunge la inalfimi ametitoare. Prin biruinta asu-
pra patimilor, ca misciri exagerate si contrare firii ale afectelor, se
poate indlta cineva chiar $i deasupra afectelor si trebuinjelor naturale,
micar in mod intermitent, anticipind starea de dupd Inviere, cind
{rupul nu va mai avea nevoie de nimic, cind vom trdi numai prin bucurii
spirituale ca minfi pure, cind nu va mai fi intristare si durere 238 E wviala
sfintilor, care se pot lipsi multd vreme chiar si de hrana strict trebuin-

cioasd si pe care nu-i vatdmd nici mugcdtura viperei®%, Nepalimirea
inseamnd mai intii restabilirea firii din starea ei de boald la care au
coborit-o patimile, apoi ridicarea ei mai presus de fire.

287. Ibid., col, 1148,
988, Sf. Maxim Mart, spune: «Cel ce a invins migciirile nerationale ale patimilor

contrere firii, prin credintd si prin dragoste de Dumnezeu, iese chiar gi din legea firii,
tar rafiunea lul se mutd in fara celor inteligibile, scojind din robia strdind si pe tol
cel de acelasi neam dupd fire, impreund cu cele ce le au ei». Quaest. ad Thalas. q. 55,
sc. 5 P.G. 90, 560,

289, Evagrie, Capete despre rugdciune, cap. 109, Filoc. rom. I, p. B3; Filoc. gr.
ed. 3, vol 1, p. 186,



PARTEA A DOUA

ILUMINAREA

1. DARURILE SFINTULUI DUH

Pind ce nu ne-am curdlit de patimi, nu se aratia deplin darurile Du-
hului Sfint, primile prin Taina Sfintului Mir, desi lucreazé si ele in mod
acoperit prin fiecare virtute, Dar odatd ce patimile care le acopereau
sint inlaturate, darurile Duhului Sfint izbucnesc in constiinta noastré,
din locul ascuns al inimii, in toatd strélucirea lor *. Propriu-zis, aceste
daruri, spre deosebire de harul botezului care conduce lucrarea de mor-
lificare a omului vechi si de crestere generald a omului nou, au meni-
rea de a reface si intensifica puterile de cunoastere ale sufletului si de
stdaruire bérbiteascd in Dumnezeu, dupd ce L-a cunoscut, Sint in primul
rind daruri de luminare a mintii si, tocmai de aceea, daruri de [ortificare
a el in orientarea spre Dumnezeu. De aceea ele isi aratd deplin efici-
enfa numai cind s-au dezvollat suficient in noi puterile intelectuale,
care colaboreazd cu ele®*!, Fiind roadele unei Taine care ne impdrti-
seste darurile Duhului Sfint, .ele sint menite sd deschidd duhul din noi
si sa facd bogata viata «in Duh», dar acest lucru nu se poate realiza
inainte de purificarea de patimi,

Abia dupd terminarea operei de purificare, condusi in special de
puterile botezului si ale pocdinjei, apare pe primul plan lucrarea daru-
rilor Duhului Sfint.

280. Nic, Cabasila, Despre viata in Hristos : «5i dacd fiecare taind isi are roadele
sale, apol Implrtdsirea Duhulul Sfint si a darurilor Lui sint un rod al Sfintului Mir.
latda de oe, chiar dacd aceste daruri nu se aratd a fi roditoare Ined din clipa ungerii cu
Mir, ci mult mai tirziu, nu trebuie 58 uitdm incepatura si puterea acestor darurin (Trad,
ram. de T, Bodogae, p. 79).

291. «Aga dar Taina Sfintului Mir i5i aduce roadele sale in toti cei ce-1 primesc,
dar nu toti simt darurile ce se pogoard peste ei i nici nu se grébesc tofi si tragi
folos din aceastd comoard ce li se da, si aceasta fie din pricinA cd fiind nevirstnici
n-au Incid puterea.de a judeca, fie cd atunci cind primese Taina nu dovedesc toati
pregéatirea si dragostea de a le primis (Op, cil., p. 77).
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Desigur aceasta nu inseamna ca sufletul rdmine numai cu aceste
daruri, ¢i Inceputul de activare a darurilor Duhului Sfint inseamnd si
o activare a inrfuririi Lui nemijlocite. Unde e harul sau darul, acolo e

Duhul, de aceea se alterneazd expresiile : harul si Duhul. Prin Taina
Sfintului Mir, Duhul S{int Si-a creat un sédlas in centrul ascuns al fiinjei
nodastre. El este mereu in contact cu noi din acel moment.

De acolo, harul botezului pune in miscare darurile Sfintului Dubh,
in lucrarea de strdpungere a stratului gros de patimi, ca la sfirgit sa
fisneasca, prin deschizédtura operatd, lumina lor, adicd a Duhului Sfint
de pe tdrimul adinc al fiintei noastre. Dar aceastd lumind se face tot
mai transparentd incd inainte de a tisni descoperit la sfirsitul totalei
curafiri de patimi, Prin fiecare virtute, dobinditd odatd cu inléturarea
fiecdrui strat pitimas din noi, ea devine mai strdvezie, Dar mai Intii
sim{im puterea ce lucreazé in noi la aceastd curédtire. Adicd Duhul Sfint
la inceput Isi aratd mai mult puterea, iar pe urméd mai mult lumina, pind
la izbucnirea ilumindrii depline in constiinfa noastrd, Astfel trebuie sé
intelegem faptul cé, din cele sapte daruri ale Duhului Sfint : duhul te-
merii, duhul tdriei, duhul 'sfatului, duhul stiiniei, duhul cunostiniei,
duhul intelegerii, duhul intelepciunii ®%%, primele doué indicd aproape
exclusiv puterea faptuitoare: al temerii, refinindu-ne de la rele; al
tariei, indemnindu-ne la sévirsirea celor bune, Din aceastd fazd initiala
lipseste deocamdatd cunoasterea lamuritd. Ea vine abia pe urmd, fiind
reprezentatd de celelalle cinci daruri.

Dupd ce am progresat intruciiva in dobindirea virtufilor, incepe sé
se inroseascé orizontul constiintei noastre de avansurile ilumindrii, ca
pe culmea nepdtimirii sd rasard intreg soarele Duhului Sfint,

Sfintul Maxim Mairturisitorul interpreteazad astfel darurile Duhului
Sfint : dupd incetarea de a pécidtui prin temere $i dupd lucrarea virtu-
tilor prin tdrie, dobindim prin darul! sfatului deprinderea discernimin-
tului, care ne ajutd sd indeplinim cu cea mai bund judecatd poruncile
dumnezeiesti si sd deosebim faplele ce se potrivesc mai bine in fiecare
imprejurare. Asadar, dacdl la inceput lucrdm mai mult de frica lui Dum-
nezeu, implinind poruncile pentru simplul fapt cd Dumnezeu le-a dat, pe
urmd Incepem sd ne dim seama prin proprie judecata cd ceea ce ne
porunceste Dumnezeéu si facem e lucru bun, iar ceea ce ne opreste, e
lucru réu. Totodatd incepem sd pricepem ce e mai potrivit sd implinim
din porunci in fiecare imprejurare,

282, iIn m:lmti ordine le ingird sfintul Maxim Mairturisitorul, in: Quaest. ad
Thalas. q. 54 ; P.G. 90, 521.
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De la aceastd primd licdrire de lumind, progresdm la una mai spo-
rita prin darul stiinfei, care ne Invali cum s& realizim practic binele
Ce ni s-a descoperit din porunci, in asa fel ca si dobindim virtutile.
Cici se poate intimpla ca cineva sé-si dea seama de binele cuprins fin
porunci si totusi s& nu stie cum si-1 infdptuiascd in modul cel mai sa-
tisfacator, lucrind fard judecats. Darul stiinfei’ este deci acela care ne
Invatd cum sé féptuim un lueru bun, cu judecata,

Urmeazd la rind darul cunostinfei, care, spre deosebire de darul
sfatului, nu maji discerne numai in mod general binele dintr-o porunca,
de rdul din altd poruncd, ci descoperd insdsi rafiunea sau motivatia maij
adincd a fiecdrei porunci si a fiecéirei virtuji, Acum nu mai stiu doar
in general cd e mai bine s& fiu smerit, decit arogant, ci-mi dau seama
cd prin smerenie ajung si vad marelia lui Dumnezeu, pe cind arogania
md orbeste, neldsindu-mé s méa vad decit pe mine.

De la acest dar ne ridicdm la cel al Injelegerii, care preface pétrun-
derea mai mult teoreticd a ratiunilor virtuilor intr-o identificare afec-
luoasd a mea cu aceste ratiuni, ceea ce «produce o fuziune a puterilor
noastre naturale cu modurile si cu rajiunile poruncilor», sau «preface
puterile noastre naturale in ratiunile cunoscute ale virtutilors.

De la darul acesta progresdim la cel din urm#, care este darul in-
jelepciunii. Acesta «ne face si ne indl{im la Cauza ratiunilor duhovni-
cesti din porunci si la unirea cu Fa. Prin aceasta, cunoscind, pe cit este
cu putinfa oamenilor, in chip nestiut, ratiunile simple ale lucrurilor afli-
toare in Dumnezeu, scoatem ca dintr-un izvor fisnitor al inimii adevérul

din toate, impdrtdsindu-l in chip felurit si celorlalii oameni». Cu alte
cuvinte, acest dar ne face parte de contemplarea simplé si exact§ a ade-
varului din toate lucrurile, «Pomind de aci vom scoate la iveals
multele si variatele rajiuni ale adeviérului din contemplarea infeleapté
@ lucrurilor sensibile si a fiintelor inteligibile» 293, In tot ce facem san
infelegem acum avem o viziune a ansamblului, a leg#turii faptei sau a
lucrului nostru cu ordinea universala.

La infelepciune am ajuns dupd ce am dobindit toate virtutile, adici
dupd ce am dobindil starea de nepitimire. Ea este {isnirea descoperita
4 luminii solare, dupé ce a fost anticipatd prin raze tot mai intense. Cu
aceasta tignire incepe iluminarea porpriu-zisd. In toate virtutile partiale
care au precedat starea de nepatimire s-a aratat o razd a infelepciunii,

293. S5I. Maxim Mart., Ibid.: «Urcind asadar prin acesti ochi al credintei (care
sint virtutile), sau prin aceste ilumingri, ne adunim In unitatea dumnezelasch 4 Infe-
lepelunti, concentrind darurile care s-au Impdriit pentru nof, prin Indljérile noastre
treptate pe scara virtufilor». (Quaest. ad Thalas, . 54 ; P.G. 90, 524 C).
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in fiecare aratindu-ni-se o parle a ei*, Fiecare a fost un dar, din daru-
rile ilumindtoare ale Duhului Sfint, Acum inlelepciunea apare inlreagd,
in acelasi timp concentraté si simpla *%, Ea este unild totdeauna cu pleni-
tudinea darurilor iluminé&toare ale Duhului. Injeleptul vede dintr-o dat,
intr-un mod larg cuprinzdtor adeviérul din toate, adicd le vede pe toate
intr-o interdependentd, avindu-si fiecare rostul sau, i, in acelasi timp, in
functie de cauza lor ultima, de Dumnezeu,

Intelepciunea e darul de a vedea pe Dumnezeu simultan cu toate
sau prin toate, ca Facalorul, Sustinadtorul si Cirmuitorul efectiv al tutu-
ror. Ea ne ajutd sa injelegem dintr-o ochire viala noastrd treculd, rostul
ei, linia pe care trebuie sd mergem, in{elesul solidar al tuturor faptelor
si evenimentelor din viala omeneasca, al lucrurilor din natura, pentru
cd pe toate le explicd Puterea si Cauza cea unica ce std la baza tuturor
<i-Si arata lucrarea deodatd in toate.

in baza acestei priviri si intelegeri simultane, putem apoi desprinde
intelesul fiecéirui lucru si norma fiecdrei fapte ce trebuie savirgita.
Dacd la incepul ne-am ridicat treptat de la parfialul cunoscut, la univer-
salul necunoscutl, acum, de pe piscul vederii de ansamblu ne coborim
privirea cind la un amé&nunt c¢ind la altul din peisajul total, constatind
indatd locul, intelegind indata rostul si stabilind indatd norma lui in
acest peisagiu.

In altd parte, sfintul Maxim Marturisitorul deosebegte intre discer-
namint si cunostintd (Siegxpiors, vears). Cea dintii e ndscutd de activita-
tea virtuoasd, cea de a doua, din credinjd ; cea dintii e de ordin prﬂctié.
cea de a doua, de ordin contemplativ. Prin cea dintii deosebim binele
de rdu, prin cea de a doua cunoastem ratiunile realitdtilor vazute si
nevidzute *¢, avindu-si fundamentul in Dumnezeu. Am putea sad identi-
ficdm pe cea dintii cu darurile sfatului, sliinfei, cunostintei si infelegerii,
iar pe cea din urmd, cu darul intelepciunii, intrucit in alte parti sfintul
Maxim nu consideré credinta dezvoltindu-se in cunoslinfa pe o linie

294, «Sau poate Scriptuna infelege prin cele patru miriade cele palru inaintari in
implinirea poruncilor dumnezeiesti, carora le corespunde un spor pe linia contein-
plajiei $i cunocasteriis, {Quaest. ad Thalas. . 55; P.G. 980, 541 D). Dar aceste ilumindri
st dotloresc lucrdirilor sau darurilor Duhului Sfint, sau aceste daruri se manifestd in
stridanie dupd virtuti, care sint medii de revelare a luminii Lui. «llumindrile Duhulul
ni se hinpartdsesc prin mijlocirea virtufilors, (Quaest, ad Thalas. q. 54).

205, Scolia 271 la Quaes!. ad Thalas. q. 54 : «Unitatea injelepciunii, exislind ne-
divizat in virtutile variate ce izvorasc din ea sl pe masurd ce sporim in lucréarile tutu-
ror virtujilor, o concentrim tot mai mult, incit la siirsit se descoperd iardsi ca o uni-
tate simpld prin reintoarcerea la ea a luturor virtutilor pomite din ea. Aceasta se in-
timpld cind noi, pentry care se lanseazdi din sine prin nasterca fiecdrei virtugi, ne
stringem iardsi in ea, urcind prin fiecare virlutes, (P.G, 90, 533), E vaditd aci o oare-
care identificare a injelepciunii cu Dumnezeu-Cuvintul, Care e in acelasi limp Intreaga
injelepciune-si tolalitatea virtujilor purtale ipostatic.

296, Cap. de char. II, 25---26, P.G, 90, 952.
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deosebitd de cea a virtutilor. Dar am pulea socoli cda discernamintul
practic si cunostinfa contemplativd sau infelepciunea sint doud culmi
convergente, care, intilnindu-se in iubire, nasc pe o treaptd superioard cu-
noaglerea taimica a lui Dumnezeu, deosebitd de intelepciune, sau de
cunoasterea Lui din lucrurile lumii 27,

Darurile Duhului Sfint ne c§lduzesc si sus{in in cunoasterea mijlo-
cita a lui Dumnezeu. Deosebiti de ea este cunoasterea directd a lui
Dumnezeu, care va constitui faza a treia a urcusului duhovnicesc, sau
faza unirii sufletului cu Dumnezeu, sau a vederii luminii dumnezeiesti.
In faza aceasta a doua, sau a ilumindrii, ne vom ocupa cu cunoasterea
Lul prin mijlocirea naturii si a faptelor omenesti, individuale si colec-
tive, Ea esle o cunoastere ce urmeazd imediat dupé treapta nepéatimirii,
care este o curdtire de patimi, dar incd nu si de chipurile simple ale
lucrurilor. Abia dupé ce mintea se va curafi nu numai de patimi, ci si
de imaginile $i reprezentérile simple ale lucrurilor, se va produce cu-
noagterea directd a lui Dumnezeu, cunoasterea teologics, din faza a
treia 298,

Dar intrucit $i cunoasterea mijlocitd a lui Dumnezeu este o cunoas-
tere prin Duhul Sfint, adicd prin darurile Lui, incd din faza aceasta a
doua cunoastere a omului a devenit o ucunoagtere in Duhw, Dar e cunoas-
tere prin Duhul Sfint, adicd prin darurile Lui, inc# din faza aceasta a
lru cd are loc dupd ce omul prin virtufile sale si prin darurile Duhului
Sfint a descuiat sau a actualizat duhul din sine, ca locul central si intim
al minfii, a deschis acest ochi destinat vederii lui Dumnezeu. Darurile
ilumindtoare ale Duhului se fac védite omului de-abia prin deschiderea
acestui ochi al sdu, a acestei cdméri menite s4 se umple de lumina
dumnezeiascd. Duhul Sfint ni Se face cunescut numai activind duhul
nostru 29

297. «Mintea, progresind In activitalea practica, ajunge ba chibzuin{d; dar in cea
contemplativd, la cunostinii. Cea dintii duce pe cel ce se nevoieste la puterea de a
discerne Intre virtute si viciu, cea do a doua il duce pe cel pdrtas de ea la rajiunile
telor trupesti si netrupesti, lar de harul teologiel se impirtiseste atunci cind zburind
prin aripile iubirii peste toate cele spuse inainte si ajungind In Dumnezeu priveste
prin duh rajiunea privitoare la El, atita cit este cu putinld mintii omenestis, (Cap, de
char. 11, 27 ; P.G. 90, 992),

298, 'SI. Maxim Mirl, descrie treptele acestui urcus astfel: «Cel ce se aduni din
Impérjirea de pe urma ciderii in picat se desparte mai Intii de palimi ; apoi, de gin-
durile pdtimage; pe urmé, de fire si de rajlunile firii; dupi aceea, de rajiunile celor
inteligibile 5i de cunostinta lor. In sfirsit strdbiéitind dincolo de ralunile Providentei,
patrunde in chip nestiut la insési rafiunea Monadei. Atunci mintea, contemplindu-si
neschimbabilitatea sa, se bucurd cu o bucurie negriitd ca una ce a primit pacea lui
Dumnezeu, care depdseste orice minte si pizeste pururea necdzut pe cel ce s-a in-
vtednicit de ea». (Cap. theol. I, 8; P.G. 90, 1128),

299, S5f, MaxIm Mirturisitorul vorbeste in mulie locuri de un mvevda al omulul si
de un doysh val empa. (Quaest. et Dubia, P.G. 90, 881 D),
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De aceea cunoagterea prin Duhul Sfint este o cunoastere a minfii
reintoarse in duhul séu, din impréstierea la suprafajd. Cunoagterea «in
duh» este o cunoastere din interiorul acesta intim al omului, din mij-
locul luminii dumnezéiesti care umple acest duh. Prin lumina aceasta
toate lucrurile devig transparente in fata celui ce cunoagte «in duhn,
incit pentru vederea lui, suprafata lucrurilor i a faptelor omenestli nu
mai este un zid opac, ¢i un transparent prin care se stravad infelesu-
rile si legéturile lor cu Dumnezeu *®. El nu se mai opreste, prin patimi,
la aceastd suprafaid : a strdbitut dincolo de suprafaa sa si de supra-
fata ingrosatd a lucrurilor,

E o mare tainid vederea aceasta in adincimile lucrurilor gi ale des-
tinelor omenegti. Aceste adincimi nu pot fi deschise exclusiv prin sesi-
zarea §enzoriald a lucrurilor, pentru cé atunci oricine ar putea sa le se-
sizeze, asa cum sesizeazd structura lor sensibild, prin rajiunea generali-
zatoare, sau fascicolele de insusiri comune ale exemplarelor din aceeasi
specie, prin asa numitele «nofiuni» sau «esente» imanente ale lucrurilor.
Dar dac# adincimile se fac strivezii numai celui ce s-a ridicat la cunoagte-
rea «in duh», celui ce s-a ridicat din coaja lui ingrogaltd in «duhul lui», in-
seamnd cd acest duh este o putere care patrunde in adincimile lucrurilor,
fie cé lumina din duh p#trunde dintolo de stratul opac al lucrurilor,
fie' cé face lumina ascunsd in ele sii devind transparentd, Numai in ma-
sura in care si-a devenit cineva transparent lui insusi, 1 se fac transpa-
rente si lucrurile. Cici aceeasi putere care lucreazd in el se intinde apoi
fn afard. Sfintii parinti folosesc aceastd asemdnare : gga cum, pentru ca
ochii nostri sd vadd lumina fizicd si lucrurile din ea, trebuie sd se fi
umplut in prealabil el insisi de lumina aceasta, tot asa, pentru ca ochii
sufletului nostru si vadd lumina realitédtilor inteligibile si divine, adica
adincimile lucrurilor, trebuie sé se fi umplut in prealabil de lumina care
iradiazi din ele. In cel ce vede trebuie si se afle ceva din ceea ce vede,
De aceea sfintul Maxim numeste adincimea Scripturii «duhul ein, asa
cum adincimea din om o numeste «duhul» omului. Duhul Scripturii il se-
sizeazi cel ce priveste in ea din duhul sau, In alti termeni, adincimile din
om si adincimile lucrurilor sint luminate de o'lumind comund, sau ira-
diazi din ele o lumind comun#, O lumind comund uneste subiectul cu
lucrurile sau cu semenii. Cine a primit aceastd lumind In sine a pétruns
in zona adincimilor deosebite de sine, Sinea sa si acele adincimi formeazd

900. J, Loosen, op. cil., p. 89—90, interpretind acest loc, zice: «Trihotomle nu
este (vezi Quaest. ad Thalas, ¢, 43; P.G. 90, 412C), dar nicl Duhul (Pnevma) necreat nu
poate {i Infeles in aceste locurl. E vorba de piril ale naturii umane, care sint ingirate
in ordine cqboritoare... Poate, in acest loc este o parle mai inaltd a sufletului. E posi-

bil 0a aici sd cuprindi deja supranaturaluls,
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prin acea lumind o unitate duald asa cum intr-o mésurd mai redusé for-
meazd o astfel de unitate i zona vizibild a lumii prin lumina fizicd ce o
invéluie, sau o strdbate, cu puterea vazitoare a simfurilor trupesti.

Un ginditor crestin spune cd aceastd cunoastere tainicd in duh a
depésit «ruptura gnoseologicd dintre subiect si obiect, ca si absorbirea
realitdfii in lumea subiectului sau a obiectului, Experienta duhovniceas-
cd .. e In afard de opozitia dinire subiect si obiect, in afarii de iposta-
zierea lor. Viata duhovniceascé e tol aga de pufin subiectivé, pe c¢it e de
pufin obiectivd. Ea este obiectivd, dar nu in sensul rationalist al cuvin-
tului. Ea prinde subiectul si obiectul la o adincime incomparabil mai
mare. Realitédfile aga numite obiective sint realitédti de al doilea rang, nu
de primul ; sint realitdfi simbolice, nu realitdti in sine. Dar nici realiti-
file subiective, realitédtile trdirii psihice, realitétile subiectului si ale lu-
mii sale subiective, nu sint primare; ci sint tot secundare, tot sim-
bolicen 301,

Separafia inire subiect si obiect e depdsitd pe acest plan, f&rd ca
acestea doud sd se confunde, Subiectul si obiectul sint deosebite, dar
nu despériite, E depésitd separafia subiectului de obiect si totusi se sal-
veazd aceslea amindoud, pentru cd subiectu]l experiazdi in adincurile
sale un «obiect» deosebit de sine. Dar «obiectul experiat in l§untru,
fiind o realitate spirituald sau legat interior cu subiectul, e intr-o conti-
nuitate sau intercomunicare cu subiectul cunoscéator si, amindous, cu Su-
biectul suprem de la baza tuturor lucrurilor. Desigur acea realitale spi-
rituald nu e uniformd, ¢i variaté, e o lume plinéd de ratiuni, din care se
fncorporeaza structura proprie a fiecdrui lucru in infétisarea vizuti a
lui, structura proprie a unei persoane, a unei acfiuni deosebite. Dar
nu e mai pufin adevdrat cd ele sint impletite intr-un ansamblu, sau
sint scéldate in aceeasi lumind inteleasa si infelegdtoare, Si cind lumina
aceea ne-a umplut lduntrul nostru, nu ne apare limitat§ de marginile
fiinfei noastre, ci extinsd peste toate cele cu care ne unim prin cu-
ritie si dragoste.

Am spus cd prin aceastd lumind lucrurile singulare si firea in tota-
litatea el devin un transparent prin care se strédviéid ratiunile lor mai
inalte si legdturile lor cu Dumnezeu, Prin lucruri se vede in oarecare
{el Dumnezen insusi. '

Despre aceastd cunoastere de Dumnezeu din creafiune vom pur-
cede sd tratdm acum, céci ea constituie, dupd Evagrie i dupa sfintul
Maxim Madrturisitorul, esenta fazei a doua din urcusul omului credin-
cios spre indumnezeire, a fazei ilumindrii.

301. N, B, Die Philosophie des freien Geistes, Tiibingen, Siebeck, 1930, p. 74—75,
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2. CONTEMPLAREA LUI DUMNEZEU IN CREATIE

«Contemplarea lui Dumnezeu in natura este, peniru sfintul Maxim
ca si pentru Evagrie, lreapta premergdtoare a contemplaril Lui nemij-
locite. Pentru amindoi, dar mai ales pentru Maxim, aceasta treapta este
neaparat necesard, asa de necesara ca si legea pozitivd decrelata de
Dumnezeus 32, Precum legea este pedagog spre Hristos, asa omul, cil
o copil cu injelegerea, e indrumat de oglinzile si ghiciturile lumii create,
spre cunoasterea lui Dumnezeu %3, Ratiunile din ea {in loc de vederi
care fac posibild o injelegere partiald (pepixyy xtavovety) a intelepciunii
Jui Dumnezeu 3%,

Dar oricit accentueazd uneori sfintul Maxim cé& creajiunea are nu-
mai o importanté trecéitoare pentru cunoasterea lui Dumnezeu, il acorda
alteori o valoare netrecétoare, ratiunile ei persistind si dupa aparitfia
descoperitd a lui Dumnezeu in viata viitoare.

Hans Urs von Balthasar, de la care am luat citatul de mai sus, con-
tinud : «Nu trebuie unitat nici aceea cd, deodaté cu aparitia arhetipului
dumnezeiesc, va apérea si crealia in forma ei desdvirgita, invesnicité».
Ca exemplificare, lrimite la cap, XV din a doua Centurie gnoslicd a
sfintului Maxim (P.G. 90, 1132), unde se spune cd atunci cind va veni
Fiul Jui Dumnezeu intru slava Tatdlui, cu sfinfii Sdi ingeri, vor apdrea
s] Moise si Ilie, adica «ratiunile mai duhovnicestin ale legii 5i ale proo-
rocilor, cum le explicdi Maxim, sau «rajiunile spirituale ale creafiein»,
cum largeste intelesul lor Hans Urs von Balthasar .

In aceastd privintd, sfintul Maxim corecteazd pe Origen, dupd care
Moise si Ilie sint absorbiti pe Tabor de Domnul (Levit. hom. VI, 2; ML,
12, 43). «Maxim, dimpotrivd, accentueaza aci 5l in alte parti, cd tocmai
aparifia slavei lni Dumnezeu da putinfa lumii sé& straluceascéd in origi-
nalitatea ei distinctédn 2.

Am putea compara lumea cu o camerd plind de tot felul de lucruri,
iar slava dumnezeiascd, cu lumina soarelui. Cu cit e mai intunecata ca-
mera, cu atit se vad mai putin lucrurile din ea, Si cu cit nidpddeste