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Cuvant inainte

Volumul al IlI-lea al Caietelor Universitatii ,,Sextil Puscariu” contine
lucrarile prezentate in cadrul Sesiunii internationale de comunicari stiintifice
HDumitru Staniloae” — Tema 1: ,, Pdrintele Dumitru Stiniloae — Arhiereul
ortodoxiei romdnesti”.

In cadrul acestei sectiuni au participat — inclusiv cu valoroase comunicari — o
serie de personalititi de primd marime ale teologiei, culturii si Invdtdmantului
romanesc:

o Academician Alexandru SURDU - Presedintele Sectiei de Filosofie si
Teologie a Academiei Romane — presedintele Sectiunii conferintei
consacrate pdrintelui Dumitru Staniloaie

o Prea Sfintitul Episcop Vicentiu PLOIESTEANU - Vicar Patriarh,
reprezentantul Preafericitului Parinte TEOCTIST — Patriarhul Bisericii
Ortodoxe Romane

o Profesor universitar dr. loan SCURTU - Consilier prezidential, Director
al Institutului de Istorie ,,Nicolae Iorga” al Academiei Romane

o Academician Profesor Mircea PACURARIU — reprezentantul [nalt
Prea Sfintitului ANTONIE — Mitropolitul Ardealului

o Ambasador Iuliu — Pancratiu GHEORGHIU

° Academician preot Dumitru POPESCU - a prezentat si mesajul
Arhiepiscopului Vadului, Feleacului si Clujului, IPS BARTOLOMEU

Trebuie amintit si faptul cd, in cadrul sedintei in plen, a prezentat un mesa;j si
dl. Mihai DRAGUSEL, primarul comunei Vlddeni — locul nasterii Parintelui
Dumitru Staniloae.
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Mesajul

Prea Fericitului Parinte
TEOCTIST

Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane,

transmis Academiei Roméne si

Universitatii ,,Sextil Puscariu®,

cu ocazia organizirii primei Sesiuni internationale
de comunicari stiintifice ,,Dumitru Staniloae*
Brasov — 10 -12 mai 2002

Multumesc calduros Presedintelui Sectiei de Filosofie, Teologie, Psihologie si
Pedagogie din cadrul Academiei Romane, domnului Academician Alexandru Surdu,
precum si Universitatii "Sextil Puscariu", domnului presedinte Liviu Pandele, pentru
amabila invitatie de a ma adresa participantilor la acest prestigios simpozion, consacrat
memoriei parintelui Dumitru Staniloae, la centenarul nasterii sale, precum si primei E-
Conference realizatd cu ajutorul Internetului iIn Roménia. Am avut fericita ocazie si-l
cunosc indeaproape pe ilustrul nostru dascal incd din perioada anilor 1950-1955, cand
am detinut functia de rector al Institutului Teologic Universitar din Bucuresti, in calitate
mea de atunci de Vicar Patriarhal. Parintele Staniloae functiona la acest Institut ca
profesor de Teologie Dogmaticd, unde s-a afirmat ca strilucit teolog si profesor prin
cursurile sale si prin studiile valoroase de teologie dogmaticd pe care le publica in
revistele noastre centrale sau in strdindtate. Cu toate necazurile si suferintele pe care le-a
avut de indurat din partea fostului regim, a reusit sd desfdsoare o activitate publicistica
sustinutd si s@ aducd o remarcabild contributie la asezarea teologiei noastre ortodoxe pe
baze autentic biblice de mare importantd pentru viata Bisericii si pentru misiunea ei in
lumea contemporana.

Opera monumentald a parintelui St3niloae a aparut in vremuri de grea incercare
pentru Bisericd si popor si a jucat un rol covarsitor in mentinerea culturii spirituale
romanesti sub raza harului dumnezeesc, oricat de indarjitd a fost napastuirea sufletului
crestin al acestui popor in vremea respectivd. Cu toate dificultatile pe care le-a
intdmpinat, totusi, Editura Patriarhiei Romane a reusit sd publice si prima editie a celor
trei volume ale Teologiei Ortodoxe, ca sintezd a operei sale si expresie neintrecutd a
cugetdrii teologice a ilustrului nostru dascél, adevarat reper pentru intreaga spiritualitate
romaneascd. Dupd cum ne aratd insusi autorul, In cuprinsul remarcabilei lucrari, efortul
sau teologic si spiritual s-a orientat in trei directii, care ne permit sd descoperim valoarea
constructiei sale dogmatice.

"Dupa numeroase studii despre teme de Teologie Dogmatica, publicate in revistele
teologice de la Bucuresti intre anii 1950-1970, spune parintele St@niloae, Bunul

1
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Dumnezeu ne-a ajutat sa alcatuim si o sintezd de Teologie Dogmatica Ortodoxa. Ea nu e
o reproducere a acelor studii, ci e ganditd din nou si ca un intreg" pe baze biblice si
patristice. Important in aceastd marturisire este faptul c la baza tratatului sdu de Teologie
Dogmaticd Ortodoxa, marele nostru dascdl aseazd o géandire holisticd, ontologica
relationald, care 1i permite sa prezinte Sfinta Treime ca structurd a supremei iubiri, si si
pund in evidentd ordinea interioard sau rationald a cosmosului, ca un tot armonios in
Logosul divin. lar faptul ci si marii fizicieni ai lumii contemporane pornesc de la aceeasi
viziune holisticd a universului, aratd ct de actuala si de relevanta este gandirea holistica
a parintelui Staniloae pentru dialogul dintre teologie si stiinta.

Apoi, renumitul nostru dascil ne mai spune cd "s-a straduit in aceastd sinteza si
descopere semnificatia duhovniceascd a invataturilor dogmatice si sd evidentieze
adevarul lor in corespondentd cu trebuintele adanci ale sufletului si cu o anumitd
experientd a lui Dumnezeu, ca suprema comuniune §i izvor la comuniuni”. Pe aceastd
cale, parintele Stdniloae a conferit doctrinei dogmatice ortodoxe un continut spiritual,
care i-a permis si depdseascd o teologie abstractd, care nu mai rdspunde aspiratiilor
spirituale ale omului, dar si o spiritualitate care nu mai coboara in lume, pentru a sustine
experienta comuniunii omului cu Dumnezeu. Legitura dintre teologie si spiritualitate a
permis regretatului nostru dascil s pund in lumind principiul fundamental al gandirii
patristice, anume ca "Dumnezeu s-a facut om, pentru ca omul sd se indumnezeiasca".
Acest principiu se intemeiaza pe relatia dinamica dintre Dumnezeu si om, si ne permite
sa depdsim decalajul dintre progresul tehnic al lumii si regresul ei spiritual, fiindcd omul
nu trdieste numai cu tehnica, ci si cu cuvantul lui Dumnezeu.

In fine, parintele Stiniloae ne mai spune ci "s-a condus in striduinta sa
teologicd de modul in care au inteles invatatura Bisericii Sfintii Parinti de odinioard, dar
am tinut seama in intreprinderea de fatd a dogmelor si de necesitatile spirituale ale
sufletului care-si cautd mantuirea in timpul nostru, dupad trecerea prin mai multe si noi
experiente de viatd, In cursul atator secole care ne despart de epoca Sfintilor Parinti. Ne-
am silit s@ intelegem invatatura Bisericii in spiritul Parintilor, dar in acelasi timp si o
intelegem asa cum credem ca ar fi inteles-o ei astdzi. Céci, ei n-ar fi facut abstractie de
timpul nostru, asa cum n-au facut de al lor". Aceastd confesiune a parintelui Staniloae
scoate 1n evidentd rolul important si mediator al teologiei Intre Revelatia divina si cultura
vremii.

Revelatia divind, cuprinsd in Sfanta Scripturd, rdméane neschimbatd peste
veacuri, fiindcd este rezultatul lucrdrii lui Dumnezeu neschimbat si etern. Cultura insa
evolueaza de la epoci la epocd, de la cea anticd la cea medievald si de la cea medievald la
cea modernd, fiecare cu problemele ei specifice. Rolul teologiei este cel de a angaja
dialogul cu praxisul cultural, ca sa poatd identifica impreuna problemele lumii in care
trdim, dar si cultura trebuie s3 dialogheze cu teologia pentru ca impreund si inalte omul
spre sfera valorilor ultime care isi au temeiul lor in Dumnezeu cel personal. In viziunea
parintelui Staniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxd nu este doar o expunere a
adevarurilor de credintd ortodoxe, ci si un imn grandios Indltat nespusei iubiri
dumnezeiesti a Sfintei Treimi.

Intreaga sa operd ne aratd cd Parintele Stiniloae a fost un strilucit teolog,
profesor si pedagog, care a imbinat rugiciunea cu profunzimea de gandire si cu valorile
culturii. Aceste calitati remarcabile, insotite de o rard putere de munca intelectuala, i-a
permis sd dea la iveald o operd monumentald, alctuitd din mii de pagini, care au pus in
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evidentd caracterul dinamic al teologiei si spiritualitdtii risaritene, pentru vremea in care
traim. "Daca se impune o sarcind pentru gandirea de mdine, spune ilustrul nostru parinte,
aceasta priveste dezvoltarea unei teologii a migcarii, ca o explicare teologica a ei, dupi ce
stiintele naturii au pus in evidentd importanta universald a miscarii si a energiilor care o
sustin in legile descoperite de ea in toatd realitatea creatd". Parintele Staniloae a pledat
pentru o teologie a miscarii, in care efortul omului se impleteste sinergic cu cel al
Creatorului, fiindca aceasta ne permite sd depasim barierele confesionale din calea
unitatii crestine si sd contribuim la intdlnirea teologiei cu stiinta si cultura. Pentru
remarcabila sa activitate teologica, parintele Stdniloae a primit numeroase distinctii si
premii in tard si striinidtate, a fost proclamat "doctor honoris causa" la mai multe
universitati si a devenit membru al Academiei Romane dupa 1989.

Credem c3 nu existd un omagiu mai pretios adus parintelui Staniloae decat acest
simpozion, fiindcd el constituie un nou inceput pentru dialogul dintre teologie si culturd,
pe care regretatul nostru dascal I-a pregétit prin intreaga sa opera teologica si culturala.

Multumim organizatorilor acestui simpozion, Fundatia "Dacia"- Universitatea
"Sextil Puscariu", Asociatiunii Astra si Sectiei de Filosofie, Teologie, Psihologie si
Sociologie din cadrul Academiei Romane, consacrat comemordrii centenarului nasterii
parintelui Dumitru Staniloae, ca un prinos de recunostintd pentru tot ce a reprezentat
dansul pentru spiritualitatea, teologia si cultura noastrd romaneasca sau europeana.

Rugdm pe bunul Dumnezeu sd binecuvanteze pe participantii la aceastd prestigioasa
intrunire, si pentru ca lucrarile simpozionului si fie incununate de succes, spre binele si
folosul tuturor.

10 mai 2002 Patriarhul Teoctist
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PARINTELE PROF. DR.
DUMITRU STANILOAE

[.P.S. ANTONIE
Mitropolitul Ardealului

Se vor implini in viitorul apropiat 10 ani de la trecerea dincolo, in Imparatia
luminii si la viata cea neimbatranitoare, a Parintelui teologiei dogmatice roméanesti
Dumitru Sténiloae.

Pe aripile timpului au trecut deja 10 ani de cand parintele Staniloae nu mai este
printre noi.

Desi 1i simtim cu totii lipsa, totusi, el este prezent in inimile si cugetele noastre,
mai ales a celor care l-au cunoscut si care 1-au avut dascal.

Este prezent prin opera sa impresionanta care a depasit granitele tarii, ficandu-1 sa
fie una dintre cele mai mari, dacd nu cea mai mare personalitate teologicd a secolului
trecut.

Este prezent prin elocventa si claritatea discursului sdu teologic, prin caracterul
sau deosebit, prin jertfelnicia si dragostea cu care a slujit deopotrivd catedra universitara
si altarul strabun.

Gandire originald, creatoare, indrazneatd, capacitate de adancire pana la epuizare
a tuturor posibilitatilor de exploatare a unui gand, a unui fapt, a unei prezente a lui
Dumnezeu 1n lume, In cuvant, in om, in univers — iata ce si cine a fost si raimane Péarintele
Staniloae.

Nimeni ca dansul n-a descoperit sensuri noi acolo unde nimeni nu le banuia, n-a
elaborat mai pe inteles si cu noi intelesuri o teologie a lumii, o teologie a persoanei —
pornind de la Dumnezeu — Persoana — o teologie a armoniei si a echilibrului, o teologie a
omeniei, folosindu-se in aceste din urma elaborari mai ales de felul cum se reflecti ele in
alcatuirea sufletului romanesc.

Pentru totdeauna si pentru toate generatiile care vor veni dupa noi, va fi Profesorul
care ne-a invatat taina apropierii de Dumnezeu. Cand se va zice “Filocalie”, se va zice
Staniloae.

Am avut sansa sd fiu unul din prima generatie de studenti ai sdi la Facultatea de
Teologie din Bucuresti.

Atunci i-am ascultat cursul de Teologie ascetica si mistica.

Spiritualitatea romaneascd i-a datorat atunci, si de atunci Incoace, instaurarea unui
nou model de viata duhovniceasca in méanastiri, ca si in sufletele preotilor si ale laicilor,
mai ales in conditiile in care viata duhovniceasca trebuia sa se ascunda in rugéciune, in
tacere, In meditatie, adesea intr-un incognito aproape subversiv, dar viu si lucrator.

A fost un “rug aprins” care ardea si nu se mistuia.
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A fost istoric, apologet, dogmatist.

In toate a excelat.

In spiritualitate insa, e de pe acum in randul Parintilor Bisericii, si ne va riméne
mereu Dascil si Indrumdtor, cici n-a murit, ci a trecut prin moarte la viati.

Cu acest prilej aniversar, adresam cuvant de felicitare si de binecuvantare
Academiei Romaéane, personal domnului Acad. Alexandru Surdu, pentru organizarea
acestui Simpozion “Dumitru Saniloae” in cetatea Brasovului.

Cerem binecuvantarea lui Dumnezeu asupra participantilor si-L rugam sa
odihneascd sufletul péarintelui Dumitru in latura celor vii si sd-i rasplateasca dupa
vrednicie ostenelile de o viatd inchinate teologiei, culturii si Bisericii noastre Ortodoxe
Roméne.

In veci pomenirea lui.
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PARINTELE STANILOAE

Arhiepiscopul BARTOLOMEU
al Vadului, Feleacului si Clujului

De acum, intr-adevér, e cu noi. El e din stirpea celor ce nu se duc: intrat in
vesnicie, se-ntoarce cu ea-n potir; preotie lucratoare si dincolo de veac.

A fost o vreme cand lucram, impreund, in aceeasi incapere din incinta Antimului,
pe un etaj captusit cu cerneala.

Iesiseram de la Aiud, asteptam sd ne creasca parul si scriam pentru reviste, méicar
cd incd nu aveam “drept la semndturd”: el, Staniloae, trebuia sa se iscdleasca nu-stiu-cum,
un pseudonim la addpostul céruia isi putea agonisi cativa banuti pentru el si familie.

Atunci l-am vazut cum lucreaza, si nu stiam daca trebuie sa-1 invidiez ori sa-1
admir. Mai-tandrul sdu coleg, invatat sa-nvarta de doudzeci de ori cuvantul in varful
condeiului, se surprindea fascinat de repeziciunea cu care

Profesorul era in stare sd astearnd cateva zeci de pagini parcd dintr-o rasuflare,
rand dupd rand, fila dupa fila, cu scrisul sdu aproape imposibil, urat, labartat, dezordonat,
eliptic, in desavarsit contrast cu ordinea de cristal a unui intelect cosmic, de-abia ghicit
intre doua capite de hartie. Rar cate-o stersdturd, tot atit de rard verificarea, din fugd, a
unui citat patristic.

Omul nu pérea ca mucezise cinci ani in puscarie; totul intr-insul se pastrase rotund
si curat, intr-un tezaur care nu mai putea fi memorie: era triire. Ei da, cand ajungi sa-L
traiesti plenar pe Dumnezeu, nu mai e nevoie si-L tii minte, cd te tine El. Atunci,
urmdrindu-1 pe Stdniloae cum scrie, am stiut cd existd o febrd a Duhului Sfant: o
invapdiere a celor alesi de Domnul sa-1 tdlmédceascd-n cuvinte ceea ce scrisese El tainic,
pe nisip.

Dincolo de anii academici, dincolo de muncé, dincolo de ascezd si daruire, uriasa
opera a Parintelui Staniloae este o harisma; nu, nu stare de gratie, ci revarsare de har.

Ar fi gresit sd se creadd cd profesorul trdia intr-un turn de fildes teologic.

Purta intr-insul si toate antenele gazetarului temperamental, gata sa culeagd nu
numai fapta ci si semnul ei imediat, gata sd dea o replicd pe masura unui spirit polemic
din care nu lipseau nobletea si cavalerismul.

Membru fondator al Grupului de Reflectie de dupa Decembrie ’89, se interesa
zilnic de mersul treburilor bisericesti, pe atunci cam in derivd, si se purta precum
secundul unei corabii bantuite de valuri; proptit in catarg si scrutdnd furtuna, rdcnea cu
furia controlatd a inteleptului peren.

Si rdaménea optimist.

Nu avea decat o singura tristete: unde ne sunt intelectualii de altadata, care sareau,
toti, sa-si apere Biserica in ceasuri de cumpédna?...
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Si o singura patimi: iubirea pentru Biserica Neamului siu. Bisericd-Neam, doua
fiinte ce nu pot fi nici Impartite si nici despartite.

Sa nu uitam cd Parintele Staniloae este autorul enuntului: Noj,
Romdnii, reprezentam un unicat: suntem singurul popor de origine latind si
credintd ortodoxd; prin latinitatea noastrd ii apartinem Occidentului, prin
ortodoxia noastrd ii apartinem Rdsdritului; suntem puntea ideald de
legatura intre cele doud lumi. Acest enunt, astizi loc comun, ar putea
deveni temelia intregii noastre politici de stat in contextul reasezirilor
europene.

Nascut in Vladenii Fagarasului, Parintele Dumitru Staniloae este darul cel mai
pretios pe care pamantul Transilvaniei l-a facut vazduhului nostru national.

[Reprodus din vol.: Bartolomeu Valeriu Anania,
Arhiepiscopul Clujului

Apa cea vie a Ortodoxiei,

Cluj-Napoca, 2002, p. 33-34]
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ISIHASMUL ORTODOX SI
MEDITATIA TRANSCENDENTA

Academician ALEXANDRU SURDU
Presedintele Sectiei de Filosofie si Teologie a
Academiei Romdne

Aparitia, in ultimii ani, a unui numar impresionant de lucrari referitoare la religiile
orientale nu se datoreste vreunui interes special, mai ales al romanilor, pentru acestea, nici
vreunei confluente culturale, roméno-orientale, cum se afirma uneori, care ar fi acum reluata, in
mod firesc, cu mai mult interes.

La noi a fost si a rimas dominanta influenta spirituald occidentala.

De altfel, la o privire mai atenta, se poate constata ca lucrarile respective, aparute la noi,
nu provin din Orient, ci sunt traduceri, uneori foarte laxe, din limbi occidentale, autorii fiind si ei
occidentali sau orientali occidentalizati. Facem abstractie aici de putinele lucrari clasice, din
filosofia indiana, in special, traduse de orientalistii romani chiar in timpul dictaturii comuniste.
Ele tin de domeniul culturii generale si n-au nici o tentd propagandista.

Este vorba de lucrari de popularizare a unor tehnici de relaxare si meditatie, mult
simplificate modului de viatad occidental. Ele contin multiple promisiuni de reusitd si multe
avantaje: confort fizic si spiritual, frumusete si sandtate, succese in viatd, cu efort minim si
putind perseverentd. Ele pot fi practicate individual, la domiciliu, fard deplasari sau cheltuieli.
Multe sunt prezentate ca un fel de igiena personald, ca recomandari banale de genul spalatului pe
maini Tnainte de masa.

Faptul ca situatia nu este chiar atat de simpla il dovedeste interesul pentru astfel de lucrari
ale unor secte, organizatii si asociatii, tot de sorginte accidentald, care urmaresc un fel de
transformare a individului, de pregatire a lui pentru receptarea unor conceptii, dacd nu contrare
cel putin diferite de cele traditionale si, in special, de cele crestine.

Oricat de simple si banale ar fi unele recomandari, de genul ,,spélarii creierului” inainte
de culcare, ele presupun, implicit sau explicit, debarasarea de unele obiceiuri crestine, cum ar fi
rugdciunea.

Se profita de atmosfera, daca nu ateistd, cel putin de nepdsare pentru problemele
religioase in genere, mostenitd de la vechiul regim.

Dar lucrurile nu stau intotdeauna asa. Chiar la persoanele necredincioase sau pasiv-
crestine se pastreaza o anumitd ,.decentd” si se fac vadite rezerve nu atit fata de eficacitatea
»noului” stil de viata, ci fata de implicatiile lui, totusi religioase, dar, evident, necrestine.

Este vorba de o situatie cunoscuta, pe care unii autori o au in vedere si careia ii cauta
solutii corespunzitoare. Se vorbeste despre ,toleranta” religioasd, despre originea comuni a
religiilor, despre elementele lor comune, despre posibilitatea unei religii comune, in care sa se
poata regédsi toate, dar al carei fundament sa-1 constituie totusi una, dar una evident necrestina,
de genul meditatiei orientale.

Pentru linistea spiritelor se dau exemple de crestini care au adoptat practicile indiene sau
tibetane. Mai mult, se afirma ca acestea nu numai ca nu dauneaza cu nimic credintei crestine, dar
o si completeazd sau perfectioneaza, cici au, in fond, o multime de elemente comune:
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ascetismul, anumite posturi, tehnici respiratorii, claustrari si alte elemente care tin de meditatie in
genere.

Astfel de elemente existd Intr-adevar, nu numai in practicile religioase crestine, ci si in
cele iudaice si islamice, cum incearcd s-o dovedeascd Marc de Smedt (Tehnici de meditatie, Ed.
Univers Enciclopedic, Bucuresti 1998), nu numai cd tocmai aceste elemente, si mai ales
semnificatia lor, contribuie la deosebirea dintre aceste religii, unele fatd de celelalte, dar in
special fatd de yoga, budism si taoism.

Autorul amintit considera ca nu exista ,,meditatie crestind”, expresia nefiind nici uzuala,
ci doar astfel de ,,elemente”, ceea ce nu inseamna insa cé s-ar fi urmarit, dar nu s-a ajuns inca la
asa ceva. Criteriul acesta, de altfel, aplicat religiilor, conduce la o falsa ierarhizare a lor, care nu
mai corespunde nici criteriilor sistematice, nici celor istorice. Anumite practici samanice, in
ciuda eficacitatii lor personale sau colective, au fost abandonate in cursul evolutiv al religiilor,
care nu se reduce la perfectionarea unor astfel de ,,tehnici”. Religiile au semnificatii multiple,
sociale, estetice, morale, justitiare si chiar politice, prin care au dédinuit si s-au impus.

Dupa sistematizarile uzuale, meditatia orientald ar avea cinci faze: pregatirea, claustrarea,
relaxarea, concentratia si relevatia. Acestea contin, la randul lor, elemente care pot fi folosite ca
termeni de comparatie. Dar trebuie subliniat faptul cd orice comparatie presupune, cand este
vorba de religii diferite, precizarea prealabild a semnificatiei pe care ar putea s-o aiba o eventuala
.meditatie” in ansamblul unei doctrine religioase. lar existenta sau nu a unor elemente, ca si a
unei ,,tehnici” mai mult sau mai putin perfectionate de practicare a lor, trebuie considerata in
functie de interesul, de necesitatea sau ponderea acestora.

Cele mai multe elemente incadrabile in fazele unei ,,meditatii crestine”, dacé s-ar putea
folosi aceastd denumire, le gasim in isihasmul ortodox. Faptul ci el n-a fost acceptat de catre
catolici, tocmai pentru cd o parte din elementele sale, care au provocat discutii chiar si intre
ortodocsi, inseamna lipsa de pretentii fatd de catolici atdt in exersarea, cat si in perfectionarea
isthasmului.

Isihasmul (de la gr. hesychia = liniste ) poate fi considerat o
doctrind si o practica de tip mistico-ascetic pentru obtinerea starii
de liniste sufleteasca.

Principal, isihasmul presupune credinta crestind si nu poate fi despartit de aceasta,
respectiv practicat sau experimentat de un necrestin. Termenul de ,experientd religioasd”,
frecvent in lucrarile moderne de psihologia religiei, nu poate fi acceptat in acest caz. In aceasta
consta si deosebirea principala intre isihasm sl meditatia, simplificatd sau nu, de tip oriental, care
este chiar recomandatd oricui si socotita independentd de orice credintd. Meditatia orientala
poate fi experimentala.

Isihasmul nu este o experientd mistica, ci 0 frdire mistica legata
de trinitatea crestind. O ,,#rdire a lui Dumnezeu”, cum 1i spunea
Dumitru Stiiniloae, realizata prin harul Duhului Sfant si invocarea
lui Isus Hristos. Or, aceastd tréire este imposibil de conceput, si
chiar lipsitd de sens, fard credinta in Trinitate. Isihastrul sau
sihastrul, cum 1i spunem noi, nu era o simpld persoand cu
performante ascetice, ci chiar ficea parte dintr-o comunitate
monahald, in care era primit numai dacd indeplinea anumite
conditii, si mentinut dacd ducea o viatd corespunzatoare
(cenobiticd). Acestor calugari li se adreseaza, prin scrierile lor, alti
calugdri Incercati (eremiti) care au cunoscut sau practicat sihastria.

Pregatirea sihastriei se facea, in cadrul vietii monahale crestine, prin intérirea credintei
(rugaciuni, cantece, lecturi si slujbe), avand ca notd comund cu meditatia orientald recomandarea
de a-si cduta, fiecare cdlugar doritor de sihdstrie, ,,un povatuitor si un dascal neamagitor”. Acesta
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nu este un simplu ,,guru” care sa-l initieze in credinta crestind, ca un amator oarecare de
»experientd religioasd”. ,,Povatuitorul” traieste in aceeasi comunitate monahald si nu i se cere sa
fie un fel de sihastru ,,cu performante”, cici, In genere, sihastri (cum aratd si semnificatia
cuvantului roménesc) nu oferd ,spectacole”, ca fachirii. ,,Povatuitorul” este mai degraba un fel
de duhovnic, céruia i se spovedeste calugdrul care doreste sa practice triirea isihastra — monahul
ortodox obisnuit (cenobit) practicand-o si el, partial, ca viatd manastireasca.

Intre calugdrul ortodox obisnuit si sihastru n-a existat niciodata o diferentd decét in
privinta intensitatii trairii religioase. Se cunosc exemple de isihasti ilustri, ca Sf. Grigore
Palama, care isi impartea timpul in zile dedicate meditatiei isihaste si zile dedicate slujbelor
religioase colective, ca si unor perioade intregi dedicate disputelor teologice.

Nici claustrarea nu era totald, si nici permanentd. De reguld, era savarsitd in chiliile
manastirilor. Uneori sihastrii trdiau in grupuri pe langd manastiri, in asa numitele ,,sihastrii” care
deveneau cu timpul manastiri. Trdiau uneori si izolati in pustie sau paduri, fara ca aceasta izolare
sa constituie un scop in sine sau sd devind un criteriu de apreciere. Claustrarea era un mijloc de
izolare fatd de perturbatiile externe ale vietii obisnuite. Este inconceptibila insa, din perspectiva
crestind, izolarea totald de comunitatea monahald, si mai ales de bisericid, dupd cum nici
manastirile, prin bisericile lor, nu sunt izolate de comunitatea crestina.

Mai mult, isihia in genere avea ca obiectiv nu numai comunitatea sihastrului cu
divinitatea, ci si comunicarea cu colectivitatea monahala si crestind in genere, care se realiza prin
frecventare reciprocd. Sihdstria nu reprezintd un obiectiv personal, individual, ci o cerinta a
comunitatii crestine, in folosul comunitatii. Ceea ce o distinge clar de meditatia orientald, care nu
ridicd problema comunicirii, ci devine o chestiune personald, de confruntare a individului izolat
cu sine insusi.

Despre relaxare nu se poate vorbi in cadrul isihasmului, din mai multe motive. Practicare
lui este consideratd ,,0 lucrare”, o activitate, un mod de viatd (,,vietuirea in liniste”), care
implicd, ,,pe langa credinta”, si o multitudine de ,,fapte bune”. Or, relaxarea presupune tocmai
intreruperea activitatii. In plus, isihia se bazeaza pe rugiciunea permanentd, pe , chemarea cu
credintd a numelui Domnului nostru Isus Hristos”, care se face verbal si mintal, urmarindu-se
intensificarea permanenta a relatiei credinciosului cu persoana lui Isus Hristos. ,,Avem aici ceva
— observa Dumitru Sténiloae — cu totul deosebit de metodele yoghiste, care au un caracter pur
neutral.”

Isihasmul presupune si ceva asemanator tehnicilor de respiratie din meditatia orientala.
Acelea insa, mult perfectionate, au ca obiectiv tot relaxarea, lipsa de activitate fizica si psihica.
Pe céand ,tréirea 1n liniste”, dimpotriva, este in toate acceptiile legatd de activitate. Pierderca
legaturii mintale si sentimentele cu sensul rugaciunii lui Isus coincide, practic, cu abandonarea
isihiei, ca si cu abandonarea activitatii fizice, a lucrului ,,cu mainile”. ,, lar cel ce nu lucreazd, pe
mdsura nelucrdrii isi aratd mdsura necredintei si, dupd mdsura necredintei, se lipseste de har”,
este citat Sf. Maxim Marturisitorul, in legdturd cu activitatea isihastului. Subliniat fiind faptul ca
,,mai mare decdt lucrarea este rugdciunea curatd” (dupa Calist si Ignatie Xanthopol), adica
activitatea psihica intensa, contrara oricarei acceptii a relaxarii.

De altfel, cele cinci momente ale isihiei initiale sunt numite tot ,,lucrari”, fiind activitati
propriu-zise succesive: rugdciunea lui Isus, cantarea si citirea din cartile crestine, meditarea
asupra temelor biblice, activitatea fizicd manuala si revenirea la rugdciune.

Rugéiciunea lui Isus, numita si ,rugdciunea inimii”, presupune, dupd wunele relatari,
imaginarea patrunderii prin respiratie a mintii (de fapt, a ,,gandirii” = nous, nu a ,,mintii”, care
semnificd astdzi sediul/ gandirii), spre inimd, consideratd sediul sentimentelor. Se recomanda
retinerea periodicd a respiratiei pentru mentinerea ,,mintii in inima”, dar fard urmérirea vreunei
performante de tip fachiric, cu consecinte parapsihice. Scopul acestei ,,patrunderi” il constituie
curatirea inimii de pasiunile daundtoare (pofta, grija etc.). Aceastd ,curdtire” sugereaza, de
asemenea, ceva de genul relaxdrii, numai ca nu este o ,,curdtire” totala, care sd conduca la ceva
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asemanator apatiei obisnuite, adicd lipsei de pasiuni pe care o urmareste orice relaxare. Este
vorba aici mai degraba de o ,,purificare”, pe de-o parte, si, pe de alta, de o intensificare a pasiunii
curate, realizatd prin ,,contopirea” mintii cu sufletul, a gandirii cu sentimentul, ceea ce determina
intarirea sinergetica, mintald si sentimentala, a iubirii intru Hristos.

Prin aceasta dispare insa si aspectul de transcendentalitate, de cobordre spre adancurile
sufletului, pe care le intentioneazd meditatia orientald, numitd chiar franscendentald, adica
indreptata spre un dincoace de noi insine si justificatd dogmatic prin identitatea Brahman-Atman.

Coborarea in suflet la isihast nu inseamna coborarea spre divinitatea ascunsa, eventual, in
suflet. Céci divinitatea crestind transcendentd, nu transcendentald, este dincolo dincolo de noi,
nu dincoace. Activitatea sufletului, coborarea mintii spre suflet, este doar premisa purificarii lui
in vederea indaltarii treptate, scalare chiar, spre transcendenta divind. Cici Dumnezeu, in
acceptiunea crestind, nu numai cd este transcendent, dar este si supersistent, supersubstantial
(hyperousidios).

Exista ceva in sufletul curat al crestinului, din harul (puterea) Duhului Sfant obtinut prin
Botez, care in mod obisnuit se intineazd pe parcursul vietii pline de pacate. Este o ,,fardma” de
dumnezeire activata prin credintad si rugiciune, care le permite uneori si unora dintre isihasti
accesul spre cele dumnezeiesti, spre ceea ce s-a numit chiar ,,indumnezeire” (theosis). Inaltarea,
sublimarea umanului spre divin, care nu se poate realiza niciodatd total. Care nu poate si
conducid la identitatea umanului (finit si relativ) cu Dumnezeu (infinit si absolut). Sublimatia,
indltarea spre divin, identificarea fara identitate a umanului cu divinul (conceput totusi ca
personal, ceea ce permite comunitatea si comunicare), diferentiazd clar isihasmul de orice
meditatie necrestind, de orice mistic necrestina in genere.

Se vorbeste si de anumite posturi ale isihastului, mai ales in timpul rugéciunii, ca si
despre gesturi (semnul crucii) si anumite miscari (diferite tipuri de matanii). Acestea nu au, de
asemenea, nimic in comun cu posturile yoghine, cu pozitiile rigide, uneori deosebit de incomode
pe care le adopta yoghinii, urmérind, si in aceste cazuri, performantele. Posturile isihaste nu sunt
urmarite in mod special si tin mai mult de aspectul ,,lucrativ”, activ al sihastrului, decéat de o
eventuala ,,incremenire” yoghina. De altfel, printre recomandarile ,,lucrative”, sunt mentionate si
aproximativ trei sute de maténii pe zi, ceea ce inseamna foarte mult.

Rezultatul concret al isihasmului este, de asemenea, diferit de cel urmaérit prin
meditatia orientald: ataraxia, nirvana sau vacuitatea, adicd identitatea negativd cu
divinitatea, pierderea de sine, abandonarea. in isihasm se vorbeste de revelarea ,,luminii
dumnezeiesti”, care nu este altceva decdt dobandirea harului, indumnezeirea cu Duhul
Sfant prin rugéciunea lui Isus. Este de neconceput obtinerea acestui har fara ajutorul
divin, ceea ce reprezintd un alt specific al isihasmului.

In fine, harul duhovnicesc, obtinut de foarte putini isihasti, care, in ciuda stradaniilor,
sunt alesii rari ai lui Dumnezeu, poate fi si este utilizat In folosul comunitatii crestine (harul
prevestitor, timaduitor, mangaietor etc.

Meditatia orientala este o problema personala, iar performantele ei nu sunt utilizate in
scopuri altruiste. Yoghinul raméne retras, un izolat pentru sine, pe cand isihastrul este un ascet
devotat comunitétii crestine.

Existd incd multe elemente care diferentiaza radical meditatia orientald transcendentalad
de isihasmul ortodox, care ar putea fi numit meditatie transcendentald. In orice caz, ele nu au
nimic comun, decat in aparentd, si sunt total opuse.

Meditatia isihastd reprezinta o indltare spre superconstiinta luminoasd a transcendentei
divine, pe cand meditatia orientald este o coborare spre tenebrele adanci ale inconstientului.
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DUMITRU STANILOAE,
ORIZONT PERSONALIST

Academician Gheorghe VLADUTESCU
Vicepresedinte al Academiei Roméane

Este aproape o regula ca filosofii de sistem sa refaca istoria, teleologic.

Hegel o hegelianiza. Comte o géndea pozitivist, Gilson si Maritain o interpretau ca
pregétire a tomismului si, apoi, ca sporire in campul acestuia, Heidegger avea si si-o faca, asa-
zicand, dupa chipul si asemdnarea sa. Emmanuel Mounier o afla ca devenire in conceptul
personalismului.

Nici o incercare in acest fel nu este discutabild in principiul sau, de indata ce lectura este
interpretativa, presupunand in mod necesar situdri si reevaluari distincte.

Si inca ceva, poate mai important.

Traditia nu este inertd, sau nu trebuie socotiti asa. Orice gest in
reconstructia sistematicd ori in hermeneutica aplicatd istoriei presupune ca pe o
conditie esentiald, dacd nu ca pe o reguld a metodei, trecerea faptului sau
evenimentului filosofic in argument filosofic. Fard aceastd transfigurare istoria
ar fi pierdutd, faptele ei nemaiputind sd coparticipe la sporirea de sine a
constiintei filosofice.

Deschise, filosofiile, asa zicdndu-le istorice, determind o multiplicare a modalititilor
hermeneutice si, deci, le si legitimeaza epistemologic.

Diferentiate, dupa cum orizonturile de situatie insesi se scriu in acelasi cdmp, dar in
tonalitdti diferite, ele nu se exclud valoric. Mai coerente, mai esentializante, mai operationale
unele decét altele, toate participa aproape organicist la intreg pentru ca fiecare, iIn mai mare sau
mai micd masura, totusi, il aproximeaza.

Una dintre cele mai aproape de intregul ndzuit pare sa fie aceea de sugestie personalista,
nu incape indoiald, cd, datoritd locului privilegiat pe care, asa cum era firesc, omul si l-a
»incercuit” in cAmpul reflectiei filosofice, mai de cand aceasta va fi irumpt in istorie.

De aceea Emmanuel Mounier era perfect indreptatit sd asimileze principial, istoria
gandirii filosofarii fiintei noastre prin reflectia asupri-ne. in aceastd perspectivi, istoria
personalistd a filosofiei da seamad si de ceea ce filosofia percepe din miscarea de personalizare
dar si de ceea ce se adauga acesteia.

Faptul, in mod evident, urmeaza chiar felului de a fi al filosofiei (filosofilor) in acest
concept. Putandu-se vorbi de personalisme incd antice, de un personalism, aproape, ca o
dominanta in Evul Mediu si in Renastere sau ca de o dimensiune esentiald a spiritului modern, in
secolul nostru se intdmpld, dacd se poate spune asa, o explozie. Nu intrd in discutie numai
formele explicite (acelea care se vor fi determinat, astfel, programatic) dar si cele implicite.

In ordinea celor dintai, definitorii, veacul nostru aduce un timp de culminatie a motivului,
atat ,,geografic” (in Europa dar si in Orient sau in ,,lJumea noud”) cat si tipologic: personalisme in
sugestie crestind (ortodoxa, catolicd, protestantd, in personantd iudaicd sau islamica,
personalisme bio-antropologiste, centrate intr-un evolutionism critic teologizant (P. Teilhard de
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Chardin) ori, dacd se poate spune asa, teo-paradigmatic, adicd in Dumnezeu ca Persoana a
persoanelor Inceput-si-sfarsit (C. Radulescu-Motru), dar cu dominanta scientista.

Intr-un registru atdt de cuprinzdtor, incdt par a nu se aduna, atdt de
multele personalisme sunt, totusi, convergente intr-o antropologie in care
persoana §i personalizarea se determind presupundnd transcendenta ca model si
ca putere cu valoare actualizantd. In personalismele crestine, fiecare persoand
este imagine a lui Dumnezeu, fiind chematd sd formeze un imens corp mistic in
iubirea lui Hristos. Peste persoane, de aceea, ,,nu domneste tirania abstractd a
unui Destin, a unui cer al Ideilor sau al unei Gandiri impersonale, indiferente
fatd de destinele individuale, ci un Dumnezeu El insusi personal, un Dumnezeu
care si-a dat persoana Sa pentru asumarea §i transfigurarea conditiei umane §i
care propune fiecdrei persoane in parte o relatie singulard de intimitate, o
participare la Divinitatea Sa.” (Emm. Mounier, Le personalisme, Paris, P.U.F.,
1955, p. 12, 11)

Punct de plecare si scop in miscarea de personalizare, persoana se instituie si se
desavarseste prin sporire de sine ca printr-o participatie la transcendenta datitoare de sens si
organizatoare de sensuri, fiind paradigmatici, nu insi, asa-zicdnd, in modalitate riguros
transcendentistd ci in alta, transcendentalisti. In aceastd perspectivi, putdnd admite o
hristologie transcendentald” (Karl Rahner), in urmarea ,,prezentei Logosului in spiritul uman”
(Dumitru Staniloae), ,,personologia” presupune, deopotrivd, ,,procesiunea”, ca miscare in jos si
,conversiunea” ca misgcare in sus, ori in alte cuvinte, ,.trans-descendenta” si ,,trans-ascendenta”.

Personalist intr-o ,lecturd” filosoficd, Parintele Dumitru Stdniloae, in
orizontul crestin, poate ca este cel mai aplicat principiului transcendentalitatii,
antropologic intemeietor in insasi ordinea formala, prin aceea ci fiinta noastra
»in-trupand transcendenta, este nevoie de transcendentd, atdt pe orizontald, de
»celdlalt”, cat si pe verticald, de Absolut. Ca punct de intretdiere a celor doua
planuri, la scara sa si in modul sdu, omul, deci, are transcendenta in sine ca pe o
conditie, de fapt ca pe cea dintai. Astfel ca, ontologic, aceasta este o perspectiva
transcendentald, cu dominanta insd in miscarea conversiva.

Stare de sine ,,a unei firi spirituale, sau si spirituale”, ,,una din unitatile unei astfel de firi,
in stransa corelatie cu celelalte unitati” si in relatie cu Dumnezeu ...”, omul ca persoand se
instituie ,,ca un «cine» unitar, care este si se stie subiectul unei firi sau al unui fond complex de
insusiri din care scoate acte mereu noi si in care suportd si primeste actele altor factori personali
si impersonali” (Dumitru Staniloae, Teologia dogmatica ortodoxa, 1978, vol. II, p. 37).

Subiect, fiind ,,centrul subzistent al actelor si reactiilor sale” si ,,fond ce-si actualizeaza
potentele sale”, este si ,,naturd” sau ,,obiect”, ca ,,instrument pus in valoare de aspectul persoanei
ca subiect” (ibid., p.39). In dubla determinatie, nu este insd o realitate duald, de un fel, intr-o
parte, de altul, in alta. ,, Natura omului este una desi e alcdtuita din suflet si corp” (Dumitru
Staniloae, Chipul nemuritor al lui Dumnezeu, 1978, p. 78). Un intreg, in intregul ei subiect si,
tot asemenea, obiect, dar in raport cu spiritul, deja asumat, ,,Omul, ca trup, poate fi considerat ca
un obiect si supus unui tratament asemenea obiectelor, dar faptul cé cele ce se petrec in el sunt
simtite constient si la actele lui participa si el, arata ca nu e numai materie, ci trupul e unit in mod
negrait cu sufletul liber constient si cugetator si penetrat de el, rdiméanand ca atare totodatd mai
presus de starea de obiect ...” (ibidem, p. 82).

Suflet si corp ca un intreg, din conditia ontologica a acestuia, omul este ceea ce este prin
dominanta. In egald masura suflet si corp, ar ilustra doar modelul dualist, fard a mai fi el insusi,
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adica un intreg. Astfel spus, ar trece, ca realitate, in regimul unui irational, tocmai ca intreg.

Aceasta intrucat, inteligibil ca trup, inteligibil si ca suflet el nu s-ar mai putea gandi ca
altceva decét o entitate alaturi de alta.

Cum, ontologic, intregul este in alta situare decat elementele cum nu rezulta prin simpla
insumare, cum este mai mult decat suma, faptul de a fi ca atare depinde, ca intr-o pereche
recesivd, zicand astfel dupd Mircea Florian, de dominantd. lar aici, in aceastd diada,
precumpanitor este sufletul, acea componentd, deci, care ne construieste si ne defineste
ontologic.

Suntem §i trup, altminteri n-am mai fi in lumea aceasta si ai
acestei lumi sau dacd da, judecdnd la limitd, n-am mai fi in mdasurd sd
comunicam cu ea. Paralelismul psiho-fizic, in mod negativ, face
demonstratia. Numai cd trupeste, suntem ca lucrurile, o formd in lume,
neinstare sd ne ,,incercuim” in altd ontologie, deci sd fim contrar fiintei in
sine, a metafizicii, mereu in sporire, ca o continud re-creare ca din nimic,
pentru cd tot ceea ce suntem, suntem intrucat simbolizam.

Ca trup apdrem; prin suflet adaugdm acea jumatate (de la symballein) care lipseste
conditiei noastre carnale si lumii Insasi. Sporim, adicd, fiinta lumii si astfel, suntem dupa chipul
lui Dumnezeu, paradigma noastra ontologica, temeiul, sansa noastra si, asemenea celei de a patra
diviziuni eriugeniene, intoarcerea (finalitatea) noastra.

Citandu-1 pe Parintele Staniloae, poate, cel mai mare teolog al Ortodoxiei din acest veac,
si, oricata rezerva sa fatd de filosofie, totusi, in marii filosofi ai timpului, ne incumetim sa mai
credem 1n noi, paradoxal, intrebandu-ne, daca nu chiar indoindu-ne, asupra noastra.

Aparent definitiv in demonstratii, el este nelinistit si nelinistitor, provoacd, dezvaluindu-
ne mereu ceea ce nu suntem, pentru a fi ceea ce trebuie sa fim.

Sé-1 citim, deci, pentru a ne intreba ca sa ne raspundem, si pentru a ne raspunde
interogativ!

Acest ,profil” este, doar, ca ,protreptic” sufletesc pentru intelepciune, prin acest mare
intelept al lumii noastre, vremelnice.

Atunci am zice — cand crede in Dumnezeu Treime. Si atunci, ceea ce
ratiunea percepe ,,scandalos” ca paradox, se asimileaza ca taina si face din aceasta
taind temei al existentei sale 1n aceastd lume. Prin cunoasterea rationald percepem
toate cate sunt ,,din lume”, iar prin credintd, ,,lmplinirea ratiunii noastre” (Sf.
Grigorie din Nazianz), putem fi in lume, fara a fi din ea, adica in robie, prin
suferintd, in limitérile caderii. Sa fii in lume dar s@ nu fii din lume este a intoarce
spatele de la rau si a incepe, dupa cuvantul Mantuitorului, cu lepadarea de sine, de
egofilia si egolatria ce sfarseste tocmai prin pierderea sinelui, pentru a-L urma
dincolo de lume si de timp. Apoi, sé@ purtam Crucea pentru cé ea ,,sfinteste lumea,
ne sfinteste pe noi Intrucat nimic patimas nu mai intineaza raporturile noastre cu
lumea; nimic egoist nu ne mai Inchide in noi insine, vazuti ca realitdti materiale si
ultime”. Printr-un asemenea om — cum au fost de-a lungul anilor martiri, cuviosi,
mucenici si sfinti — numele Tatélui din ceruri este sfintit ,,precum in cer asa si pe
pamant” cum ne invata Rugiciunea Impiriteasca.

Cartile Parintelui Profesor Dumitru Staniloae prin valoarea si numarul lor pot fi integrate
intr-o bibliotecd esentiald a spiritualitatii roméanesti, ajutindu-ne, intr-un veac al ratacirilor, sa
aflam drumul cel drept 1n fata lui Dumnezeu cel in Treime slavit si inchinat. Este drumul pe care
au mers atatia inaintasi dupa cum o vor face, cu siguranta, si cei dupa noi, raimanand impreuna cu
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ei, Infatisandu-ne cu ei la marea Judecatd a neamurilor cand fiecare va primi, dupa cum este
fapta lui” (Apocalipsa 22, 12).

In cea mai nobila traditie crestin-ortodoxd, opera pr. prof. Dumitru Stiniloae isi
implineste valoarea prin innoirile pe care le aduce in concordantd cu marile descoperiri, dar si cu
mai marile intrebari ale acestui veac.

De aceea, acest Parinte spiritual al neamului nostru isi are ucenici nu doar printre teologi,
ci si printre intelectuali, de cele mai diferite specializari, care astfel pot valoriza mai bogat si mai
frumos partea de cunoastere la care au acces si de unde pot incepe, prin Duhul Sfant ,lucrarea
indumnezeirii noastre”.

Cu atdt mai pretios este pentru ei cuvdntul de invataturd al pr.
prof. Dumitru Staniloae, cu cdt, nu o datd, printre atdtea confuzii, ei atdt
de insetati de sine confundd uitarea de sine cu lepdadarea de sine. Uitarea
de sine duce la rdtdcire, la cioplirea de tot felul de chipuri si inchinarea la
ele odatd cu inrobirea, in timp ce lepddarea de sine, luarea crucii lui
Hristos inseamnd drumul ce prin moarte duce la inviere, la viatd.

Iar atunci cand un popor, in ani de restriste cum au fost acei pe care i-am triit, este daruit
de Dumnezeu cu o asemenea personalitate, atunci raimane a se arata vrednici de un asemenea dar
si a face din acest timp, mai intdi si mai intai, unul al reinnoirii spirituale.
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DUMITRU STANILOAE -
OMUL, OPERA SI IMPACTUL EI CONTEMPORAN

Academician Preot Dumitru POPESCU

I

Péarintele Dumitru Staniloae s-a nascut la 16 noiembrie 1903, din péarintii sai Irimia si
Reveca, fiind ultimul din cei cinci copii ai lor. Locul nasterii sale a fost comuna Vlideni, de
langd Brasov, de care este legat nu numai firesc, dar si spiritual. “In satul Vladeni din
Transilvania, in care m-am nascut, spune dansul, am inceput sa iubesc pe Dumnezeu si lumea, si
le iubesc si acum™'. A urmat mai intai cursurile unei scoli confesionale ortodoxe, si apoi pe cele
ale liceului “Andrei Saguna” din Brasov, unde a invatat germana si franceza. Dupa 1918, voieste
sa devind preot si se muta in Bucovina, la Facultatea de Teologie din Cernauti. Isi continua
studiile la Facultatea de Litere din Bucuresti, iar in 1925 apare primul sau articol, in care trateaza
problema muncii si a proprietitii in Noul Testament. Din indemnul mitropolitului Nicolae Bélan,
care deschisese Academia Teologica din Sibiu, si-a reluat studiile sale teologice in 1926, in acest
oras. Ca licentiat, tdndrul Dumitru a elaborat, sub conducerea profesorului Vasile Loichita, o teza
despre “Botezul copiilor”, incheindu-si astfel formarea teologica primara.

O schimbare semnificativa in viata sa a avut loc intre anii 1927 si 1929, cand Dumitru
Staniloae a fost trimis la studii in Grecia, unde a audiat cursurile lui Hristu Andrutsos,
personalitate marcantd a teologiei grecesti. Desi a rimas numai un an la Atena, tdndrul Staniloae
a avut totusi timp sd constate cd “teologii acestei perioade, desi trdiau intr-o epoca tulbure a
istoriei Greciei moderne, aveau geniul, fantezia, curajul de a face o teologie creatoare, fiindcad au
trebuit sd creeze manuale si sa dea o orientare noilor ramuri ale stiintei teologice. Cu Andrutsos
si Rosis, teologia acestei perioade a ficut mai mult decat un pas.” in 1928, tanarul Staniloae a
sosit la Miinchen, unde, printre altele, a facut cunostintd cu teologia dialecticd protestanta,
extrem de populard la acel timp, reprezentata de Gogarten, Thurneysen si Barth. Atunci s-a
aplecat asupra ideii barthiene de diastazd (Der ganze Ander), prin care teologul protestant cauta
sa reliefeze transcendenta radicala a lui Dumnezeu si incomprehensibilitatea lui. In spiritul
gandirii palamite, D. Staniloae avea sd ajungd, cum vom vedea mai tarziu, la concluzia ca
Dumnezeu nu este numai transcendent, dar si imanent creatiei. A célitorit apoi si la Paris, Berlin,
Belgrad sau Istambul, in 1929, dar experientele teolo?ce din Grecia si Germania au pregatit
calea pentru studiul teologiei Sfantului Grigore Palama.

Dumitru Staniloae si-a sustinut, in mai 1928, teza de doctorat despre patriarhul Dositei al
lerusalimului, la Facultatea de Teologie din Cernauti, unde isi incepuse studiile teologice. in
varstd de 26 de ani, a inceput cariera sa de profesor de Dogmaticd la Academia Teologica
Andreiani din Sibiu.* La 4 octombrie 1930 s-a casatorit cu Maria Mihu, care i-a fost tovarasa de
viatd timp de 63 de ani. Singura fiica care a supravietuit, Lidia, cu inclinatii poetice, s-a nédscut la
8 octombrie 1933. La un an dupa césatorie, a fost hirotonit diacon, si incepand din ianuarie 1934
a devenit directorul ziarului “Telegraful roman”, in care a publicat peste 350 de titluri. Pe langa
numeroasele articole din “Telegraful roméan”, care mergeau de la subiecte privind pietatea si
cultura pand la comentarii asupra evenimentelor vremii, parintele Staniloae si-a dedicat o buna

"' F. Stazzari — 1. Prezzi, Una teologia filocalica. Intervista a padre Dumitru Staniloae, I1 Regno-attualita, 34 (1989),

p. 107.

? Ibidem, p. 108.

i Macoiej Bielawschi, Parintele Dumitru Staniloae. O viziune filocalica despre lume. Deisis, Sibiu, 1998, p. 39.
Ibidem, p. 39.
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parte a activitatii sale publicistice unei teme care i-a fost deosebit de scumpa, cea a romanismului
si Ortodoxiei. In aceastd perioada apar si primele sale carti.

Una din ele este cea in care trateazad “Pozitia Domnului Lucian Blaga fatd de crestinism si
Ortodoxie”, aparuta la Sibiu in 1942, unde se distanteaza de gindirea acestui cunoscut filosof
roman, care inchidea pe Dumnezeu intr-o transcendentd inaccesibila, si da expresie punctului de
vedere ortodox cu privire la coborarea lui Dumnezeu citre om, pentru a lucra impreund cu acesta
la mantuirea lui.” Dupa zece ani de studiu si meditatie, apare la Sibiu, in 1938, o altd lucrare, in
care se ocupd de “Viata si invatatura Sfantului Grigore Palama” si ajunge la concluzia ca numai
teologia palamita poate raspunde la problemele omului contemporan, fapt care il determina sa se
ocupe si de Filocalie. Dintr-o astfel de orientare apare si opera sa binecunoscuté: “Isus Hristos,
Restaurarea omului”, la Sibiu, in 1943, in care descoperim numele unor teologi si filosofi
occidentali ai vremii (Gogarten, Buber, Jaspers, Heidegger, Bath, Brunner, Balthasar, Guardini,
Svetlov, Bulgakov), dar si pe cel al marilor Parinti ai Bisericii, ca Atanasie cel Mare, Chiril al
Alexandriei, Grigorie al Nyssei, Maxim Marturisitorul si multi al‘,[ii.6 Prezenta gandirii patristice
si a celei europene In aceastd carte a sa constituic o dovadd a vocatiei universale care se
oglindeste in opera sa.

Evenimentele dramatice din perioada anilor 1939-1945, si mai ales amenintarea pe care o
prezenta bolsevismul pentru tarile din Estul Europei, n-au rdmas striine de activitatea
publicisticd a parintelui Staniloae. inca din 1937, a publicat o serie de articole critice la adresa
comunismului, In care a demascat tirania unui regim care a inlocuit iubirea crestind cu ura de
clasd. Cu toate acestea, parintele Staniloae nu si-a abandonat preocuparile sale strict teologice,
déand la iveald, in 1944, in Revista teologica din Sibiu, o traducere insotita de ample comentarii la
“Mistagogia” Sfantului Maxim Marturisitorul si, cu toate dificultdtile razboiului, a continuat sa
lucreze la traducerea Filocaliei si a publicat mai mult de o suta de articole in Telegraful roman,
pe teme teologice variate si mai cu seama referitor la identitatea romaneasca si Ortodoxie. in tot
acest timp, a continuat si fie rectorul Academiei Andreiene din Sibiu.”

O data cu instaurarea regimului comunist in Romania, parintele Stiniloae a avut de
suferit. Din pricina activitatii sale academice, intelectuale si teologice a devenit o persoand
“neagreatd” de noul regim. A pierdut functiile pe care le-a detinut la Sibiu si a trebuit sa se mute
la Bucuresti, ca profesor de teologie dogmatica, la Institutul teologic de aici. in aceastd perioada
de grea incercare pentru dansul, a reusit si publice primele patru volume din “Filocalia”, la
Sibiu, in 1948, iar in revistele centrale ale Patriarhiei Romane a publicat mai mult de treizeci de
articole de teologie comparatd, asupra mariologiei sau ecelsiologiei ortodoxe si catolice. A
contribuit la elaborarea unui Catheism ortodox, care a aparut la Bucuresti, in 1952, ca si la
elaborarea Manualului de Teologie Dogmatica, impreuna cu profesorii N. Chitescu, 1. Todoran si
I. Petreuta.

Din cauza adeziunii sale la grupul “Rugul neatins”, considerat ca mistic si subversiv,
parintele Staniloae a fost condamnat de regimul comunist, in 1958, la zece ani de inchisoare. A
fost amnistiat in 1963, datoritd unor schimbari intervenite in orientarea politica a regimului din
acea vreme.® Experienta tristd a anilor de inchisoare s-a reflectat insa chiar si in teologia sa, unde
a vorbit nu numai de cunoasterea naturala si supranaturald a lui Dumnezeu, dar si de cunoasterea
Iui Dumnezeu din intdmplarile si suferintele vietii. Notiunea de persoand, ca fundament al
comuniunii, $i notiunea de icoand, ca fereastra spre eternitate, sunt arme redutabile din arsenalul

* Ibidem, p. 43.
¢ Ibidem, p. 45.
7 Ibidem, p. 59.
8 Ibidem, p. 59.

17




Caietele Universitdtii ,, SEXTIL PUSCARIU® — Brasov Anul I « Nr.2 * vol.Ill — 2002

sau teologic, cu care a luptat impotriva ateismului si colectivismului marxist, pentru mentinerea
credintei in popor.

In urmatorii treizeci de ani a publicat mai mult de 150 de articole, in care a dezvoltat
numeroase aspecte ale invataturii ortodoxe, si a dat la iveala urmatoarele opt volume ale
Filocaliei, care reprezintd una din cele mai importante realizari spirituale si teologice din viata
sa. A mai tradus numeroase opere ale unor vestiti Parinti ai Bisericii, ca Grigorie de Nyssa,
Atanasie cel Mare, Grigorie de Nazianz, Maxim Marturisitorul sau Sfantul Simeon Noul Teolog.
Comentariile sale la traducerile filocalice sau la cele patristice sunt adevérate comori de
spiritualitate si gandire teologica. In 1981, publica volumul “Spiritualitatea ortodoxa”, iar in
1986, o lucrare despre “Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxa”. Pe langd cursul de
Teologie Dogmatica, a redactat un curs de Teologie Misticd si Ascetica si altul de Teologie
Morala, pentru studentii in teologie. A caldtorit mult in strdindtate, unde a tinut numeroase
conferinte si a fost distins cu numeroase titluri academice. A primit titlul de “Doctor honoris
causa” din partea Facultatilor de teologie din Atena, Tesalonic si Belgrad, si a Institutului “Saint-
Serge” din Paris. Ca pretuire aleasa a operei sale teologice, a fost recompensat cu premiul “Dr.
Leopold Lukas” din partea Facultatii de teologie din Tiibingen si cu “Crucea Sfantului Augustin”
de catre Primatul Angliei. In 1990 a devenit membru al Academiei Romane, iar in 1992 a fost
declarat “Doctor honoris causa” de catre Universitatea din Bucuresti. Dupa o intensa activitate
teologicd, desfasurata pana in ultimul an al existentei sale, parintele Staniloae a adormit intru
Domnul la 5 octombrie 1993°.

I

In decursul prodigioasei sale activitati, Parintele Staniloae a dat la iveald o monumentala
opera teologica, care insumeazd 90 de carti, 33 de traduceri, 275 de articole teologice, 22 de
recenzii, 16 prefete, 35 cuvantari comemorative, 475 articole de ziar, 17 interviuri, 15 predici
publicate si 60 de convorbiri sau interviuri inregistrate la radio si televiziune'’. Pe parcursul
acestei impresionante creatii teologice, parintele Staniloae a trecut in revistd si a comentat pe
larg, in perspectiva autentic patristica a Revelatiei divine, toate capitolele ce constituie obiectul
cuprinzitor al unui tratat de teologie ortodoxa. In continutul acestei opere descoperim ideile
scanteietoare ale unui om inspirat de duhul lui Dumnezeu, care au contribuit la innoirea teologiei
si la impactul ei asupra culturii contemporane. Motivul principal care s-a aflat la originea
impresionantei reconstructii teologice pe care a intreprins-o de-a lungul intregii sale vieti, ni-1
aratd chiar parintele Staniloae, atunci cand purcede la comparatia dintre teologia dialectica, pe
care a cunoscut-o in perioada studiilor sale din Germania, si teologia Sfantului Grigorie Palama,
insufletita de duhul gandirii patristice. Iata ce ne spune eminentul nostru teolog, din acest punct
de vedere:

“Atat teologia dialectica, cat si Sfantul Grigorie Palama m-au facut sd vid un Dumnezeu
viu, personal; dar, in vreme ce in teologia dialecticd am gasit imaginea unui Dumnezeu separat si
distant, in teologia palamitd am intalnit un Dumnezeu care vine spre om, se deschide spre el ca o
lumind, prin rugiciune. il umple de energiile Sale, rimanand incomunicabil in fiinta Sa,
necuprins, apofatic.”'” Intreaga opera a Parintelui Staniloae este strabatuta de dorinta de a conferi
invataturii dogmatice a Bisericii un fundament spiritual, de a crea o sintezd intre teologie si
spiritualitate. In prefata tratatului siu de Teologie Dogmatica, ilustrul nostru dascal declar, in
acest sens, cd “ne-am straduit, in sinteza noastrda dogmaticd, ca si in studiile noastre, si
descoperim semnificatia duhovniceasca a invataturilor dogmatice, sa evidentiem adevarul lor in
corespondentd cu trebuintele adanci ale sufletului care-si cautd mantuirea... In comuniunea cat

? Ibidem, p. 68.
1 Ibidem, p. 41.
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mai pozitivd cu semenii, prin care ajunge la o anumita experientd a lui Dumnezeu, ca suprem
izvor al puterii de comuniune... ne-am silit sa intelegem invatatura bisericii in spiritul Parintilor,
dar 1n acelasi timp sa o intelegem asa cum credem ca ar fi inteles ei astizi. Céci ei n-ar fi facut

. . 11
abstractie de timpul nostru, asa cum nu au facut de al lor”.

Dupa cum am aritat, Parintele Stiniloae a alcétuit o Intreaga opera filocalicd, pe care a
tradus-o In romaéneste si a insotit-o cu ample comentarii extrem de edificatoare, prin care
aprofundeaza gandirea filocalica sub aspecte inedite. Ei bine, aceastd lucrare considerabild nu
constituie un domeniu de sine statator al gandirii sale, ci este continutul spiritual pe care dascalul
nostru l-a inserat in cdmpul teologiei dogmatice. A dat nastere astfel unei fericite sinteze intre
spiritualitate si teologie, care i-a ingdduit sd depaseasca dimensiunea pur teoretica a cunoasterii
lui Dumnezeu, a cunoasterii la distantd, cum repeta adesea si sd puna la baza acestei cunoasteri
experienta intdlnirii duhovnicesti a credinciosului cu Dumnezeu, in vederea desavarsirii lui
morale si spirituale. Cunoasterea lui Dumnezeu nu are numai o simpld dimensiune intelectuala
sau gnostica, ci imbratiseaza omul in totalitatea fiintei lui psiho-fizice, pentru a-1 desédvarsi in
Hristos. Omul creat dupéd chipul lui Dumnezeu este menit s se inalte spre aseminarea cu
Creatorul sau.

Pentru a pune in evidentd impactul operei parintelui Staniloae asupra gandirii teologice si
a culturii, vom cauta s descoperim modul in care a elaborat adevirate sinteze intre teologie si
spiritualitate, la trei niveluri diferite: la nivelul doctrinei trinitare, pentru a scoate in evidentd
faptul ca Treimea ramane deschisd si coboara catre om si creatie; apoi la nivelul creatiei Insasi,
pentru a sublinia cd cosmosul rimane deschis si aspird catre Dumnezeu; si la nivelul hristologic,
pentru a scoate in evidentd centralitatea lui Hristos, puternic ancoratd in realitatea Treimii si a
cosmosului. Ne referim doar la aceste aspecte, atdt din cauza spatiului limitat pe care il avem la
dispozitie, dar mai cu seama fiindcé aceste aspecte, cu toate ca sunt extrem de importante, au fost
mai putin explorate in adevarata lor profunzime, dupa cum vom vedea indata.

11

Motivul principal al reconstructiei trinitare intreprinse de parintele Staniloae a fost acela
de a depdsi separatia omului de Dumnezeu, ca si arate cd Dumnezeu, care ramane transcendent,
coboara cdtre om, ca Dumnezeu al iubirii. Separatia omului de Dumnezeu este rezultatul unei
gandiri filosofice care a rupt natura ei divind de caracterul ei ipostatic sau personal si a pus
accentul pe caracterul nemiscat si neschimbabil al naturii divine, izoldnd Divinitatea in
transcendent. La baza acestei gandirii se afld convingerea ca, in timp ce lumea se misca,
Dumnezeu trebuie sa rimana nemiscat. Périntele Staniloae pune accentul pe legatura indisolubila
dintre persoand si naturd in Dumnezeu si afirmad cu Sfantul Maxim Marturisitorul ca Dumnezeu
se miscd si rimédne nemiscat.'” Sau, cum spune dénsul, Dumnezeu S-a coborét la nivelul
temporal fard sa poata sa paraseasca eternitatea Sa.

Problema extrem de importantd pe care a trebuit s@ o solutioneze marele nostru teolog, a
fost aceea de a descoperi legatura interioara dintre firea divind si persoand, in interiorul vietii
trinitare, pentru a depdsi tendinta unei metafizici substantialiste, care dddea prioritate logica
naturii divine asupra persoanei, despartindu-le intre ele. Pasind pe calea deschisa de Sfantul
Vasile cel Mare, parintele Staniloae ne spune, din acest punct de vedere, urmatoarele: “Faptul ca
vorbim de Ipostasurile divine ca subiecte nu Inseamna cd reducem natura divind la o realitate
nesubiectiva. Persoana nu aduce caracterul de subiect ca ceva nou in natura divina, céci persoana

"' Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxa, EIBMO, Bucuresti, 1978, vol. I, p. 6.
12 Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, PSB, 80, Bucuresti, 1986, p. 87.
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nu e decit modul de subzistenta real a naturii.”"> “E necesar si vedem fiinta divind simultan ca
unitate — relatie, ca relatie in sanul unitatii. Nici unitatea nu trebuie sfirdmata in favoarea relatiei,
.. . A e 14
nici relatia anulatd in favoarea unitatii”.

Ne aflam in prezenta unor consideratii teologice decisive pentru intelegerea raportului
dintre naturd si persoand la nivelul Sfintei Treimi. Daca natura divind ar fi redusd numai la
unitate, fara si fie si relatie, atunci avem de-a face inevitabil cu o naturd omogena, cu o naturd
purd, care pierde legétura cu persoana si ramane inchisd in ea insasi. Aceastd inchidere a naturii
in ea insasi, din cauza caracterului ei omogen, constituie de altfel si motivul principal pentru care
nu se poate vorbi de energii necreate divine. Dimpotriva, dacd natura divina este in acelasi timp
unitate si relatie, dacd are caracter onto-relational, dincolo de orice considerente filosofice si
metafizice, care nu au ce cauta in Sanctuarul Dumnezeirii, atunci natura dumnezeiasca
presupune cu necesitate persoana, fiindca fiinta nu este reala decat in ipostas."> Natura divini nu
este omogena in constitutia ei, ci relationala, si tocmai aceasta relationalitate constituie legatura
interioara si spirituald care i-a permis parintelui Stiniloae sa inrdddcineze persoana in natura
divind gi sa arate Treimea ca structurd a iubirii supreme.

In virtutea caracterului ei onto-relational, care cere cu necesitate existenta persoanei,
natura divind nu mai rimane inchisd in ea insasi, ci se deschide ipostatic pentru a deveni mijloc
de legdtura interioara intre Persoanele divine, dupd cuvantul Mantuitorului: “Eu sunt in Tatal si
Tatél este in mine”. Acest mod de existentd al persoanelor divine, care nu riman Una langa Alta,
ci se poartd reciproc, este infatisata de parintele Staniloae ca intersubiectivitate divina, si
comentatd pe larg.'® Si tot in virtutea aceluiasi caracter ipostatic al firii divine, Dumnezeu in
Treime se deschide si comunicarii sale cu omul, fiintd creata pentru ca acesta sa se impartaseasca
din izvorul vietii vesnice. Dar dacd comunicarea dintre Persoanele divine la nivelul vietii
interioare a Sfintei Treimi se realizeaza prin Tmpartasirea lor din aceeasi viatd a firii divine, in
relatia cu oamenii, Dumnezeu se comunica prin energiile necreate. Tatil coboard prin Fiul, in
Duhul Sfant, pe firul fulgurant al energiilor necreate, pentru ca prin Duhul Sfant, in Fiul, omul s
se Tnalte la comuniunea de viata vesnica care vine de la Tatal. “Péarintii rasariteni, spune dascalul
nostru, au reusgit si sintetizeze cele doud conceptii: neschimbabilitatea lui Dumnezeu, cu
activitatea Lui privitoare la fapturi... Dumnezeu cel in Sine, mai presus de timp, se intalneste cu
creaturile temporale prin energiile Sale”.!” Marele merit al parintelui Stiniloae consta in faptul
de a fi prezentat Sfanta Treime ca structurd personald onto-relationald a iubirii supreme, aratand
ca, dincolo de orice individualism si colectivism, omul a fost creat pentru comuniune cu
Dumnezeu, ca sd se impartaseasca din energiile necreate ale eternitatii Sale.

v

A doua reconstructie teologicd pe care o intreprinde ilustrul nostru dascél are in vedere
deschiderea cosmosului creat fatd de Ziditorul lui. Pentru a intelege continutul acestei
reconstructii teologice a Parintelui Staniloae, trebuie subliniat faptul ca teologia crestind a fost si
este inca dominata de o conceptie mecanicista despre lume, bazata pe existenta lucrului in sine si
pe relatia exterioard dintre cauza si efect. Se afirma astfel ca “Dumnezeu nu confera creaturilor
numai existenta lor, ci si demnitatea lor de a actiona prin ele insele, de a fi cauze si principii
unele pentru altele si de a coopera astfel la implinirea scopului voit de Dumnezeu”."® Faptul ci

'3 Dumitru Staniloae, op.cit., vol. 1, p. 295.

' Ibidem.

15 Ibidem.

'S Ibidem, p. 300.

'7D. Staniloae, Theology and the Church, New York, 1980, p. 173.

18 Cathechisme de I’Eglise Catholique, Mame-Plon, Paris, 1992, p. 74
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fapturile create devin cauze pentru altele denotd mentalitatea mecanicistd pe care se reazema
aceasta conceptie, care nu vrea sa stie de Duhul Sfant, iar faptul ca aceasta ordine functioneaza
prin ea insasi, fiindca se spune cd Dumnezeu a conferit lucrurilor demnitatea de a actiona prin ele
insele, scoate in evidenta caracterul autonom al creatiei in raport cu Dumnezeu. Lumea apare
astfel ca un fel de masind care functioneaza prin ea Insasi, autonom si independent de Creatorul
el.

Parintele Staniloae nu a avut intentia de a nega existenta acestei ordini naturale sau
mecaniciste a cosmosului vazut, fiindca este reald, ci de a-i conferi fundamentul ei spiritual,
capabil sa o deschida fatd de Dumnezeu. Veneratul nostru dascal a fost insufletit de dorinta de a
reconcilia viziunea cosmici a Parintilor rasariteni, cu o viziune ce creste plecand de la rezultatele
stiintelor naturii.'® Pasind pe calea urmata de Sfantul Maxim Marturisitorul,”® ilustrul nostru
dascal ne arata ca fundamentul spiritual al lumii are atat o componenta supranaturald, cat si una
naturala, trecutd cu vederea. Componenta supranaturald se descoperd in ideile sau ratiunile
divine, care izvorasc din Logosul divin ca dintr-un focar al lor, potrivit cu planul de creare a
lumii pe care Dumnezeu l-a gandit din veci si pe care 1-a realizat in timp. Lumea nu este, astfel, o
copie nereusitd a Divinitatii, asa cum este conceputd in sistemele panteiste, care confunda
Divinitatea cu lumea, ci este rezultatul gandirii si lucrarii divine. Asa cum tabloul unui pictor nu
provine din fiinta acestuia, ci din lucrarea lui creatoare, plind de fantezie si imaginatie, tot astfel
lumea este o creatie originala a gandirii si intelepciunii divine. Lumea a fost creatd de Dumnezeu
si are sens numai in Dumnezeu, sau cum spune ilustrul nostru dascil, “potrivit credintei noastre,
lumea se realizeaza in relatia ei ontologicd cu Dumnezeu, care e sensul ei suprem™

Dar daci “ratiunile divine” alcatuiesc componenta supranaturald a lumii, componenta ei
naturala constd in “energiile create”, care alcatuiesc “rationalitatea plasticizatd a creatiei”, pe
care parintele Stiniloae o pune in evidenta atunci cand afirma ca “lumea materiala este o tesatura
a rationalititii plasticizate sau materializate cu caracter de obiect”.* Aceastd afirmatie aratd ci
materia dispune de o structura rationala, care poate fi modelata si de om asa cum a fost modelata
si de Dumnezeu. “Rationalitatea lumii isi descoperd un sens prin faptul ca se completeaza cu
rationalitatea subiectului uman, care e constient si de o bogatie inepuizabild”. “Rationalitatea
lumii este pentru om si culmineaza in om, fiindcd nu omul este pentru rationalitatea lumii. O
persoand s-a gandit la persoana omului cdnd a creat lumea”. “Dumnezeu a gandit ratiunile
lucrurilor si le-a dat o imbracaminte plastica... ca sd fie mijlocul de dialog dintre Dumnezeu si
oameni”,” pentru ca oamenii si sporeasca atat din punct de vedere tehnic, cét si spiritual.

Desigur, intre aspectul natural si supranatural al creatiei existd o legatura internd, fiindca
“energiile create”, care poartd in ele “rationalitatea cosmosului”, provin din energiile necreate, in
care sunt date ratiunile divine, cu centrul lor de gravitatie in Logosul suprem, prin care Tatil a
creat lumea in Duhul Sfant. Ratiunile divine si rationalitatea plasticizata a universului alcatuiesc
astfel impreund unicul fundament spiritual al creatiei — logosul creatiei, cum spune Sfantul
Maxim Marturisitorul — sau ordinea armonioasd a intregii creatii, dupd cuvantul sfantului
Atanasie cel Mare, care i-au permis parintelui Staniloae sa depdseascd autonomia mecanicista a
lumii si sa arate cd Universul ramane deschis citre Dumnezeu. Mai mult chiar, acest fundament
face posibild transfigurarea intregii creatii in Hristos.

' D. Staniloae, Teology and the Church, New York, 1980, p. 224

2 Stantul Maxim Mérturisitorul, op. cit., P.G. 90, 901D, CCSG 23: “Ratiunea firii este atat lege naturala, cat si lege
dumnezeiasca".

! Dumitru Staniloae, Teologia Dogmaticd Ortodoxd, vol. 1, p. 342

2 Ibidem, vol I, p. 346

3 Ibidem, vol. I, p. 354-351
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In al treilea rand am dori sa subliniem faptul ca sinteza hristologica a parintelui Stiniloae
pune in evidentd centralitatea lui Hristos, fiindcad Logosul intrupat constituie inceputul, mijlocul
si sfarsitul veacurilor, fiindca este Logosul prin care Tatal a creat cosmosul, prin puterea Duhului
Sau. Poate cd nimeni altul nu a reusit sd pund in evidentd rolul logosului in crearea lumii, asa
cum a facut-o, la vremea sa, Sfantul Atanasie cel Mare, pe care parintele Stiniloae l-a tradus si
comentat pe larg in ultima parte a activitatii sale. “Cuvantul lui Dumnezeu, purtand universul ca
pe o lird, uneste intregurile cu partile, alcatuind o singurd lume si o unica randuiala frumoasa si
armonioasd a ei”.* Daca se poate vorbi de dimensiunea cosmici a mAntuirii, aceasta se
datoreaza faptului ca Hristos ca Mantuitor este in acelasi timp si Logosul intregii creatii. De
aceea, parintele Staniloae spune un lucru extrem de important, anume cd “insdsi constitutia
lumii, asa cum a iesit din gandul si din actul creator al lui Dumnezeu, o indruma spre Hristos”.”

In al doilea rand, Hristos este mijlocul veacurilor, fiindca in El se intilnesc veacurile prin
care Dumnezeu coboara citre om si veacurile prin care omul se inalta spre Dumnezeu, in puterea
limbilor de foc ale Cincizecimii, care transfigureaza omul prin Duhul Sfint, in Biserica. in
virtutea legaturii ipostatice dintre Persoana si opera Sa de méntuire, pe care ilustrul nostru dascal
a subliniat-o in mod particular,®® Hristos insusi este prezent si lucreazi in Bisericd, prin
Evanghelie, Taine si preot, la restaurarea comuniunii dintre credinciosi si Dumnezeu, sub trei
aspecte diferite. Mai intéi, la restaurarea comuniunii dintre madularele Trupului Séu care este
Biserica, printr-un proces de interdependentd reciprocd, pe care parintele Staniloae il prezinta
creator ca proces sobornicesc. Valoarea lui particulard constd in faptul ca pune in evidentd
organicitatea Bisericii in multiplicitatea functiilor ei. %/

Apoi, potrivit poruncii Mantuitorului datd Sfintilor Apostoli, de a propovadui Evanghelia
la neamuri, Biserica se infitiseazd ca o constelatie de Biserici autocefale, expresie a Bisericii
universale, care isi are centrul ei de gravitatie in Hristos, prin Duhul Sfant, in calitate de cap si
temelie a ei. Universalul nu este dat pe deasupra localului, ci prin local sau national, in Hristos si
Duhul Sfint, ca sa afirme identitatea etnica si culturald a fiecarui popor si sa le pastreze in
comuniunea universala a Bisericii, spre Imbogatirea lor reciproca. Périntele Staniloae a subliniat
ca Bisericile Ortodoxe au creat culturi nationale si ca spiritualitatea poporului romén, care
imbina latinitatea cu Ortodoxia, constituie o punte de intalnire intre spiritualititile rasaritene si
cele occidentale.?® Desigur, suntem pentru integrare europeand, dar cu respectul identitatii
spirituale si culturale a fiecarui popor, cum ne arata ilustrul nostru dascal.

Périntele Staniloae spune apoi ca intre Biserica si cosmos existd o dubld legaturd in
Hristos. Pe de o parte, creatia este in Biserica, fiindcd face parte integrantd din ofranda
euharistica ca jertfa a Bisericii. Lumea este darul lui Dumnezeu catre om, dar si darul omului
catre Dumnezeu, in semn de multumire si recunostinta. Pe de alta parte insa, si Biserica este in
lume, ca sa elibereze creatia de sub povara stricaciunii provocate de om, gi sa ajunga la marirea
fiilor Iui Dumnezeu. “Omul nu se poate concepe in afara naturii cosmice, spune veneratul nostru
dascal. Prin coruperea, sterilizarea si otrdvirea naturii, omul face imposibila existenta sa si a
semenilor sdi... Natura intreagd este destinatd slavei de care se vor impartdsi oamenii In
Imparatia cerurilor™®.

Dar Hristos este nu numai inceputul si mijlocul veacurilor, ci si sfarsitul lor, fiindca cerul
si pamantul, care au fost create de Dumnezeu la inceput si au fost restaurate virtual in Hristos si

2 Sfantul Atanasie cel Mare, Cuvdnt impotriva elinilor, PSB, 15, Bucuresti,1989, p. 79

% Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Tlasie, Filocalia II1, Sibiu, 1948, nota 1, p. 325

26 Dymitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodox, vol. II, p. 108

1D, Staniloae, The Romanian Spirituality. A Syntesis between east and West, ROC 17, 1987, p. 92

2 D. Staniloae, The Roumanian Spirituality. A Syntesis between East and West, ROC 17, 1987, p. 92
% Pr. Prof. Dumitru Stiniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxa, vol. I p. 324
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Bisericd, vor fi transfigurate deplin la a doua venire a Domnului, cdnd vor deveni cer nou si
pamant nou in Imparatia lui Dumnezeu. “A doua venire a Domnului, spune parintele Stiniloae,
va fi evenimentul Cincizecimii universale si de suprema putere a lui Hristos inviat din morti...
Strélucirea de pe Tabor se va extinde asupra lumii intregi si lumea va fi Taborul generalizat™.
In lupta cu fortele intunericului, crestinii au datoria, spune dansul, “si contribuie la infiptuirea
unor structuri de tot mai mare dreptate si fratietate intre oameni™"', si aiba un simt al raspunderii
istorice, pentru ca astfel intreaga omenire sa inainteze spre perfectiunea eshatologica in Hristos.™

In concluzie, putem spune ca scopul sintezei hristologice a parintelui Staniloae a fost
acela de a aduce Persoana Mantuitorului in centrul intregii iconomii a mantuirii, ca Unul ce este
inceputul, mijlocul si sfarsitul veacurilor. Crestinismul nu este o ideologie. “In crestinism, spune
déansul, nu se poate vorbi propriu-zis de o “invitaturd mantuitoare” si nu ne mantuim prin lege,
nici macar prin Legea Vechiului Testament, ci prin Persoana lui lisus Hristos. De aceea, numai
in crestinism El se numeste “Mantuitor™, Mantuitor cosmic sau Hristos cosmic. Centralitatea
Mantuitorului ne arata ca rolul crestinismului si al misiunii lui nu este acela de a domina lumea,
ci de a recapitula toate lucrurile in Hristos, logosul Creator si raiscumparator al Lumii (Efeseni 1,
10).

VI

In incheiere, vom incerca si vedem impactul pe care grandioasa reconstructie teologica
intreprinsa de parintele Staniloae il are si il va avea asupra teologiei si culturii. Din punct de
vedere teologic acest impact devine evident prin influenta pe care conceptia sa cu privire la
Hristos si dimensiunea cosmicd a mantuirii o are asupra multora dintre teologii diferitelor
Biserici crestine. Unii il citeazd copios, altii i-au dedicat articole sau lucrdri cuprinzatoare.
Astfel, Jurgen Moltmann, cunoscutul teolog reformat, a publicat o lucrare: “Dumnezeu in
creatie”, cu trimiteri la opera parintelui Staniloae; domnul D. Nesser a studiat cu interes “Lumea
ca dar”, in teologia parintelui D. Sténiloae; domnul Emil Bartos, teolog baptist, a consacrat o
intreagad lucrare “Indumnezeirii omului” in teologia péarintelui Staniloae; regretatul profesor
Istvan Juhas, de la Cluj, a studiat aspectele ecumenice din lucrarea teologicd a marelui nostru
dascdl; domnul Olive Clement, teolog marcant ortodox, a scris elocvent despre “Parintele
Dumitru Sténiloae si geniul Ortodoxiei”, ocupandu-se de lucrarea sa filocalica; périntele Costa
de Beauregard , teolog ortodox, a reliefat cu interes rolul pe care iubirea divina il are in opera
parintelui Staniloae (Ose comprendre que Je t’aime); domnul A.M. Allchin, teolog anglican,
entuziast admirator al parintelui Stdniloae, considerd cd opera marelui nostru dascal poate fi
inteleasa ca “Biruintd a Crucii” (The Victory of the Cross). Avem in vedere si studiile unor
distingi ierarhi ai Bisericii noastre, IPS Daniel al Moldovei, Nicolae al Banatului sau
Bartolomeu al Clujului, in frunte cu Prea Fericitul Parinte Patriarh Teoctist, si pe cele ale unor
distinsi teologi ai Bisericii noastre, I. Bria, D. Radu, M. Pacurariu, Ioan Icd si altii, consacrate
veneratului lor dascal, publicate in tard si in strdindtate, pentru a-i face cunoscuta persoana si
opera. Existd numeroase traduceri din opera magistrului nostru in diferite limbi de circulatie:
franceza, engleza sau germand, dintre care amintim pe cea a Dogmaticii sale, tradusa in germana
de domnul Pitter, teolog luteran din Sibiu.

Dar dimensiunea cosmicd a mantuirii a inceput s intereseze si pe alti teologi catolici si
ortodocsi, de mai multd vreme. Unul dintre marii teologi catolici, Hans Urs von Balthasar, a
analizat-o 1intr-o lucrare cunoscutd, “Liturghia cosmicd, 1in teologia Sfantului Maxim
Marturisitorul; Jean-Claude Larchet, ortodox francez, a alcatuit, la randul sau, un studiu masiv

¥ Ibidem, vol. III, p. 390
*! Ibidem, vol. III, p. 368
32 Ibidem

3 Ibidem, vol. II, p. 109
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asupra “Indumnezeirii omului la Sfintul Maxim Marturisitorul”, unde este vorba despre
dimensiunea cosmicid a mantuirii; regretatul profesor A. Halleux, de la Louvain, a dat la iveala
numeroase articole consacrate palamismului si scolasticii, iar Cesare Alzati, profesor catolic de
istorie, a intocmit un studiu interesant despre “Terra romena tra Oriente e Occidente”. Toate
acestea merg in directia gandirii parintelui Staniloae. Dar avem si pe teologul catolic Maciej
Bielawsky, care si-a consacrat teze de doctorat “Viziunii filocalice despre lume” a parintelui
Staniloae, unde ne aratd cd ilustrul nostru dascél priveste lumea cu ochii lui Dumnezeu. Am
descoperit si un studiu interesant al teologului canadian catolic, John Mac Carthy, in care acesta
trateaza despre: “Hristos cosmic, 1n era ecologiei”, spunand urmatoarele: “Potrivit epistolei citre
Coloseni a Sfantului Apostol Pavel, creatia si rascumpérarea sunt unite amandoud in persoana lui
Hristos. Existd un singur mijlocitor al creatiei si al riscumpararii. Creatia si rascumpdrarea sunt
intim si necesar unite prin actiunea lui Hristos cosmic... Suntem in lupta cu fortele care dirijeaza
sistemele noastre economice, stiintifice, sociale, filosofice si teologice, care se manifestd orbeste
si irational. Credem ca doar imaginea lui Hristos cosmic ne va ajuta sd descoperim totalitatea
pamantului si a cosmosului creat de El, prin El si pentru EL™* Avem astfel convingerea ci
centralitatea lui Hristos si dimensiunea cosmica a mantuirii pe care o implica, puse in evidentd
atat de temeinic de pdrintele Stiniloae, vor avea de jucat un rol tot mai important in cadrul
ecumenismului contemporan, fiindcd vor obliga tot mai multe Biserici sa iasad la largul Sfintei
Treimi, ca structurd a supremei iubiri si la largul cosmosului care aspird la slava Imparatiei,
pentru a inainta pe calea adevaratei unititi crestine si in jurul lui Hristos cosmic. In comparatie
cu caracterul reductionist al formulelor confesionaliste, catolicitatea deschisd a Bisericii coincide
cu dimensiunea cosmica sau universald a mantuirii in Iisus Hristos, Domnul nostru.

Dar impactul reconstructiei teologice a périntelui Stiniloae asupra teologiei si asupra
culturii se va impune si va fi cu atit mai mare cu cit progresul fizicii fundamentale contemporane
a descoperit cd la temelia macrocosmosului vazut se aflda un microcosmos nevazut, in care nu
existd nici o particuld elementard care sa existe prin ea insdsi, ci toate se afld in corelatie
reciproca. Dupa cuvantul celebrului fizician Fritjof Capra “evenimentele individuale (din lumea
subatomicd) nu au totdeauna o cauza bine definitd, fiindca producerea lor este determinata de
dinamica intregului sistem atomic. In timp ce in fizica clasici proprietitile si comportarea
partilor le determind pe cele ale intregului (fiindca se pornea de la existenta lucrului in sine), in
fizica cuanticd lucrurile se schimba, fiindca intregul determind partea si influenta conexiunilor
globale devine din ce in ce mai importanti si separarea partii de intreg devine tot mai dificila”.*
Sub impactul unor astfel de constatari surprinzatoare, multi dintre cei mai cunoscuti fizicieni ai
lumii contemporane au inceput sa devind metafizicieni si sd declare ca “o ordine implicita foarte
profunda si invizibila lucreazd dedesubtul dezordinii explicite...Natura modeleaza direct in haos
formele complicate si superior organizate ale viului. La originea creatiei nu existd evenimente
intamplatoare, nu existda hazard, ci o ordine cu mult superioara tuturor celor pe care putem sa le
imagindm, ordinea suprema care regleaza constantele fizice, conditiile initiale, comportamentul
atomilor si viata stelelor. Puternica, libera, existentd in infinit, tainicd, implicita, invizibila,
sensibild, ordinea se afla acolo eternd si necesard, in spatele fenomenelor, foarte sus, deasupra
universului, dar prezenta in fiecare particula” >

De la o lume mecanicista, inchisa in ea insdsi, se ajunge astfel la lumea deschisa cétre
Dumnezeu, care ne aminteste de corelatia si armonia creatiei In Logosul divin, la care se referea
parintele Staniloae in comentariul sdu asupra cosmologiei atansiene. Impactul considerabil al
reconstructiei teologice a parintelui Staniloae are toate sansele sa se impuna progresiv teologiei

34 John Mac Carthy, Le Christ cosmique et I’age de I’ecologie, Nouvelle Revue Theologique, nr. 1, 1994, p.46
3 Fritjof Capra, Taofizica. O paraleld fizicd modernd si misticd orientald, Tehnica , Bucuresti, 1999, p.234

3¢ Jean Guitton, Dumnezeu si stiinta, Harisma, Bucuresti, 1992, p. 57

37D. Staniloae , Theology and the Church, New York, 1980, p.173
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si culturii contemporane, fiindca se sprijind atdt pe adevarul suprem al Revelatiei divine, dar si
pe gandirea unora dintre cei mai ilustri fizicieni ai lumii actuale. lar rezultatul conjugat al acestei
intalniri reconciliatoare va avea drept scop depisirea autonomiei in care a fost inchisd ordinea
naturala, din cauza unei conceptii mecaniciste, si deschiderea ei cétre transcendent, pentru a face
posibild cobordrea lui Dumnezeu cétre oameni, in vederea renasterii lor spirituale si morale.
Aceasta intdlnire reconciliatoare dintre credintd si stiintd constituie aspiratia profunda care l-a
insufletit pe veneratul nostru dascal, pe parcursul intregii sale activitdti: ”Problema cea mai
importantd pentru teologia ortodoxad de maine, spunea dansul, va fi aceea de a reconcilia viziunea
cosmica a Périntilor cu o viziune ce creste plecand de la rezultatele stiintelor naturale si exacte.
Teologia de maine trebuie sa fie deschisa spre intreaga realitate istorica si cosmicd, dar in acelasi
timp trebuie sd fie duhovniceascd”, adicd deschisd catre transcendent. Desigur, pentru ca
impactul reconstructiei sale teologice sd faca noi progrese, este nevoie ca spiritul ecumenic si
reconciliator al operei sale teologice grandioase sd fie difuzat in cercuri cit mai largi, prin
intermediul unor conferinte, studii sau simpozioane, pentru a face cunoscutd valoarea operei
teologice elaborate de ilustrul nostru dascal, extrem de important pentru teologia si cultura
contemporana, dar care sa fie totodatd si expresia pretuirii si cinstirii noastre fatd de cel ce va
ramane pentru totdeauna, prin reconstructia sa teologicd grandioasd, cel mai mare teolog al
vremii noastre: Parintele Dumitru Staniloae.
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»SUBLIMUL NOSTRU PARINTE DUMITRU STANILOAE”

Prof. GRIGORE ARBORE POPESCU, Ph.D.

UNIVERSITA DEGLI STUDI DI FERRARA
FACOLTA DI LETTERE E FILOSOFIA

Multumesc pentru amabila invitatie de a participa la lucrérile finale ale celei de a Ill-a
editii a Concursului de creatie "Sextil Puscariu” si la cele ale Sesiunii de comunicéri stiintifice
"Dumitru Staniloae" care se vor desfiasura sub egida Universitatii ,,Sextil Puscariu” si al
Fundatiei ,,Dacia”.

Am considerat de bun augur, pentru aceastd initiativd, faptul cd invitatia mi-a fost
transmisd de Domnul Tuliu Pancratiu Gheorghiu cu care am avut o colaborare excelentd in timpul
importantelor misiuni diplomatice ale Domniei Sale in Italia si pe langa Sfantul Scaun, misiuni
in cadrul carora a pus la loc de cinste aprofundarea raporturilor culturale intre Romaénia si
subicctii de drept international 1n fata carora o reprezenta.

Evoc acest fapt deoarece manifestdrile organizate la Brasov merg pe linia largirii
orizontului cunoasterii fenomenului cultural roméanesc dincolo de limitele didacticii rutiniere si
abordarilor descriptive si encomiastice cu care ne-au obisnuit, din pacate, multe initiative ce se
pretind stiintifice si internationale.

Este necesar ca tinerelor generatii de intelectuali roméni s le fie propusd periodic
restudierea operelor lui Sextil Puscariu, nu doar pentru a mentine treaza imaginea personalitatii
acestuia in contextul istoriei factologice a culturii roméne, ci, mai ales, pentru a-i reincadra
periodic ideile in istoria in evolutie rapida a culturilor europene. Intr-o epoci in care in procesul
globalizarii se intrevad, pe langd efectele pozitive legate de libera comunicare a bunurilor si
ideilor, si consecintele devastatoare ale unei demagogii politice care agraveaza saracia natiunilor
si le erodeazd sperantele in viitor, construite si pe constiinta apartenentei la o comunitate in
constructie, este necesar nu doar sa ne pastram reperele ci sa facem tot posibilul pentru inscrierea
lor si in patrimoniul altora, printr-un uman si generos schimb de idei si opinii. Consideratia de
mai sus priveste pe deplin si opera sublimului nostru Parinte Dumitru Stdniloae. Aceia care in
generatia mea au Incercat sd se apropie atat de adevarul istoric cat si de revelatie si-au procurat,
in anii studentiei, Filocalia pe cdi ocolite si am citit-o pe ascuns. Opera périntelui Staniloae a
fost un dar binecuvantat pentru cultura roménd; a contribuit la mentinerea treaza a flacarii
ortodoxismului intr-un context de represiune si de flecareald pseudo-filozoficd care anula
gandirea creatoare si care uneori tindea sa anuleze chiar persoana ce o reprezenta, precum s-a
tins a se face si cu autorul nostru. Flecareald pe care unii din cei care inainte de 1989
supravegheau supraveghetorii intrarilor tinerilor n biserica strabuna, o cultiva si astizi, de pe
celalalt versant, al vitarii suferintei in numele democratiei pungii.

Din toate randurile scrise de parintele Staniloae transpare clar ideea regasirii esentei
noastre umane, ca indivizi si specie, in chipul nemuritor al Domnului nostru Isus Cristos.
Doctrina crestin-ortodoxa interpretatd de el in mod stralucit, sub semnul harului, indeamna la
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iubire si iertare. In textele Parintilor Bisericii indemnul la Uitare priveste, in esenta, uitarea intru
Domnul, prin aspiratia la sfintenie.

Noi nu putem pierde memoria istorica, mai ales cand faptele si persoanele-instrumente
ale generdrii suferintei sunt incd sub ochii nostri. Nu putem uita cd Sténiloae, una dintre mintile
cele mai luminate ale Teologiei Crestine, a fost sistematic emarginat in tard, in timp ce in marile
institutii de culturd ale lumii civilizate era primit cu reverente si umilinta. ca un adevarat spiritus
rector.

Recunoasterea valorii operei parintelui Stiniloae in ultimii 11 ani — nu pot spune 12
deoarece in 1990 Academia Roménd s-a acoperit de ridicol cooptandu-l doar membru
corespondent, pentru a-si ,repara” greseala in anul urmator — nu a fost insotitd de o adecvata
promovare, pe canalele ,,culturii laice” in sensul culturii promovate de statul laic prin institutiile
aferente, a valorilor continute de scrierile acestuia. Problematicile filosofice, teologice sau
istorice care au constituit subiectele cercetarilor Parintelui Staniloae s-au racordat permanent,
prin firul incandescent al tensiunii spirituale care le unea, la dezbaterea milenard privind esenta
antropologiei crestine: indumnezeirea omului. in ani de trista amintire, in desertul laicismului
extins cu forta peste sufletul Natiunii si peste spiritul sau, in arta si culturd s-au simtit, indirect si
discret, prin clarviziunea unor tineri — acum si ei 1n pragul senectutii — dornici de a reparcurge
drumul intelepciunii si iubirii de aproape urmat cu staruintd de périntele Staniloae, ecourile
staruintei sale de a purta printre noi Filocalia. Indraznesc si enunt ca in absenta posibilitatii unei
reale dezbateri teoretice privind destinele artei, scrierile parintelui Staniloae a fost hotaratoare, in
anii ‘60 si in deceniile urmatoare, pentru intérirea curentului subteran de idei pentru care reflectia
asupra conditiei umane, inteleasa si precum conditie crestind, devenise problema de fond de care
se lega reflectia asupra menirii artei si a mijloacelor sale. Istoria gandirii artistice romanesti nu s-
a pronuntat incd asupra acestui fenomen — din lipsd obiectivd de timp, dar si din lipsa de
maturitate criticd — gi ca atare si semnificatia sa intr-un context mai larg, acela al culturilor
nationale din aria crestinismului ortodox, inca nu ne este suficient de clard, in pofida faptului ca
1i putem intui importanta extraordinara.

Pe de alta parte chiar viata Parintelui Staniloae, simpla, dedicatd studiului, dar plina de
episoade semnificative pentru istoria secolului trecut, poate fi considerata, a posteriori, o opera
de artd: reflectd un drum spre desdvarsire asemanitor cu acela al Calduzitorilor luminati ai
dreptei credinte: despre ea se pot exprima infinit mai bine decdt mine, un modest cititor al
scrierilor sale, cei care i-au fost in preajma si i-au impartasit gandurile.

Initiativele de la Brasov in scopul aprofunddrii cunoasterii sensului operei unor
personalitdti de prim plan ale culturii romdne si universale, precum Sextil Puscariu si Dumitru
Staniloae, fac onoare institutiei care le-a promovat.
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TEOLOGIA PARINTELUI DUMITRU STANILOAE
SI HERMENEUTICA ECUMENICA

Pr. Prof. Ion BRIA
Geneva

The Impact of Fr Staniloae’s Theology on Ecumenical Hermeneutics
- a summary by Prof. lon Bria , Geneva -

The present recovery of Orthodox theology in Romania coincides with the publication of some
doctoral dissertations on Fr Staniloae’s theology (e.g. Nicholas Mosoiu, Dynamics of Theology in the
Development of Tradition, Brasov, Paralela 45, 2000) and the English translation of his treaty of
Dogmatics (in three volumes), under the title: The Experience of God (compiled and translated by loan
Ionita and Robert Barringer, Brookline, Mass, Holy Cross Orthodox Press, 1994,2000). Fr. Dumitru
Staniloae (1903-1993) is one of the greatest theologians and “confessors” of the Orthodox world and his
blessed name is an integral part of the “ecumenical pilgrims” of the 20" century (Ecumenical Piligrims,
Geneva, WCC Publications, 1955, pp.226-230).

Half a century ago, Fr. Staniloae initiated, at the Faculty of Theology in Bucharest, a new
methodology of doing theology, by recognizing the relevance of personal quest in the expression of
church doctrines and by placing the dynamics of the Eastern Tradition in the context of a vital dialogue
and an “open chatolicity”. This way was not valued by those who were not inclined to accept theological
exegesis as an instrument to unfold the richness of the doctrines. In spite of that, he became the most
competent author of scholia on major ecumenical events and documents in the 1960, 70, and 80,
including the Second Vatican Council, numerous meetings of the bilateral dialogues and of the WCC.
Indeed, he invented the ministry of the theologian and his responsibility for the whole church. The
theologian must help the faithful to cope both with the magisterial decision and sociological analysis.
There are several points of reference in his hermeneutics, as follows:

- The history of the Church is not closed and the development of the tradition is not

exhausted. Orthodoxy cannot be reduced to short definitions (“ The church of seven ecumenical

councils”). It certainly implies development of tradition through daily theological reflection,

explicit theological discourse, practice of holiness, ecclesial experience and ecumenical dialogue.
- The restauration of the visible unity among separated churches cannot be realized without

an exploration of the theological context of the schism of 1054. This is not a simple Byzantine

dispute, but a controversy which divides the world in two: it refers to the patristic development of

the doctrine of incarnation. A western theology of “distant” God, “distant” Christ , and *

created grace” constitutes a handicap for ecumenical dialogue.

- For Fr. Staniloae the “centrality of Christ”, the doctrine and spirituality of incarnation,

Remains at the heart of ecumenical movement. There is an ontological unity among all human

because their nature is shared and glorified by Christ. Without mutual love in Christ there is no

communion , no solidarity, no human experience and culture. In his book: Jesus Christ — the
restauration of the human being (Sibiu,1942), he insisted on the link between the

“recapitulation” of all in Christ and the apostolic diaconia of the church.

- The identity of the local church is not a simple cultural element, but a concrete, original

modality to have access to the universality of the Church. The “catholicity” of Orthodoxy is not

provided by a pan-orthodox dominant culture, old or new, but by the local eclesia which makes

God’s ministry visible in that place, protecting it at the same time. The Orthodox Church in

Romania represents a bridge between East and West, bringing together uncreated and created

order, grace and nature.

At a moment when the latent installation of a diving fundamentalism menaces even at the pan-
orthodox communion, the coming renaissance of Romanian theology is a real hope and signpost for the
search for unity. The new generation of theologians inspired by Fr Staniloae’s theology may come to the
point where they can change the future course of ecumenical history.
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Numele Parintelui Stiniloae este inscris nu numai in dipticele Bisericii si teologiei
ortodoxe Romane, ci si in dipticele Bisericii universale. Cand in 1994, Consiliul Ecumenic al
Bisericilor a alcatuit volumul Ecumenical Piligrims, editorii volumului n-au ezitat o clipa sa
introducd numele sau in randul “Pionierilor in Reconcilierea Crestind” din secolul trecut. El se
afld in comunicarea marilor teologi ai secolului: Karl Barth, Dom Lambert Beaudin, Paul
Couturier, Karl Rahner, Georges Florovsky, Vladimir Lossky, John Meyenderoff, Michael
Ramsey, Oliver Tomkins, Stephan Zankov, Suzanne de Dietrich. Din Romaénia, de aceiasi cinste
se bucuri si Parintele Profesor loan Coman.'

Inainte de a expune, pe scurt, repercusiunile teologiei Parintelui Stiniloae asupra
evolutiei dialogului ecumenic din timpul s&u, voi face cateva observatii preliminare:

Exista o veste bund: exegeza teologicd si comunicarea ecumenica a “viziunii creatoare” a
P. Staniloae au intrat intr-un nou stadiu odata cu publicarea primelor teze de doctorat consacrate
operei si teologiei lui* si cu traducerea in limba englezi a Dogmaticii.’® O prima incercare e a
contura opera si personalitatea sa este volumul Persoand si Comuniune publicat la Sibiu in
1993*. Dar , in general, stadiul precedent, a fost dominat de o literatura de tip aghiografic si
bibliografic, sub forma de convorbiri, articole omagiale, profiluri de Dictionare, cele mai multe
scrise de cei ce fac parte din “generatia Staniloae™.

Numeroase confidente si consemnari notate de studenti, jurnalisti, reporteri, teologi
autoproclamati, amatori de Filocalie, nu pot fi verificate. Unii au fortat raspunsul Parintelui
Staniloae la intrebari rau formulate.

Din fericire, studiile recente restabilesc simetria teologiei sale cu privire la
definirea Ortodoxiei, la comunicarea acesteia pe scena ecumenica, la tema “ Ecumenism si
Ortodoxie”. Concluzia acestora: Parintele Staniloae n-a conceput Ortodoxia ca un alibi pentru
teze antiecumenice.

Teologia Parintelui Staniloae, metoda sa de a imbina experienta personala a teologului,
practica ecleziala si receptivitatea sociald, cat si temele dezvoltate in studiile sale, constituie o
noutate, o “altd teologieé”. Predarea Dogmaticii sale in invataimantul teologic universitar a
produs o polarizare latentd in teologia romand. Inca din anii ’50, Dogmatica sa n-a fost
confortabild pentru nimeni. El trata uneori teme noi, controversate, in care teologii romani aveau
opinii si directii divergente, ceea ce a produs adevarate dislocdri. Pentru a marca aceastda
polarizare, este numit pejorativ “misticul nostru”: “Rectorul Institutului nostru prin 1955 m-a
prezentat odata, la o vizitd a reprezentantilor Departamentului Cultelor, cu cuvintele: “latd si pe
Parintele Staniloae, misticul nostru”. La riposta mea cd oricare teolog e si mistic, s-a aparat cu
furie: “eu nu sunt mistic”. ”Dar nu te impartasesti cu mystiki thisia? “Si apoi daca te aperi ca de
un lucru periculos de acest epitet, de ce mi-1 arunci mie ?”. ( Scrisoarea sa din 30 decembrie
1978).

Pentru a arita ca invatimantul teologic din Romania avea nevoie de o “altd teologie”,
Péarintele Staniloae nu e de acord cu publicarea Simbolicii lui Hristu Andrutos in 1956, in
traducerea Prof. Juistin Moisescu. (El insusi tradusese Dogmatica aceluiasi autor grec, la Sibiu in
1930). In 1958, paginile scrise de el in Manualul de Teologie dogmatica si Simbolica, au fost
smulse si arse ca pagini de erezie. Aceastd tensiune intre curente si scoli divergente a fost
mascatd de grupul teologilor “reprezentativ “, care n-au facilitat participarea lui la viata
ecumenica. Dar poate cd tocmai din aceastd cauza teologia a fost sondati si ascultatd acum mai
mult decat oricand.

Mai trebuie sa fie retinutd, tot ca observatie preliminara, ideea ca Périntele Staniloae n-a
inteles redefinirea Ortodoxiei in dialogul ecumenic fard o criticad a teologiei ortodocsilor din
diaspora rusa in Occident. El recunoaste locul important al diasporei ruse in difuzarea misticii
rasaritene in Apus, mai ales in randul laicilor. Dar, In multe capitole ale Dogmaticii sale, el nu
urmeaza viziunea acestora, ca de pilda in eshatologie. El introduce un capitolul nou despre
impéré;ia lui Dumnezeu care poate fi simtita ca o pregustare a eshatologiei de la sfarsitul istoriei,
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deci se poate progresa mereu in aceastd simtire si dezvoltare a ei. Din cauza conditiei umane in
planul istoriei, “Istoria e sortitd sd raimana mereu intr-o anumita imperfectiune ceea ce pe de alta
parte ii da o tensiune neincetatid ““. (Scrisoarea din Paris, 20 septembrie 1978). Operatiunca
crestinilor pentru istorie este sustinutd de tensiunea eshatologica .

Périntele Staniloae isi da seama ci suprasolicitarea unei culturi si spiritualititi dominate
ruso — bizantine, ar putea sd Insemne banalizarea traditiilor si spiritualitatilor locale. Cand se
elaboreaza raportul dintre Evanghelie si Culturd, trebuie sd se tind seama de “inradacinarea in
spatiul propriu”. Etosul Ortodoxiei romane se mentine numai stand intre Orient si Occident, in
acest satiu de granita, spatiu — punte. Identitatea ei e distincta, dar nu e strdind culturii moderne
europene.

Participarea si contributia Parintelui Stiniloae la Miscarea Ecumenicd, la dialogul
teologic bilateral, n-a avut totdeauna un caracter institutional, de reprezentare. A fost discret in
manifestarile sale ecumenice, dar a fost mereu in contact cu marii teologi ai timpului sau.
“Ecumenismul este rau inteles”, de aceea nu existd capitol din Dogmatica sa fara un comentariu
asupra implicatiilor ecumenice ale acestui capitol. Divergentele confesionale sunt vizitate si
numite fird ocol, cu acuratete si fermitate, totusi situate in cercul mare al unei “sobornicitati
deschise”, al Traditiei patristice inclusiv ce apartine tuturor. Consiliul Ecumenic al Bisericilor i-a
solicitat contributia in diverse reuniuni, cu intelegerea cid teologia sa ecumenicd modifica
portretul Ortodoxiei care circuld in Occident in prima jumatate a secolului trecut. “Ecumenismul
era rau inteles si din cauza cd comunicarea ortodoxiei era deficientd, adicd nu atinsese un nivel
teologic adecvat si relevant pentru comunitatea ecumenica in majoritatea ei protestanta.

Printre participarile si contributiile solicitate de CEB s& notam urmatoarele:

Dupé conferinta mondiala a Comisiei Credinta si Constitutie de la Montreal din 1963,
teologii acestei comisii organizeaza la Bucuresti in martie 1965 un seminar cu teologi ortodocsi,
luterani si reformati din Roménia. Tema seminarului, atit de familiard Parintelui Staniloae (care
scrisese Documentele doctrinare de la Montreal “, Ortodixia , 4 (1964, 577 — 597):, “Hristos
cosmic — intregul cosmos merge dupa Hristos”, a fost dezbatutd de : Lukas Vischer, Andre
Benoit, Reinhard Slencza, Kurt Stadler, Heramann Binder (Sibiu), Istvan Iuhaz (Cluj), Prof.
Teleki (Cluj).

Comentariul la Decretul conciliar Despre Ecumenism promulgat de Papa Paul al ~ VI-
lea in 1964 (Ortodoxia, 2(1965), 267 — 283. De altfel gratie Parintelui Staniloae, teologia romana
a beneficiat de cele mai competente prezentari si analize ale documentelor conciliare (si post
conciliare).

Parintele Staniloae a avut un rol decisiv in colocviile organizate in martie si mai 1970, la
Bucuresti, despre consensul hristologia dintre Bisericile Ortodoxe si cele Orientale,
reprezentante la discutii de Profesorii Paul Verghese (India) si Karekin Sarkissian (Antelias
Liban). El a propus ca hristologia convergentd existentd sa fie exprimatd intr-o definitie mai
largd (Ortodoxia, 2 (1970), 205-225).

Pentru a pregiti Adunarea generala de la Nairobi (1975), Consiliul Ecumenic a convocat
o consultatie ortodoxd la Manastirea Cernica, in iunie 1974 (Vezi: International Review of
Mission, nr. 253, 1975, pp., la care a invitat in calitate de vorbitor principal pe Parintele
Staniloae. Conferinta sa: Centralitatea lui Hristos in teologia, spiritualitatea si misiunea Bisericii
Ortodoxe a fost difuzatd ca document la Adundrii. La Cernica au fost reuniti mari teologi
ortodocsi ai timpului: Nikos Nissiotis, Metrop. Emilianos Timiadis, John Meyendorf, Boris
Bobrinskoy, Metrop. George Khodre, Cyril argenti, John Zizioulas, Aram Khesishian, Fr.
M.V.George (India). La al doilea Congres al Facultatilor de teologie de la Atena, mai 1976,
Parintele Staniloae a vorbit despre “Dinamica creatiei in Biserica” (Ortodoxia, 3-4 (1977), 281-
291).

Cu acest prilej a avut convorbiri cu teologi din toate Bisericile: N. Nissiotis, J.
Meyendorf, S. Agouridis, Basil Krivocheine, Al. Schmemann, J. Karmiris, P. Trembelas, K.
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Ware, Th. Hopko, Bruce Rigdon, K. Raiser, W. de Vries, R. Slenczka, W. Kupers, Fr. Bouwen,
Paulos Gregorios, El. Fortino, G. Galitis, Ev. Theodoru, Ignatios Hazim.

Invitat sd contribuie la un volum intitulat : Martyria — Mission editat de CEB, in 1981,
Parintele Staniloae a scris un eseu unic prin tema si stil: Witness Through Holiness of Life. Orice
crestin exercitd un apostolat prin sfintenia vietii lui.

In principiu toate Adunarile generale ale CEB : New Delhi (1961), Nairobi (1975),
Vancouver (1983), Canberra (1991), Harare (1998), au fost precedate de o consultatie ortodoxa
asupra temei centrale a adunarii. Inainte de Vancouver, in 1972, Philip Potter, Secretarul general,
a tinut sd convoace un colocviu pregititor intr-un cadru de rugdciune si meditatie cum este
Comunitatea de surori de la Grandchamp de langa Neuchatel, Elvetia. Fara nici o ezitare, Philip
Potter l-a invitat pe péarintele Staniloae sd vina la Geneva si la Grandchamp ca si ofere o
introducere spirituala la tema adundrii: Isus Hristos — Viata lumii. Meditatiile sale spirituale
despre Isus Hristos “centrul ontologic” (Hristos distant nu libereaza si nu uneste, nu ecumenic) si
despre Biserica — centrul liturgiei, al creatiei au adus ceva inedit, exceptional. Punctul sau de
vedere a fost imediat retinut de organizatori : teologia ecumenica trebuie si tind cont nu numai
de contextul in care este proclamat mesajul biblic la un moment dat (de unde tentatia de a-l
limita la Optiunea preferentiald pentru séaraci, ca in cazul teologiei eliberarii din America Latina),
ci si de continutul total si de spiritualitatea globald Evangheliei, care este aceea a invierii si a
sarbatorii, a biruintei vietii asupra mortii. Aceasta este spiritualitatea Bisericii universale
generatd de o hristologie conciliard. Un Hristos “distant” nu da viata. Aceastd interventie a fost
esentiald pentru viitoarea adunare. De fapt, ea a determinat si titlul raportului oficial scris de
John Poulton : The Feast of Life. Geneva: WCC Publications, 1982. La colocviu au participat:
Ph. Potter, Metrop. George Khodre, Metrop. Paulos Gregorios, Rubem Alves, Bill Lazareth, Paul
Minear, Constance Parvey, Dorothee Solle, K. Stendhal.

Stima teologicd reciproca dintre Parintele Staniloae si teologul german Juregen
Moltmann este bine cunoscutd. Dupa intdlnirea lor din Bucuresti din 1979, afinitatile lor
teologice si spirituale au crescut. Teologul german recunoaste ca jumatate din teologia sa despre
“compasiunea lui Dumnezeu” este inspirata de P. Staniloae. Parintele Stiniloae recunoaste ca
“teologia iubirii” pe care a dezvoltat-o nu este strdina de “teologia sperantei” a lui Moltmann. J.
Moltmann a fost impresionat de contributia Parintelui Sténiloae la conversatiile de la Klinghental
despre W Filioque. Doctrina ortodoxad despre Dumnezeu — Sfanta Treime face superflud aceasta
clauza (Vezi: J. Moltmann, Experiences in Theology, London: SCM Press. 2000,306-8).

Dogmatica Parintelui Staniloae ne oferd multe puncte de referinta pentru o hermeneutica
ecumenica dar mai ales pentru abordarea temei Ecumenism si ortodoxie’. De exemplu:

Intr-un capitol din Dogmatica sa (vol.I , pp. 92-110) scoate in evident
autoritatea §i functia hermeneuticd a teologiei, facultatea ei de explicare §i de
aprofundare a planului de mdntuire. Asa cum aratd teologia patristicd,
explicatiile teologice sunt de fapt explicitdri ale dogmelor — si ca atare intrd in
propovdduirea generald si permanentd a Bisericii, adica ele se insumeazd in
invatdtura Bisericii in sens larg. Parintele Staniloae deduce aceasta din doud
argumente: Mai intdi, a cunoaste inseamnd a interpreta : “Teologia si in general
spiritualitatea de azi e preocupatd atdt de mult de hermineuticd pentru cd a
devenit constientd cd a cunoaste inseamnd a interpreta. Dar interpretarea este o
operd fard sfarsit, pentru cd nu numai realitatea divind ci si cea creatd, e cuvant
sau sens divin, cuprinzdtor de nesfdrsite sensuri sau cuvinte, adresate noud
pentru a le descoperi si a ni le insusi”. Desigur, in exegeza sa explicativd,
teologia protejeazd mereu misterul cuvdntului lui Dumnezeu, Adevdrul, tot
Adevarul (Biblia insdsi lasa multe lucruri neexplicate), dar rolul ei este de a
extrage “sensul spiritual al dogmelor” pentru fiecare generatie. Orice explicatie
teologicd, aprofundare sau exprimare teologicd a doctrinei este legitimd.
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O alta motivare este conceptia sa despre caracterul dinamic al Traditiei. Episcopul
Callistos Ware preferd definitia data Traditiei de Parintele Staniloae: “Aceasta nu este o suma de
propozitii invatate pe din afard, ci experienta traita“ (Dictionary of the Ecumenical Movement,
Geneva: WCC Publications , 1991, p. 1017). Traditia nu se epuizeaza in formule dogmatice ,
deoarece experienta lui Dumnezeu in istorie este inepuizabila. Parintele Stiniloae crede ca opinia
unor teologi dupa care istoria Bisericii este incheiatd, ca si tendinta unora de a reduce Ortodoxia
la definitii scurte (”Biserica celor sapte sinoade ecumenice”), contravin bogatia imensd a
Traditiei, si mai ales natura ei de “dialog” (Anthony Ugolnik, The Illuminating Icon, Grand
Rapids, Eerdmans, 1989). innoirea - dezvoltarea Traditiei are sursa in aceasta facultate de dialog.
Ea nu trebuie sa fie deci sedimentatd odata pentru totdeauna, nici silitd prin decizii magisteriale
si conceptualizari abuzive. Ea trebuie sa fie lasatd sd se dezvolte energia ei inerentd, sd se
inchege intr-o sinteza simetrica si coerentd in dialogul intra si inter eclezial.

O prima concluzie ar fi aceasta: teologia ca exegeza a dogmelor nu Inseamna a apéra in
mod mecanic Traditia (traditionalismul), céci rolul ei este de a face transparentd si viabild
doctrina de credintd pentru fiecare generatie, oferind si perspective de universalitate. Istoria
Bisericii, ca si dezvoltarea Traditiei, nu este incheiata. Aceastda dezvoltare s-a facut in mod tainic,
nesilit. Cu aceasta Périntele Stiniloae ne ajutd sid intelegem dificultatea si complexitatea
convergentelor teologice realizate in dialogul ecumenic, ca si coeficientul lor de flexibilitate.
“Credinta comuna 1n Hristos” nu poate sa fie epuizatd in doctrine statice, uniforme. Noi formule
de convergenta sunt posibile.

Problema raportului dintre Orient si Occident este fundamentald pentru dezbaterea
ecumenicd. Ecumenismul nu poate si evite ruptura istoricd dintre cele doua parti ale
crestinismului la inceputul mileniului al II-lea. Desi Dogmatica sa abundd in comparatii
“confesionale” fintre ortodoxie, Catolicism si Protestantism, totusi critica crestinismului
occidental este axatd pe comparatia acestuia cu traditia patristica. Catolicitatea Ortodoxiei are
radacini mult mai profunde decat consensul conciliar realizat de sinoadele ecumenice. Notiunea
de “Biserica nedespartitd” a primului mileniu nu trebuie si fie interpretatd in mod mecanic. In
fond, Occidentul introduce o teologie “separatistd”, a distantei, a disidentei, un Dumnezeu
distant, un Hristos distant, o biserica dislocata, cler si popor, institutie si eveniment. Pe de o
parte, protestantismul, cu teoria “justificarii pasive” care declard lumea ca fiind justificata,
investitd cu fagaduinte eshatologice, dar in fond ldsata ca atare in pacat. Disidenta ar fi inerentd
Bisericii istorice, aceasta in numele alteritatii lui Dumnezeu si al libertdtii omului. Pentru
protestantismul liberal unitatea crestinilor este un mit. Pe de altid parte, catolicismul, care
socoteste mantuirea ca o juxtapunere de substante, pundnd pe acelasi plan naturalul si
supranaturalul. Constructia progresiva a Trupului lui Hristos in istorie se face prin centralizare.
Pentru ortodocsi, comuniunea dintre cer si pamant se compara cu o nunti. Biserica se pregiteste
mereu sd primeascad Mirele ei.

Parintele Staniloae a vrut si atragd aceste confesiuni in dezbateri hristologice si
ecleziologice propriu - zise, dar s-a convins ca putini teologi erau disponibili pentru o recentrare
in aceste domenii. Pentru el, apelul la traditia patristicd, in special la exegeza unor mari teologi
ca Atanasie si Chiril din Alexandria, Maxim Marturisitorul, Simeon Noul — Zeolog, Grigorie
Palama, este obligatoriu deoarece acestia acceptd dezvoltarea teologicd, simetricd, nesilita a
traditiei diacronice. Geniul lor constd in aceea cd au construit o arhitecturd de conexiune si de
simetrie intre Traditia structurala si cea ineditd, imprevizibild, pentru ca astfel Biserica sd nu
piarda punctele ei de referinta, nici cele din trecut, nici cele din prezent. Libertatea teologica a
Parintilor este exemplarda: au dezlegat Traditia sacrd de ambiguititi contextuale (cazul lui
Theodor Studitul, 759 — 826) si de compromisuri politice (cazul Sf. Ioan Hrisostom).

O alta concluzie: exegeza patristica asigurda o simetrie organicd in mobilitatea si
dezvoltarea Traditiei.
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Capacitatea Bisericii de discernamant decurge din aceastd viziune simetricd, universala.
Tot de aici provine si autoritatea ei de a vorbi cu legitimitate pentru toti. O ecleziologie
separatista sau o hristologie separatistd nu are aceasta viziune.

Ecumenismul presupune regésirea unor criterii de referintd comune care nu trebuie sa fie
depasite in nici un caz. De pilda centralitatea lui Isus Hristos in revelatia lui Dumnezeu sau
istoria mantuirii. Este o tema care imparte crestinismul in doua, iar Parintele Staniloae e convins
cd inclinarea separatista a Occidentului are cauza in manipularea hristologiei. in “Restaurare
Omului” (Sibiu, 1942), Parintele Staniloae aratd ca intruparea, chenoza Fiului, are o imparétie de
sensuri. Ea este inseparabild de innoirea, recapitularea si eterizarea umanului. Existd o unire
reald, o legatura ontologicéd intre Hristos si uman. Existd o legdturd intre oameni prin Hristos.
Teologia ortodoxd vorbeste de dezvoltarea umanului in unirea cu Hristos, de unde si
nedespartirea hristologiei de antropologie. El este modul de a fi al umanului. Prezenta lui Hristos
, cu energia Lui necreatd, se daruieste in Taine. “Crestinismul occidental a pastrat doar un
Hristos distant care a satisfacut prin cruce onoarea divina, Hristos al discursurilor, un Hristos
separat ca prezenta si lucrare de viatd omeneasca si de lume. Pe cand Ortodocsii simt pe Hristos
in toate, Occidentul e dominat de un spirit separatist in raport cu Hristos ....... ”Un Dumnezeu
distant de lume, ce rost mai are!”

Aceasta dezvoltare a umanului in unirea cu Hristos are doud consecinte: mantuirea este
indivizibila si priveste deci toate dimensiunile existentei umane, atit sfintirea interioara
personald cat si transformarea mediului, a creatiei. Purificarea de egoism, despatimirea, sfintenia
si indumnezeirea creatiei prin Duhul Sfant sunt inseparabile de schimbarea lumii, de eliberarea
de violenta, nedreptate de saracie. Apoi, Parintele Staniloae insistd asupra ideii ca Hristos ridica
umanul la nivelul sau, la altd scard, si umple umanul de Sine. Prin aceasta unire cu Hristos, omul
devine o fiintd de comuniune, de comunitate. “Numai omul spune eu in functie de tu, si invers.”
Concluzia: “ITubirea ecumenica in Hristos”, aceasta guverneaza iconomia Bisericii, alternarea
manifestérilor ei in relatiile ecumenice.’

Introducand motiunea de “sobornicitate deschisd”, Parintele Staniloae a propus schimbari
radicale in metodologia ecumenismului'®. Pe de o parte a propus ca ecleziologia ortodoxa si fie
eliberatd de postulate restrictive si ipoteci exclusiviste atunci cdnd abordeaza aceastd tema.
Unitatea de credinta este o conditie a comuniunii euharistice, dar apologia unitatii dupa modelul
conciliar ortodox, nu inseamnd a reprima identitatea confesionald a celorlalte Bisericii crestine,
nici a largi prapastia existenta intre Bisericile separate. Pe de altd parte, el a clarificat termenii
participarii ortodocsilor la Miscarea ecumenicd: Ortodocsii sa nu fie siliti s accepte convergente
doctrinare fara consensul tuturor; recunoasterea diversititii locale este legitima, dar si depasirea
limitelor impuse de contextele culturale particulare, anume pentru a realiza un consens coerent.
Consiliul Ecumenic al Bisericilor sd inverseze tendinta sociologica de a trata unirea Bisericilor.
“Sobornicitatea deschisd” presupune un puternic element de spiritualitate ecumenica.
Ecumenismul are nevoie de o atmosfera de receptivitate ecumenicd, de rugaciune comund, de
recunoastere reciproca.

Priza principala a participarii Bisericii Ortodoxe la Miscarea Ecumenica, a angajarii ei in
conferintele panortodoxe si in dialogurile teologice bilaterale era redescoperirea universalitatii
Ortodoxiei. Ea poartd cu sine Marturia apostolicd, originald si autenticd a Bisericii UNA
SANCTA'". Pentru Parintele Staniloae aceastd redescoperire este concomitentd cu recunoasterea
etosului locului, a particularititii istorice si geografice a Bisericii locale, cu originalitatea, limba
si cultura ei specificd. Fiecare Biserica si traditie locala are perspective de universalitate proprii,
de aceea portretul Bisericii Ortodoxe Romane nu se face cu generalitati.

Parintele Staniloae a scris pagini aspre despre uniatism pe care l-a Incriminat de violenta
contra universalitatii Bisericii Ortodoxe. El a urmarit indeaproape lucrarile Conciluilui Vatican II
si si-a dat seama cd, desi anumite porti de dialog cu ortodocsii au fost deschise, Conciliul n-a
facut nici o concesie ecleziologicd 1n ce priveste extinderea universalitatii Bisericii UNA
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SANCTA. Postulatul cd universalitatea lui Hristos si a Bisericii ar depinde de acceptarea
doctrinei catolice a primatului episcopului de Roma, a fost reafirmat in recenta Declaratie
pontificala Dominus Iesus, publicatd de Congregatia pentru doctrina credintei condusa de
cardinalul Joseph Ratzinger, la 6 august 2000. In repetate randuri, teologia ortodoxa a afirmat
insd ca Biserica Romano — Catolica n-are autoritatea de a califica si de a legitima universalitatea
Bisericii ortodoxe dupa criterii proprii papalitati. Cardinalul Ratzinger face confuzie intre istoria
Bisericii universale si istoria papalitatii roméne. Postulatul amintit a stat la originea uniatismului,
dar acesta a fost dezis ca strategie misionard si metodd de unire intre cele doua Biserici, de o
cimosie mixtd in care este angajat Consiliul Pontifical pentru unitatea crestinilor condus de
cardinalul Edwar Cassidy (Balamand, Liban, iunie 1993).

Biserica universald nu sacrificd nici identitatea nici libertatea Bisericii locale. Acest
principiu este valabil nu numai in raporturile cu Catolicismul, ci si in raporturile inter ortodoxe.
Cici catolicitatea Ortodoxiei nu se bazeaza pe hegemonia unei culturi panortodoxe dominate, fie
vechi, fie moderne'?, ci pe natura catolica a comunitatii ecleziale care rosteste Crezul ecumenic
si celebreazd Euharistia in comuniune cu pleroma Ortodoxa. Biserica locald este ea insdsi o
punte cu Biserica universald, o poartd spre universalitate.

Ortodoxia romana are chipul ei autentic, inedit, ca parte din polifonia comuniunii
ortodoxe. Ea nu este o copie sau o anexd a unei traditii dominate ruso — bizantine. Parintele
Staniloae a scris pagini de antologie despre portretului acestei Ortodoxii: punte intre traditia
orientald si cultura occidentald, sintaxa intre luciditatea latind si perceptia misterului proprie
spiritualitatii orientale (din nefericire, aceastd identitate este inecatd din nou in traduceri, si
prelucréri din literatura ortodoxa produsa in occident de autori rusi si de discipolii lor).

In fine “ortodoxia roméaneascd” (se presupune ci termenul are o forta in transmiterea
traditiei) nu este un alibi pentru cezaropapism, pentru compromisul cu puterile politice. Vocatia
ei de a fi punte intre Orient si Occident constituie un privilegiu major care trebuie sa fie
practicat, inainte de orice, In contextul ecumenic din Romania unde convietuiesc marile
confesiuni istorice crestine. “ Simfonia” nu trebuie sa devind un blocaj politic anti ecumenic
dintre Biserica nationala si Stat se pling de ‘“nereceptarea” Ortodoxiei de societatea
romaneasca.'

Biserica Ortodoxa Roménd se afla la o rascruce istoricd in care este angajata
responsabilitatea ei pe plan national, regional, panortodox si ecumenic. Dupd Adunarea generala
a Consiliului Ecumenic al Bisericilor de la Harare (1998), dupa vizita episcopului Romei, Papa
Ioan — Paul al Il-lea in Roméania (mai 1999), multi cred ca Biserica Ortodoxd Romani este in
pozitia de a lua initiative panortodoxe si ecumenice. Participarea Romaniei la Pactul de
stabilitate pentru Europa de sud — Est se inspira si din “civilizatia ei ortodoxa”. Adevarul este ca
Bisericile Ortodoxe cu vocatie ecumenica pura si durd au devenit rare.

Din cauza aceasta, ea nu este indiferenta fatd de modul in care este tratat ecumenismul fie
in invatdmantul teologic universitar, fie in comisiile sinodale pentru relatii ecumenice, fie in
studiile de teologie ecumenica. Blocajul anti ecumenic curent exprimat adesea intr-un limbaj
excesiv, are cauze si manifestari multiple. Unda fundamentalista scoate la suprafata postulate de
rutind ale unei ecleziologii restrictive: clasarea heterodocsilor (inclusiv a catolicilor) in randul
ereticilor, confuzia ecumenismului cu prozelitismul, insinuarea cd Miscarea ecumenica e menita
sa deformeze si sd relativizeze Ortodoxia. Ori, cele mai multe critici au la baza neintelegeri,
confuzii, persiflari (ecumenismul ar fi “cea mai elegantd gluma a secolului trecut), frustrari si
ofuscari personale. Tocmai de aceea , principiile si convingerile ecumenice trebuie sd fie
resituate n inima invatdmantului teologic universitar. La Harare s-a observat ci asa zisul
comportament anti ecumenic al unor grupuri ortodoxe este cauzat de lipsa de educatie teologica
si de formatie ecumenici a acestora. invatimantul teologic are misiunea de a depista si deviatiile
de limbaj in transmiterea Traditiei.
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Redresarea teologiei ortodoxe predaté in facultitile de teologie prin injectarea Dogmaticii
Périntelui Staniloae, gratie unei noi generatii de profesori si decani, gratiec mai ales recentelor
teze de doctorat, constituie o veste bund. Si pentru cd multi incearcd sa-I atribuie aluzii si opinii
care nu-I apartin, este timpul ca punctele de referintd privind dialogul ecumenic (“Coordonatele
ecumenizmului ), in Ortodoxia, 4 (1967, 494-540) si fie din nou recunoscute si stabilite n mod
sistematic, explicit si coerent. Este una din sarcinile acestui simpozion comemorativ. Chiar daci
n-a fost de acord cu multe probleme de pe agenda Consiliului Ecumenic al Bisericilor, nici cu
metode de a le aborda, Parintele Stiniloae era revoltat si contra raspunsurilor ortodoxe, mediocre
si conformiste, Invesmantate in fraze uzate, care au facilitat dezorientarea preotilor si studentilor
in mediul ambiant din anii 80-90.

Acest reviriment este salvator si eliberator, deoarece etosul separatist, propriu razboiului
rece, n-a disparut nici din Europa, nici din Roméania. Mai mult, a aparut chiar intre Bisericile
Ortodoxe un nou clivaj motivat de atitudinea si strategia lor ecumenicd. Doua Bisericii au parasit
Consiliul Ecumenic iar altele au anuntat suspendarea unei participari active. Solidaritatea intre
Bisericile care constituie “comunitatea conciliara” actuald este insd prea pretioasd pentru ca
Biserica Roména s-o slabeasca din cauza unor frustrari si incrancendri interne sub presiunea unor
voci externe. Fara aceastd solidaritate ea nu poate si facd fatd crizelor economice si sociale
curente: saracia, rasismul, xenofobia, violenta, intoleranta. Contributia teologiei ortodoxe la
reflexia etica nationald (democratie, avortul, contraconceptia, homosexualitatea) trebuie sa se
inscrie in cadrul unei Marturii crestine comune.

Aceasta deschidere este sustinutd de tot ceea ce Parintele Stiniloae a gandit si scris
despre teologie ca modalitate de dialog si de comuniune. Energia enorma pe care el a investit-o
in problematica ecumenica nu trebuie sd fie irositd. Ea a ldsat urme in paradigma Ortodoxiei din
Romania. Maria Spiropoulos scrie despre “munca sinteticd” a teologiei romane, astfel: “Se poate
vorbi de o adaptare teologica, de o fidelitate inventiva a traditiei si chiar de o larga practica in
principiul ortodox de economie*'*. Cine si ce motiveaza aceasta actiune: “lubirea comuni fata de
Hristos™.

Teolog pnevmatofor, “plin de Duhul Sfant”, mentor si pelerin ecumenic, Parintele
Staniloae ne-a avertizat de toate darurile si capcanele ecumenismului. Nu I-a fost usor sa trateze
probleme “d-astea ecumenice”. Dar a facut-o pentru cd a avut revelatia ca existd o unire
ontologicd intre oameni prin Isus Hristos, care se manifestd in istorie, aici si acum. O Biserica
interiorizatd nu poate sa nu fie si una care sa se manifeste si in exterior. “Suntem pe drum; si in
interior suntem pe drum, si in exterior suntem pe drum. Nu suntem perfecti nici in interior si nu
suntem perfecti nici in exterior. Acest progres merge impreunat in interior si in exterior”".
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ACTUALITATEA GANDIRII PARINTELUI
DUMITRU STANILOAE CU PRIVIRE LA ETNIC
SI ETNICITATE

Pr. prof. dr. llie MOLDOVAN
Sibiu

ETNICUL iN PERSPECTIVA GANDIRII MODERNE

Incercarile omului modern de a se cunoaste pe sine, de a-si intelege propriile lui forme
de existentd si manifestare, coincid in buna parte cu preocuparile lui de a surprinde etnicul in
ceea ce are specific, de a-1 incadra in categoriile logicii sale si de a conferi o definitie care sa-i
exprime esenta.

E epoca In care se vorbeste mai mult decat oricdnd in istorie despre neam, popor si
natiune. E vremea in care asistim la atatea revendicari si lupte nationale, la afirmarea atator
doctrine nationaliste sau anti-nationaliste, la elaborarea numeroaselor tomuri savante de
sociologie si psihologie sociald, precum si la constituirea unor stiinte particulare, cum sunt etno-
istoria, etnografia si etnologia.

Se face atdta caz de etnic in literatura si artd, in mass-media si investigatia stiintifica,
incat asigurarea ca acest concept este pe deplin si fidel cunoscut nu vrea sa lase loc nici unei
indoieli. Si totusi, raman o serie de intrebari. Are gindirea modernd, pozitivista si atomista,
empirista si formalistd, acces la intelegerea unui mister al existentei, cum este etnicul? Poate fi
conceput etnicul drept o simpld categorie sociald, in afara oricdror consideratii teologice? Se
poate formula o doctrind etnica laica, care sa satisfacd pretentiile cunoasterii unei realititi de
ordin spiritual si de asa profunzime? Acordul sau dezacordul dintre gindirea laicd si logica
intimd a etnicului se da in vileag prin definitiile care au incercat, si incd mai incearcd, sd redea
trasdtura particulara, apriat existentiald a ideii de neam si de natiune.

“Ce este etnicul”’? “Ce este neamul si natiunea”? Cu oarecare nuante deosebitoare,
intrebdrile acestea privesc natura uneia si aceleiasi realitdti. Avem de-a face cu o unitate umana
sui-generis, supraindividuala si supraempirica. Trecut, pamant, sange, lege, limb4, port, datini,
credinte, virtuti, muncd, asezamant, aptitudini si indeletniciri fizice si culturale, dar si altele decéat
acestea, toate laolaltd sau numai unele, prinse intr-o singurd sinteza, sunt privite impreuna ca
temeiuri si ca semne de recunoastere ale unitatii nationale.

In functie de aceste elemente constitutive s-au formulat, in epoca moderni si
contemporand, cele mai multe definitii ale etnicului. S-ar putea constata chiar o evolutie, cu
destul de multe zig-zaguri, in formularea acestor definitii. Desigur, ne-ar fi foarte greu sa ne
referim la toate, chiar cand am urmarit un singur fir rosu, cum ar fi acela al principiului national.

Nu de putine ori insd cu definirea etnicului s-au ocupat tocmai cei care nu au avut un
autentic spirit etnic. Cu anumite distinctii ce s-au facut doar intre neam si popor, intre natiune si
nationalitate, etnic si etnicitate, nu s-a fnaintat prea mult. Nu mai putin s-au savarsit si greseli
regretabile, cu ecouri profunde in ordinea politicd, cum este aceea a materializarii tainei etnice,
prin degradarea etnicului si coborarea lui la nivelul biologicului.

Dar sa nu anticipam.

37



Caietele Universitdtii ,, SEXTIL PUSCARIU® — Brasov Anul I « Nr.2 * vol.Ill — 2002

Pentru ca nu s-a facut aproape niciodatd o distinctie categorica intre ceea ce inseamna
etnicul in starea lui “naturald” de existentd cazutd si etnicul restaurat in Hristos, s-a ajuns la
confuzii grave, care au dus pand la o falsd intelegere a valorilor etnic-crestine, fiind acestea
adesea categorisite drept “nationalism in haina spirituala”.! Gruparea de idei pe care o facem in
cele ce urmeaza, nu are alt scop decat acela de a identifica diferite orientari moderne, din

orizontul céarora s-a abordat, intr-un fel sau altul, problema naturii etnicului.
1. Orientarea naturalisti, pozitiva si empirista.

E vorba despre distinctia pe care o inaugureazd scolastica, mai inainte chiar de
constituirea sociologiei ca stiintd pozitiva. Astfel, datorita scolasticii, patrunde in gandirea
occidentald o intelegere exterioard a etnicului, care este mai degraba o neintelegere de principiu,
generalizatd pe spatii intinse: Parintele Sténiloae, in “Ortodoxie si Roménism”, carte la care ne
referim mai mult in acest studiu, ne demonstreaza, cu deplina evidenta, in ce consta sursa acestei
neintelegeri: in distinctia pe care Catolicismul o face intre natura si supra-naturd. “In aparenta
aceste doud notiuni ar simplifica mult problema: natiunea este naturald, Crestinismul este
supranatural, prin urmare supra-national; Crestinismul nu poate fi in nici un caz national (dupa
romano-catolici — n.n.) cici atunci nu ar mai fi Crestinism ci paganism”.?

Asadar, dualismul ontologic romano-catolic inclind balanta cunoasterii etnicului spre
naturalism, iar naturalismul devine opac, pentru etnic. Natura umani nu s-ar putea in nici un fel
increstina.

A vorbi despre o etnicitate a crestinismului, ceea ce ar insemna si a Crestinismului, ar fi o
blasfemie. Ultimele consecinte ale acestei gandiri de origine teologicd le trage pozitivismul si
empirismul, pe linie sociologici si psihologica, prin indepartarea de orice nuanta religioasa.

a) Odata cu formarea sociologiei in Occident, etnicul, in acceptiunea sa exterioara, devine
obiect de reflexie si teren de cercetare, intrucit apare tot mai mult drept motiv al diferitelor
revendicari.

In ipostaza in care este conceput o gandire pozitivista, el se confunda cu oricare alt fapt
social. Ceea ce ar caracteriza etnicul nu ar fi altceva decat nevoia de intr-ajutorare umana si
aparare comund. Limba si cultura, istoria si geografia, nu ar conta prea mult la formarea unei
natiuni. Consimtdmantul vietuirii laolalta a membrilor unei comunitéti etnice atdrnd de niste
factori ce pot fi masurati si controlati, pentru cé in esentd nu avem de-a face decat cu fenomene
“naturale”.

A fost destul de usor pentru pozitivism si empirism sd reduca totul la fenomen, dupi ce,
mai inainte incd, scolastica a izolat viata naturala de viata in Dumnezeu.” in evaluarea etnicului,
se gasesc fatd in fatd doud conceptii: conceptia rasariteand si cea apuseand. Pozitia gandirii
ortodoxe este formulatd de catre parintele Staniloae 1n acesti termeni: “Asa cum sufletul, desi de
substantd deosebita in raport cu trupul, formeaza cu trupul un intreg, exprima impreuna un sens
si realizeazd Impreuna orice act, la fel si in viata spirituala a omului se intalnesc intr-o unitate
misterioasd harul dumnezeiesc cu actele sufletesti si trupesti, exprimand si realizdnd impreuna

! Expresia ii apartine lui Keith Hitchins. Vezi, constiintd nationald si actiune politicd la romanii din Transilvania —
1868-1918, vol. 1I, Ed.Dacia, Cluj, 1992, pag. 207. Dupa acest autor, 0 anumita unicitate romaneasca, prin care se
exprima etnicul roménesc, a fost exprimatd la noi de catre “gandirism”, prin accentul pus pe ortodoxie ca forta
spirituala suprema in viata neamului, glorificarea taranului ca singur purtator al traditiei si repulsia fata de societatea
burgheza tehnocratica.

2 Dumitru Staniloae, ortodoxie si Romdnism, Sibiu, 1939, pag. 13.

3 Ibidem, pag. 33
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viata deplina a naturii omenesti”.* Pentru naturalism, etnicul nu are decat o valoare de accident
efemer. Astfel, natiunea apare sub imaginea unei masini sociale, in sensul in care masina insasi
este o creatie rationald, un artificiu, intrucdt este “facutd” printr-o interventie exterioara.

Caracteristic acestei masini este automatismul, eteronomia si pasivitatea. Stapanita de
ideea pozitivistd de fenomene, gindirea apuseana pierde intuitia vietii, Impreund cu sansa de a
patrunde in tainele existentei. Repetdnd cuvinte precum “comunitate”, “iubire”, “atasament” etc.
considera ca se refera la esente. In fond, insd, cuvintele acestea devin “altele” in interiorul lor.

Nu exprimé decit umbra palida a realitatii profunde de care nu se pot apropia.’

b) Acelasi naturalism apusean, ce-si are originea in scolasticd, poate fi aflat si pe tarAm
psihologic, afirmandu-se de cele mai multe ori ca atomism spiritual si intelectual modern. Pentru
Parintele Staniloae, in cartea amintitd, in cauza nu e altceva decat tot cunoscuta distinctie dintre
natura si supra-naturd. Subiectul uman, céruia in ordinea vietii religioase i se infuza harul din afara,
datorita raportului de exterioritate dintre omenesc si divin, este dezbracat de toatd individualitatea
lui concretd, “redus la rolul unui simplu agent fizic pentru manipularea virtutilor infuzate™.®

Pe aceastd linie, apoi, in psihologie s-a mers pand acolo incat s-a ajuns, prin eliminarea
factorului supranatural devenit inutil, sa fie amenintat principiul individualitatii insusi. Privit in
structura lui ontologica, individul nu mai apare ca o realitate, ci ca o simpla succesiune de stari si
senzatii, de fapte si comportamente.” Avand ca punct de plecare o oarecare lege a asociatiei
starilor sufletesti, incercarea psihologiei moderne de a identifica esenta etnicului aluneca si ea
deasupra realului.

Etnicul nu poate fi decét ceva foarte abstract, un general fabricat de logica asocierii, o
“realitate” conventionala. Conceptiile privitoare la etnic, ce au aparut mai ales pe taramul
filosofiei culturii de inspiratie freudista si pavlovistd, oscildnd intre spiritual si biologic, s-au
indreptat in speta spre explorarea subconstientului. Individual sau colectiv, social sau cultural,
geografic sau istoric, subconstientul nu este o notiune care sa poata defini etnicul.® Conceptul de
stil, formulat de cétre Lucian Blaga la un inalt nivel al reflexiei filosofice, se intreaba parintele
Staniloae, scapa oare rigorilor impuse de determinismul geografic? in cazul ci nu scapa, etnicul
nu se poate bucura propriu-zis de o spiritualitate.9

2. Orientarea idealista, axiologica si voluntarista.

Dificultatile pe care le-a intdmpinat naturalismul, devenit cu timpul pozitivism si
empirism, in definirea etnicului, au indreptat gandirea moderna spre alte tinuturi si spre alte zri.
“Omul — ne spune E. Renan — nu este sclav nici al rasei, nici al limbii, nici al religiei, nici al
cursurilor de fluvii, nici al directiei muntilor. O mare agregatie de oameni, sanatoasa ca spirit si
caldd ca inimd, creeazd o constiintd morald care se numeste natiune”.'’ Si tot Renan, a cirui
cugetare a avut o mare inrdurire in modelarea constiintei contemporanilor sdi, a mai spus si
urmatoarele:

4 Ibidem pag. 19

5 Pentru gandirea ortodoxa, lucrurile stau, insd, dupa parintele Staniloae, altfel: “ortodoxia nu este facuta sa
striluceascd in vidul absolut sau sa se odihneasca vesnic in sine, ci , cu toata neschimbarea dogmelor sale, ea inunda
in suflete si lumina ei produce in mintea si inima credinciosilor anumite efecte, care se rasfrang in manifestarile de
cultura, de munca, de raporturi sociale, ale grupului etnic care-i aderd”, ibidem, pag. 59

6 Ibidem, pag. 21

7 Cf. Vasile Pavelescu, Drama psihologiei, Bucuresti, 1972, pag. 21-118

8 Dumitru Staniloae, Pozitia d-lui Lucian Blaga fata de Crestinism si Ortodoxie, Sibiu, 1940, pag. 11-29

9 Ibidem, pag. 17

10 Ortodoxie si Romdnism, pag. 151
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“Doud lucruri care la urmd nu sunt decdt unul, constituie acest suflet, acest
principiu spiritual: Unul este stdpdnirea in comun a unei bogate mosteniri de
amintiri; celalalt este consimtamdntul actual, dorinta de a trdi impreund, vointa
de a continua valorificarea mostenirii care a fost primitd neimpdrtitd.
...Natiunea, ca si individul, este capatul unui lung trecut de silinte si jertfe si
devotamente... A fi avut glorii comune in trecut, o vointd comund in prezent, a fi
fdcut fapte mari impreund, a voi sa mai faci incd, iatd conditiile esentiale spre a fi
un popor”.

Cu aceste idei ar fi de acord Parintele Staniloae. In sensul acesta se intreaba ce este
nationalismul. ”El este constient ca apartii cutdrui grup etnic, iubirea respectivului grup si
activarea acestei iubiri in slujba binelui lui”.!" Dar de data aceasta, natiunea si nationalismul ar fi
tot una; pastrarea unei mosteniri de amintiri comune, dorinta de vietuire comuni, pe temeiul
acestei amintiri, cu intentia, desigur, a unei impreuna-lucrari viitoare.

Pentru Renan, insé, mostenirea de amintiri comune nu inseamna altceva decdt o suma de
valori ce se pastreaza si chiar sporesc in existenta unui neam. In acest fel, natiunea s-ar defini printr-
un mod axiologic de existentd. Prin urmare, nu ar fi decat unitatea pe care o creeazd schimbul
continuturilor de constiintd intre membrii unui anumit grup social. Am avea de-a face, asadar, cu o
solidaritate de grup, care dupa Renan, ar fi afirmati mereu ca un “plebiscit” de fiecare clipa."

Orientarea idealistd, mergand in directia evaluarii unui fapt moral, care in nici un caz nu
poate fi omis, aduce cu sine avantajul de a putea defini natiunea drept “un suflet”, un “principiu
spiritual”. § totusi, rimane In continuare sa ne intrebadm: reprezintd oare o fiintd etnicad autenticd,
ceea ce presupune o comunitate reald, dotatd cu existentd proprie, de sine stdtatoare,
raspunzatoare de un destin, o simpla suma de indivizi animati de sentimentul unei descendente
comune? A reduce etnicul la faptul unui “consimtdmant” actual si la “vointa” de a continua in
viitor viata neamului pe unul si acelasi drum ce s-a dovedit a fi prielnic in trecut, nu inseamna
oare a sdraci aceastd realitate de un alt belsug de viata care, de asemenea, 1i defineste sufletul,
prin inrddécinarea intr-un anumit pamant si intr-o anumita ordine divina? Orientarea idealista, la
care ne-am referit, cedeazd usor locul unei alte orientdri, mai realiste, de care se va ocupa

Parintele Staniloae intr-un studiu intitulat “Legea neamului”."

3. Orientarea realisti, organicista si spiritualista.

La intelegerea natiunii ca un organism viu s-a ajuns pe mai multe cai. Dintre acestea, una
mai laterald ar fi aceea care priveste etnicul intr-o legaturd mai deosebitd cu rasa. Desigur, ¢
vorba despre o tendinta ce 1si are izvorul 1n pozitivismul gandirii moderne, careia i se adauga un
anumit spirit imperialist, din domeniul practic. Reducerea etnicului la rasd este o coborare, 0
materializare a tainei etnice.

Cand misterul etnicului e suprimat de catre materializarea rasiald, unitatea pe care el o
mai reprezinta devine, in esentd, fard sens si fara valoare, mai precis, devine in mod inevitabil un
idol. Numai asa s-a putut concepe un etnic si un nationalism fard Dumnezeu, iar uneori chiar
impotriva lui Dumnezeu. In cartea Parintelui Staniloae “Ortodoxie si Romanism” se face dovada
ferma a adevarului ca numai religia, iar de data aceasta prin religie intelegdnd Ortodoxia, este in
masura sa confere etnicului suprema lui spiritualizare, scutindu-1 de atatea devieri prapastioase si
de atdtea excese patologice.

! Ernest Renan, Qu ‘est-ce qu une Nation? Discurs et conférences, Paris, 1895, pag. 306.
12 Ibidem, pag. 307-309
B D. Staniloae, Legea Neamului, in “Luceafarul”, Sibiu, febr. 1942, pag. 42-48
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Viata umand, in intregul ei, se desfasoara in timp si poartd pecetea unei finalitati.

De fapt, continuitdtii in timp ii corespunde o integrare activd in spatiu. Orientarea
realista, din afara interpretarilor biologiste-reductioniste, considerd natiunea ca o structurd umana
organica, cu o dubld oranduire, in timp si in spatiu, ce se descopera ca atare printr-o activitate
creatoare, punand in evidentd finalitate si sens, continut si valoare, forme si tendinte specifice
unui adevarat organism.

In felul acesta, definirea ei se face cu mai multe elemente, cuprinzand pe toti aceia care
au o origine comund, sunt de acelasi neam si au trdit din mosi-stramosi pe acelasi pamant. La
Périntele Stiniloac aflim sensul in care aceste elemente dobdndesc printr-o transfigurare
launtrica o valorificare deplind, dupa cum se si structureaza, intr-o armonie proprie finalitatii lor.
Cici toate atdrna de o lege careia ii spune “legea neamului”. Mai presus de orice, legea aceasta
onoreaza relatiile ntre membrii comunitatii respective, afinitétile dintre ei si pamantul pe care
locuiesc.

In ce priveste etnicul prin care se mentine si se afirmd o comunitate de viata, este de
remarcat adevidrul cd el nu este natura, ci spirit; mai precis, o naturd rezidita in Hristos; nu este
numai masa care are lipsda de conducere, ci si “purtitorul anumitor puteri ale Inceputului, puteri
vesnice, puteri nu numai reproductive, ci si productive”. Ceea ce leaga pe fiii unei natiuni si i
face catene ale istoriei, ceea ce 1i determind sd persiste in zbuciumul veacului si in mijlocul
nevoilor vietii naturale, nu este instinctul, ci o lege a vietii spirituale, care impreuna cuvantul cu
fapta. Nasterea si durata popoarelor nu este instinct intunecat si ndzuintd oarbd, ci vedere
spirituald si modelare constienta.

“Un neam nu se mentine prin fortele instinctuale, precizeazd
Parintele Stdaniloae, prin subconstient, prin naturd. El este o realitate
spirituald, voluntard in primul rdnd si se mentine prin pdzirea unei ordini
orale. Nu sangele produce etosul unui neam si nu el asigurd acest etos...
Imoralitatea poate pdatrunde in viata unui neam chiar cand sangele s-a
pastrat acelasi”.’® Voia lui Dumnezeu in viata unui neam este o lege
severa care ii impune o randuiala precisa.

La randul sau, pamantul ca parte componentd a fiintei unui neam nu este pentru acesta
numai o necesitate fizicd exterioara, ci, in primul rdnd, o realitate de profunde determinari
spirituale. “Pamantul se spiritualizeaza, se incarcd de sensuri si continuturi sufletesti abia prin
lege”. “Aceasta aratd ca nu pamantul pe care locuieste un neam I-a dat legea de viata, ci invers,
cand si-a insusit el o astfel de lege s-a statornicit pe pamantul unde I-a surprins acel moment™."

Asadar, etnicul este un intreg format dintr-o comunitate inradacinata intr-un pamant, nu
mai putin insd si intr-o transcendentd, respectiv in Dumnezeu. “Comunitatea, transcendenta
divind si pamantul propriu sunt partile organice ale neamului”. Daca doud dintre acestea,
comunitatea si pamantul, sunt in mod curent recunoscute ca atare, transcendenta divina insa este
recunoscutd mai putin.

4. Perspectiva transcendenta.
In primele decenii ale veacului trecut filosoful Fr. Paulsen, schimband denumirea de

“etnic” cu cea de “patrie”, formuleaza o serie de intrebari prin care deschide o noua perspectiva
in intelegerea subiectului nostru.

14 Ibidem, pag. 47
15 Ibidem, pag. 42
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Astfel se intreaba:
“Ce este patria, cdreia i te consacri pe tine insuti, puterea §i viata ta? Este oare
totalitatea indivizilor pe care 1i intdlnesti? Sunt oamenii cu care te pun in contact
realitdtile zilnice, cu care iti pui la cale treburile sau ai de-a face in slujba pe
care o ocupi? Desigur cd nu, pe langd cei mai multi dintre ei treci nepdsdtor si
pe multi te necdjesti... Unde este dar acest popor? Este in inima mamei tale, este
in limba pe care ai invdtat-o de la ea, este in cdntecele care te cuprind pdnd in
addncul sufletului, este in privirea copilului tdu, este in credinta unui prieten, in
iubirea unei femei, este in amintirea mortilor tdi, in chipul marilor barbati ale
cdror caracter te-a indltat, ale cdror idei te-au imbogdtit, el insusi este un chip pe
care ti l-ai plasmuit tu, o fiintd ideald ale cdrui trdsdturi le-ai scos si le-ai
imbinat din ce in ce mai scump, mai bun si mai vrednic de cinste. Si acum zici,
lasdnd la o parte toate celelalte: acesta este poporul meu, asa este el cu adevarat,
in aceasta se manifestd fiinta lui adevdratd - si nu este incd totul, cdci bogdtii

A . . A . A e A e o ~ v ., s 16
nesfdrsite si nesfarsite addncimi imi ramadn tdinuite”.

Se intrezareste in aceste randuri un efort ce se depune in vederea depasirii unui univers al
valorilor individuale, precum si in vederea sesizarii etnicului ca ceva profund esential, ontologic
si aristocrat. In datele fluide ale existentei, ar vrea si ne spuna acest autor, pot fi identificate niste
noduri divine, punti de legatura ontologica, si chiar interventii ale transcendentei divine, fard sa
le numeasca.

In conceptia noastra ortodoxa, insa, acestea din urma apar in deplin evidenta.

S-a afirmat mai inainte cd patria — neamul, etnicul — reprezintd o inchipuire ideald
alcatuitd din ceea ce “am intdlnit mai scump, mai bun si mai vrednic de cinste”, in trecutul
nostru, dar si in mijlocul nostru.

Nu putem insa ramane la atat. Patria este o icoana proprie fiecérei natiuni.

In acest sens fiecare natiune si-o faureste din realizirile proprii, ca si din aspiratiile sale,
agezat fiind pe un anumit pamant. Astfel, icoanele ce si le fauresc diferite neamuri sunt mai
degraba simboluri si vocatii decat oarecari preinchipuiri privitoare la ele insele, existdnd la
modul ontologic si real, mai mult decat la cel axiologic. Ce rezultd de aici? Ne intrebam
impreund cu Parintele Staniloae. Toate natiunile, precum toate persoanele umane, isi au modelele
lor eterne in Dumnezeu, “modelele care nu sunt niste idei statice, ci forte care lucreaza la
alcatuirea chipurilor lor in lume creatd, punand la contributie si puterile imanente, ale lumii”."’
Constiinta nationald, care se afirma printr-o forta de atractie a modelului ei, devine ea Insasi
dovada transcendentei divine la care ne referim. Normele ei au autoritate divina si trebuie sa fie
implinite.

ETNICITATE SI AFIRMAREA EI PRIN LEGEA NEAMULUI
1. Etnicitatea ca dimensiune a existentei umane.

Transcendenta divind confera neamului un model ideal.

Cand conditiile existentei umane, istorice si geografice, ajung in mod providential la
punctul prevazut s apara un nou neam pe pamant, acesta apare atit ca un rezultat al factorilor
imanenti din istorie, cat si ca un efect al modelului-forta din transcendenta. Ceea ce parintele
Sténiloae spune despre om, in general, se poate spune si despre neam, in special. “Fiecare om
(citeste “neam” — n.n.) vine cu o schemad originald aprioricd, determinatd numai in parte de

' Fr. Paulsen, Einleitung in die Philosophie, Ed. XIX, pag. 287
17 Ortodoxie si Romdnism, pag. 7
7 ortodoxie si romdnism, pag. 7
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trecut, si in cadrul careia are sd-si manifeste libertatea creatoare, umpland-o cu un continut sau
altul. Ipostasul fiecdrui om (neam) vine de la Dumnezeu, dar vine stribatand prin mediul unui
trecut acumulat in parintii pdmantesti, si acest drum se integreaza in actul constituirii sale dupa
imaginea ce o are in ceruri”.'® Calitatea nationald, ceea ce noi numim etnicitate, atdrna de acesti
doi factori: unul imanent (care de fapt este un grup de factori) si altul transcendent. Etnicitatea se
afirma printr-un singur act, natural-dumnezeiesc, intru totul simultan.

Cu referire la etnicitate ca dimensiune umani, vom putea constata ci ea nu este o
facultate in plus a omului, nu este un organ oarecare, nu este o simtire mai deosebitd, nu este un
adaus accidental pe langd umanul pur. “Calitatea nationald este insusi umanul intr-o anumita
forma a lui”." “Ea este gdndirea, iubirea, bucuria, tristetea, actiunea, constiinta purtind o
anumitd dispozitie, o anumitd vibratie, un anumit iz comun unei grupe de oameni §i neintdlnit la
celelalte grupe... Intre national si uman nu este nici un antagonism. Dimpotrivd, cu cdt ifi
addncesti, simtirile umane, cu atdt te addancesti mai mult in miezul calitatii tale na,tionale”,zo
Luat fiecare om in parte, etnicitatea face parte din destinul fiintial al lui, dupa cum se cuprinde si
in determinantele lui eterne.

Cu ea se naste si cu ea moare, cu ea traieste si tot cu ea se infatiseaza inaintea Dreptului
Judecitor. Nimeni nu-si poate schimba etnicitatea, tocmai pentru cé face una cu ea.

2. Etnicitatea privita din unghiul de vedere al factorului transcendent.

Modelul ceresc al unui neam este modelul sdu concret, precizat ca atare istoriceste in
timp si 1n spatiu.

Dupa cuprinsul lor, neamurile apar ca fiind eterne in Dumnezeu.

“Sub raport religios — afirmd mitropolitul Nicolae Bdlan — natiunile se
talmdcesc ca tot atdtea idei ale Iui Dumnezeu, realizat in evolutia creatoare a
istoriei. Prin urmare, natiunea, pentru noi, nu este un accident trecdtor, nu este
ceva ce astdzi existd, iar mdine poate sd dispard ca o umbrd, ci este o realitate
care se incadreazd in planurile vesnice ale ratiunii dumnezeie§ti”.2'

Inainte de aparitia sa in imanentd, un neam nu existd decat prin modelul siu, care ii
pregiteste terenul pentru lansarea in istorie. in etnogeneza, mai inti, isi dezviluie toate
determinantele, inclusiv cele pe care le primeste prin mijlocirea trecutului apropiat sau mai
indepartat. Datorita unei puteri ce i se conferd din partea modelului sdu, neamul continui sa-si
exercite virtutile in toate transformarile vietii istorice si peste toate piedicile ce se ivesc inaintea
lui. Venind de la Dumnezeu si avand un ideal care reflecta modelul divin, el isi afld o patrie, care
este “partea lui de cer”, dupa cum primeste diferite misiuni care ii precizeaza si contureaza
destinul.

Felul in care e conceputa ideea ca transcendenta divina i conferd neamului un model, in
functie de care este privita etnicitatea, poate aduce cu sine o primejdie.

Este vorba despre cdderea in ispita monismului panteist, care bantuie de la romantism
incoace. Legatura dintre Absolutul divin si creatie, respectiv dintre Dumnezeu si neam, este
inteleasa in orientarea romantica ca o lume ideald, intermediard, cu existenta proprie, datorita
careia universul vazut nu este decdt o rasfrangere a celui ideal. Accent platonism romantic,
sustinut adesea chiar de cétre unii ganditori crestini, cu neputinta insd de impacat cu adevarata
conceptie crestind privind creatia “ex nihilo” constituie, fard indoiald, o reald primejdie. Lumea

18 Ibidem, pag. 9

19 Ibidem, pag. 11

 Ibidem, pag. 11-12

' Dupa Nichifor Crainic, Mitropolitul Nicolae, glasul Ortodoxiei noastre, in “Omagiu Inalt Prea Sfintiei Sale dr.
Nicolae Balan, Mitropolitul Ardealului la 20 de ani de arhipastorie”, Sibiu, 1940, pag. 274
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de fata este privita, in intregul ei, in acest orizont platonician, drept un exil, iar trupul o
inchisoare a sufletului. Etnicul, la rAndul sdu, nu ar fi decat un efect al coderii. Cu alte cuvinte,
nu i s-ar putea recunoaste nici o valoare cu care sa nobileze lumea aceasta, aducand in ea un spor
de bine.

In viziunea ortodoxi, etnicul si etnicitatea apar intr-o alti lumini. Ca faptura a lui
Dumnezeu, neamul poartd chipul Logosului divin care este mai mult decat un simplu model
divin.

Dar acest lucru inseamnd, in primul rand, sd facem o distinctie.

Ratiunile divine din sdnul Sfintei Treimi, care sunt in acelasi timp modele eterne, dar si
energii dumnezeiesti necreate, nu sunt ele insele fiinta lui Dumnezeu; ele sunt chiar despartite de
aceastd fiintd prin vointa divina. In acest fel, ratiunile preexistente lucrurilor, la care ne referim,
purtate de catre Logosul divin, a doua persoand din Treime, nu determind prin simpla lor
existentd aparitia fapturii, respectiv a fiintei create. Ca atare, pe de o parte, se exclude orice
interpretare panteista, iar, pe de altd parte, nu se poate vorbi nici despre o realitate autonoma
intre Dumnezeu si fapturi. Lumea fiind o creatie autentica, ratiunile divine, ce stau la baza
realizérii ei, primesc “o formd” numai prin interventia Sfantului Duh in desfasurarea procesului
ce are loc. E important de luat in seama adevarul c, in actul creatiei, Sfantul Duh impartaseste
fapturii chipul Fiului, a cérui stralucire este El insusi. Aceastd “forma” sau frumusete este o
notiune ce exprima unitatea dintre viata creaturii si imaginea divind a Logosului ce se odihneste
in ea. Din punct de vedere religios, “forma” este principiul ideal al existentei unui lucru, ceea ce
inseamna ca fiinta (faptura) ce poarta chipul Logosului are, prin Sfantul Duh, propria sa sursa de
lumina, care este frumusetea sa si care ii justifica rolul in creatie. In ce priveste neamul (etnicul),
aceastd forma ideala a sa este etnicitatea.

3. Degradarea etnicului prin cadere.

Pentru a preveni o eroare in interpretarea degradarii etnicului se cuvine, mai intai, sa
spunem ca diversificarea omenirii in natiuni in nici un caz nu poate fi o urmare a caderii in
pacat.*? Acest lucru ar insemna o deviere de la drumul pe care vrea Dumnezeu si se dezvolte
omenirea. Picatul este de alt ordin decat unitatea sau divinitatea. In situatia de fata, pacatul
inseamnd desfigurarea etnicitétii, coruperea integrititii originare a acesteia. Nu etnicul propriu-
zis se prezinta adesea ca ceva trunchiat si viciat, lipsit de Tnaltime si curatie in vibratie si simtire,
ci etnicul denaturat. Sovinismul, rasismul si xenofobia, cu tot cortegiul lor de triste devieri, sunt
formele denaturate ale etnicismului. In tot cursul istoriei, omenirea a avut de-a face cu astfel de
desfigurari si stalciri ale etnicitatii. Nu mai putin, cosmopolitismul si “internationalismul”, alte
tipuri ale manifestarii umane viciate se arata si ele ca niste iesiri din comunitatea de iubiri a
neamului, pe care acestea il traddeaza, neglijindu-1 si renegandu-l, tot printr-o perversiune, cu
sens insi contrar.”> Devierile etnicititii sunt cu atit mai grave cu cat, in vremea noastra, caderea
are loc de la etnicul restaurat in Hristos. Spatiul restrans al acestei prezentdri nu ne permite sa
aratdm In ce constd aceastd restaurare a etnicului prin moartea si invierea Mantuitorului, ca si
prin venirea in lume a Sfantului Duh, pentru a putea sa observam si indltimea de la care se
produce caderea.

2 Un capitol din Ortodoxie si Romdnism, anume “Nationalismul sub aspect moral”, se refera la atitudinea categoric
negativa a parintelul Staniloae privitoare la ideea etnicului ca rezultat al caderii in pacat, pag. 143-179
2 Cu privire la nationalism, parintele Staniloae spune: “Nationalismul, in sine luat, nici nu mantuie, nici nu pierde.

Dar in practica orice nationalism sau mantuie sau pierde, dupa cum este sau nu striabatut de credinta crestina”, pag.
177

24 Aprecieri de acest gen vezi si la D. Staniloae, Legea Neamului, pag. 44
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Caderea din etnicitatea primordiald are o intreita infatisare: caderea din transcendenta
propriu-zisa, care inseamna o desprindere din izvorul vietii; cdderea din oranduirile dumnezeiesti
de conservare a lumii si caderea din spatiul originar sau paradisul dintai.**

a) Dependenta noastrda de Dumnezeu consta, in perspectiva etnicititii cu care suntem
inzestrati, in fidelitatea fatd de chipul lui Dumnezeu din noi, imprimat nu doar in constitutia
noastrd ca ins, ci in faptura noastra ca neam. In acest chip este ascuns elanul spre aseminarea
omului cu Dumnezeu, iar in aseméanare rodirea acestui dar, la care ia parte omul prin constiinta si
libertate. Dumnezeu este supremul subiect care ne revendicd, intrucat toate darurile existentei le-
am primit de la El, prin chipul care l-a imprimat in noi. Revendicarea divina priveste, insa,
lucrarea noastra in favorul comunitatii si prin mijlocirea naturii pusa actual in slujba ei. Surparea
temeliei existentei unui neam porneste totdeauna de la sldbirea credintei in Dumnezeu.
Decaderea neamului este una cu pierderea raspunderilor fatd de comunitate, in urma deteriorarii
caracterului religios al tuturor normelor de viata care 1i ordnduiesc destinul.

b) Slabirea temeiurilor divine ale existentei, in lipsa recunoasterii unei autoritati divine,
este tot una cu atenuarea unei raspunderi efective fatd de soarta neamului. Natiunea se
transforma astfel intr-o masa de indivizi, “unitate” care si-a pierdut cheagul interior. Nimic nu o
face sa se incadreze in oranduirile dumnezeiesti de conservare a lumii. Ajungand intr-o simpla
stare de supravietuire, in afara ordinii morale, ea nu se mai mentine in existentd decét prin
masuri administrative. Orice fel de forte exterioare care i sunt ostile, pot face ca realitatea ei
istoricd si faptica sa se pulverizeze si sa se topeasca, daca nu intervine o redresare spirituala de
innoire launtricd prin credinta.

¢) in al treilea rand, slabirea puterii de inradacinare intr-un pamant, care este in acelasi
timp trupul neamului si fereastra prin care acesta stravede pe Dumnezeu, este efectul caderii sau
al pacatului. Statornicia in spatiu este o descoperire a statorniciei adanci a fiintei etnice in
straturile ultime ale existentei. Pierderea viziunii sacramentale a lumii vazute aduce cu sine de
fapt pierderea unui dar al starii primordiale. Decaderea in acest caz se produce atit prin barbarie,
cét si prin civilizatia de stil modern.”

4. Afirmarea etnicititii prin legea morala.

Factorul imanent, ca si cel transcendent, care definesc si conditioneaza fiinta unui neam,
sustindndu-i liniile directoare ale vietii, se inseriaza intr-o anume ordine si se constituie ca o lege
a existentei sale. “Legea neamului” este o notiune care priveste numai acele norme morale pe
care oamenii pamantului le respectd in comportamentul lor, in conformitate cu structura lor
interioara, in asa fel, incat ei devin, in manifestarea lor in afard, ceea ce sunt de fapt in esenta lor.
Pentru acesti oameni, legea neamului este de nedespartit nu numai de constiinta lor, ci si de fiinta
lor. Numeroasele incercari facute in cugetarea vremii, 1n istoria poporului roméan, bunioara, de a
desparti fiinta neamului de legea ei, care este structura sa spirituald, modul ei crestin-ortodox de
a fi, s-au izbit de puterea uneia si aceleiasi constiinte, pentru care legea in sine nu poate fi
separatd de intruparea ei faptica.”® E adevirat, insa, si aceea ca legea la care ne referim nu este
doar asa-zisa “lege morald naturald”, apartinatoare stirii umane primordiale, in sdnul céreia a
aparut pacatul. Aceasta este “legea veche”. Din momentul in care binele se rupe de fiinta, nici un
fel de norma nu mai poate sustine unitatea etnicitatii. In Hristos, respectiv in legea lui Hristos,
legatura cu dumnezeu se reia din nou, harul divin triumfa asupra rupturii introducand binele
existent in interiorul firii. Dezradacinand raul si pacatul, legea noua elibereazd omul din jugul
“legii vechi”. In acest fel, etnicitatea dobandeste o noua stralucire. Fara deschiderea acestei noi

3 Ibidem, pag. 42

% Numeroase aprecieri la K. Hitchins, op.cit., pag. 238-248
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perspective, dupd cum am mai spus, prea multe taine ale etnicului romanesc ne raman
necunoscute.

Legea neamului, de a carei autoritate atarnd indeobste orice popor crestin, are menirea si
descopere toatd maretia si toatd frumusetea etnicitdtii reinnoite in Hristos. Primirea acestei
lumini in constiinta nu-i conduce pe fiii unui neam doar la contemplare, ci 1i — “predestineaza” la
implinire, asigurdndu-le totodatd deplina libertate in realizarea marilor idealuri la care sunt
chemati.

[,,Persoani si comuniune. Prinos de cinstire preotului profesor academician Dumitru
Stiniloae, 1903-1993”, Sibiu, 1993, p. 120-130.]
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PREOTUL PROFESOR si ACADEMICIAN
DUMITRU STANILOAE

Cateva coordonate biografice

Pr. prof. dr. Mircea PACURARIU
Sibiu
|

Prezentarea vietii si activitatii oricdrui om de culturd nu este un lucru usor. Mai ales cand
este vorba de o personalitate de exceptie a teologiei romanesti contemporane, cum este Parintele
Profesor si Academician Dumitru Staniloae. Daca incercam sa facem acest lucru in paginile ce
urmeaza o facem cu convingerea ca viata sa exemplara de preot si dascal de teologie, dar mai cu
seamd opera sa teologicd de exceptie trebuie s fie cunoscuta cat mai mult, nu numai de cei de
azi, ci mai ales de generatiile care vor veni dupa noi, cici, dupa cuvantul episcopului-cronicar
Macarie al Romanului (sec. XVI), avem datoria morald ca “lucrurile intAmplate in vremile si
domniile trecute” si nu fie “acoperite de mormantul uitirii”. in adevir, o viata de neincetate
stradanii, desfasurate aproape pe parcursul unui veac, nu poate sa fie uitata, ci “pusa in sfesnic”,
ca “sd lumineze” celor de azi si de maine.

Profesorul si academicianul de azi Dumitru Sténiloae este un fiu distins al Ardealului
romanesc. Ca atdtia alti mari carturari ai acestui zbuciumat pamant din perioada premergatoare
unirii si din cea imediat urmatoare, provine din mediul rural, din taranimea legata de glie care, la
vreme, a dat neamului atatia preoti “cu crucea in frunte” sau cirturari mireni care si-au avut
rostul lor in ridicarea spirituala-culturald a neamului, precum si in lupta lui de emancipare
nationald, culminand cu unirea din 1918. A vazut lumina zilei aproape o datid cu veacul nostru, la
17 noiembrie 1903 in satul Vladeni, din fostul judet Fagaras (azi Brasov), un frumos si stravechi
sat romanesc situat intre Tara Barsei si Tara Oltului, Inconjurat de paduri si ape. Parintii sai,
Irimie si Reveca, tarani cu o frumoasa gospodarie (tatél a fost o vreme In America), s-au straduit
sd dea o bund educatie roméaneascd si crestineasca celor 5 copii cu care i-a binecuvantat
Dumnezeu: Maria (1889-1910), Ilie (1891 + in America), Gheorghe (1893-1974), Reveca (1896-
1977), cu patru copii (dintre care doua fiice sunt azi calugarite la méanastirea Tiganesti) si
Dumitru.

A féacut scoala primard confesionald de sase clase in satul natal, intre anii 1910-1916,
bucurandu-se de aprecierea tuturor dascélilor séi, care au putut constata usor ca este vorba de un
elev inzestrat cu frumoase insusiri pentru carte, cu posibilitati de a-si continua studiile la scoli
“mai Tnalte”. Dar tocmai in august 1916 Romania a intrat in rdzboi impotriva Austro-Ungariei,
trupele noastre trecand Carpatii si instituind de indatd administratia roméaneasca pe teritoriile din
sudul Transilvaniei eliberate de sub stipanirea striind. In curdnd insi, fortele armate austro-
ungare au respins trupele romanesti care au fost nevoite sa se retraga la sud de Carpati si apoi in
Moldova. Multi preoti, invatatori, alti intelectuali si chiar tdrani roméani din Tara Barsei, din
partile Fagarasului si Sibiului, au fost nevoiti sd-si paraseascé locurile natale si sé plece odata cu
armata romana.

Tanarul Dumitru Stdniloae s-a putut inscrie in clasa I-a a Liceului confesional ortodox
“Andrei Saguna” din Brasov abia in februarie 1917. Traditiile saguniene din acest liceu erau
deosebit de puternice; functionau profesori de mare prestigiu, ca directorul losif Blaga (mai
tarziu protopop), teologul si istoricul Sterie Stinghe, Axente Banciu la Limba roména, Aurel
Ciortea la Fizica, Gheorghe Dima la Muzicd, preotul istoric Candid Muslea la Limba franceza si
altii. Prestigiul scolii crescuse mult prin profesorii Andrei Bérseanu (pana in 1911), membru al
Academiei Roméne si presedinte al Astrei, Virgil Onitiu (+ 1915), membru corespondent al
Academiei si multi altii.
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A terminat cursurile liceale intr-un timp “record”: clasa a II-a a pregatit-o “in particular”
in vara anului 1917, Incat in septembrie acelasi an s-a inscris in clasa a III-a. Clasa a IV-a a
inceput-o in toamna anului 1918, pe cand se prabusea imperiul austro-ungar, iar la 1 decembrie
se proclama unirea pe veci a Transilvaniei cu Romania. Rezultatele exceptionale la invatatura au
determinat Consiliul profesoral al scolii sd-i admitd sd dea examenele de clasa a V-a din
septembrie pand in decembrie 1919. Clasa a VI-a o urmeaza din ianuarie pand in iunie 1920.
Acelasi lucru se va repeta si cu clasa a VII-a, primind o aprobare speciald de a da examenele in
sesiunea septembrie 1920. Doar ultima clasa, a VIII-a, a urmat-o in mod normal, in 1921/1922,
avand de pregitit si examenul de bacalaureat. De notat ca incepand cu clasa a [V-a a beneficiat
de o bursd din fundatia marelui mecenat de origine macedo-romdnd Emanuil Gojdu, -
administratd de Biserica Ortodoxa -, despre care va scrie mai tarziu, cu recunostintd, in paginile
Telegrafului Roman.

Pentru proaspatul absolvent de liceu se deschideau frumoase perspective, ca de altfel
pentru intreaga generatie de tineri de dupa 1918. Nu l-au tentat, insa, cariere “laice”, ci sfatuit de
unchiul sdu dupa mama, preotul lordan Curcubdta din Budila — Brasov, s-a decis sa urmeze
studii teologice. Era in traditia satelor ardelene ca fiii de preoti, dar si tirani, sd urmeze studii de
teologie pentru a deveni preoti, de reguld, in satul lor. Cu o bursid oferitd de Arhiepiscopia
Sibiului, carmuita pe atunci de marele mitropolit Nicolae Béalan (1920-1955), in toamna anului
1922 s-a inscris la Facultatea de Teologie din Cernduti. Prestigiul ei atrasese si pand atunci multi
tineri ardeleni, intre care si viitorul mitropolit Nicolae, care a indrumat — la randul sdu, pe alti
tineri ca sa urmeze cursurile acestei venerabile Facultati. La vremea respectivd functionau aici
reputati profesori, ca Vasile Tarnavshi la Vechiul Testament, Vasile Gheorgheiu la Noul
Testament, Romulus Céndea, originar din Avrig, la Istoria bisericeasca, Nicolae Cotos la
Apologetica, bandteanul Vasile Loichitd la Dogmatica, Valerian Sesan la Drept bisericesc. Si
totusi, cursurile acestora nu l-au satisfacut, incat dupa un an s-a inscris la Facultatea de Litere din
Bucuresti. O intalnire intAmplatoare cu mitropolitul Niolae Bélan in Capitala va schimba pentru
totdeauna destinul tanarului Dumitru Sténiloae, care a fost sfatuit sd se reintoarca la Cernauti, ca
sa-si reia studiile. Urmeaza anii II — IV intre 1924 si 1927, cursurile fiind incununate cu o teza de
licentd la profesorul Vasile Lochita, intitulata Botezul copiilor.

In august 1927 mitropolitul Nicolae Bilan acorda cite o bursa de studii la Facultatea de
Teologie ortodoxa din Atena tinerilor Nicolae Popoviciu (1903-1960), viitor episcop al Oradiei
si Dumitru Staniloae. Este bine cunoscuta grija acestui mare ierarh pentru formarea de tineri care
sa fie folositi apoi de invatamantul teologic superior, indeosebi la “Academia teologica
Andreiana” din sibiu. Se va forma urdnd o adevaratd “scoala teologicd” in jurul mitropolitului
Nicolae Bilan, continuatoare a ,,scolii saguniene” de teologie.

Dumitru Stiniloae urma si faca studiile de specializare pentru teologia istorica. In cele
cateva luni petrecute la Atena, in anul universitar 1927/1928 nu numai ca si-a insusit limba
greacd vorbitd si si-a desdvarsit cunostintele de greaca patristica, dar a strins si un pretios
material pentru teza de doctorat in teologie. Intors in tard in mai 1928, si-a sustinut, la Cernuti,
asa-numitele examene “riguroase” in vederea doctoratului, iar in toamna, teza insdsi, intitulata
Viata s§i activitatea patriarhului Dosoftei al Ierusalimului si legiturile lui cu tarile
romanesti. A aparut initial in revista Facultatii de Teologie “Candela”, apoi in extras (1929), cu
o prefatd a profesorului Vasile Lochita. Desi de proportii reduse, totusi, pe baza unor izvoare
grecesti, pune in lumind, pentru prima oard, personalitatea acestui mare patriarh, dar mai ales
legaturile lui cu cele doud tari roménesti extracarpatice, in spetd cu domnitorul Constantin
Brancoveanu, in preajma caruia a stat ani in sir.

In noiembrie 1928, cu o noud bursi din partea Arhiepiscopiei Sibiului, pleacd la
Miinchen, tot impreund cu Nicolae Popoviciu, pentru studii de Bizantinologie si Dogmaticd; aici
a urmat indeosebi cursurile profesorului August Heisenberg. In primavara anului 1929 a plecat la
Berlin, apoi la Paris, in vederea unor cercetéri privitoare la viata si opera Sfantului Grigorie
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Palama, care incepuse sd-1 preocupe. In drum spre tard, va ramane doua luni in Belgrad, pentru
studii istorice si patristice. Cu aceasta se incheie perioada studiilor si isi va incepe cariera
didactica.

La 1 septembrie 1929, deci la varsta de 26 de ani, a fost numit profesor suplinitor la
Academia teologicd “Andreiana” din Sibiu. In cei 17 ani de activitate la aceasta striveche
institutie de invatamant teologic ortodox, va preda Dogmatica (1929-1946), Apologetica (1929-
1932 si 1936-1937), Pastorala (1932-1936) si Limba greacad (1929-1934). In 1932 a fost numit
“titular provizoriu”, iar in 1935 “titular definitiv”. Indatd dupa alegerea profesorului si rectorului
Nicolae Colan ca episcop al Clujului (30 aprilie 1936), profesorul Dumitru Staniloae a fost numit
rector al Academiei teologice “Andreiane” (ord. Cons.Arh. nr. 4992 din 29 mai 1936), functie de
mare raspundere pe care o va detine cu cinste pana in anul 1946.

La Sibiu, a fost coleg cu teologi de mare prestigiu, ca Nicolae Colan (pana in 1936), Ilie
Beleuta (1920-1940), slovacul losif Hradil (1924-1943), Nicolae Terchila (1924-1952), Nicolae
Neaga (1928-1973), Nicolae Popoviciu (1932-1936), Grigorie Marcu (1936-1982), Spiridon
Candea (1936-1968), Liviu Stan (1937-1948), Teodor Bodogae (1940-1952), Corneliu Sarbu
(1940-1977), Gheorghe Soima (1941-1976), Nicolae Mladin (1943-1967), Dumitru Calugar
(1943-1955) si altii. Cu exceptia lui Ilie Beleuta si losif Hradil, toti erau formati de acelasi mare
mitropolit Nicolae Balan, care le oferise burse de studii in tara, dar mai ales peste hotare.

La un an dupa numirea sa la Academia teologica sibiand, mai precis la 1 octombrie 1930,
profesorul Dumitru Staniloae s-a casatorit cu Maria Mihu, originara din Sura Mic4, si care i va
fi o preavrednicd tovardsa de viatad timp de 63 de ani (+ martie 1993). Au avut trei copii: Dumitru
si Maria (gemeni, n. in 1931, baiatul mort in acelasi an, iar fetita in 1945) si Lidia (n. 1933),
viitoare profesoard de Fizicd, poetd si romanciera, care traieste si azi in Germania (avand un
singur fiu, azi tot in Germania). La scurt timp dupd casdtorie, a fost hirotonit diacon (16
octombrie 1931) si preot (25 septembrie 1932).

In tot cursul deceniului al patrulea , mitropolitul Nicolae Bilan a ficut repetate incercari
pentru a obtine pe seama Academiei teologice “Andreiane”, acum cu patru ani de studii, dreptul
de a conferi licenta in teologie. Multe din memoriile Tnaintate Ministerului Educatiei Nationale
de atunci in vederea solutionarii acestui deziderat, erau intocmite de retorul Dumitru Sténiloae si
apoi revazute de mitropolitul Nicolae (pastrate in Arhiva Arhiepisopiei Sibiului). Lupta acestor
doi mari teologi — ierarh si rector — secondati si de ceilalti profesori, a fost incununata de izbanda
abia in 1943. La 23 mai 1943 a avut loc festivitatea de ridicare a Academiei la rang universitar,
in prezenta ministrului Culturii Nationale si al Cultelor de atunci, profesorul si filozoful Ion
Petrovici.

In calitate de rector, a primit la Academia teologica vizitele unor pesonalitati teologice de
peste hotare: episcopul anglican Harold Buxton al Gibraltarului (28 octombrie 1937), episcopul
auxiliar catolic al Parisului, Roger Blaussart (3 aprilie 1939), profesorul si anonistul Stefan
Tancov de la Facultatea de Teologie din Sofia (10 aprilie 1940 si 18-19 mai 1943) care a rostit
trei conferinte in aula Academiei.

Paralel cu activitatea didacticd, tanarul profesor s-a impus curand in literatura noastra
teologica si in presa bisericeascd. Dupd teza de doctorat mentionatd mai sus, la indemnul
mitropolitului Nicolae, traduce In roméneste Dogmatica marelui teolog grec Hristu Andrutsos,
care va fi tiparita la Sibiu, in 1930 (XVI + 480 p.). Urmeaza o prezentare a situatiei Bisericii
catolice in deceniul al treilea, in volumul intitulat Catolicismul de dupi rizboi (Sibiu, 1933,
204 p.). In 1939 a publicat o noua carte Ortodoxie si rizboi (Sibiu, 1939, 395 p.) in care erau
stranse o buna parte din studiile publicate in “Telegraful Roman” si in “Gandirea” lui Nichifor
Crainic. Este primul teolog de prestigiu care a luat atitudine fatd de filosofia lui Lucian Blaga, in
lucrarea Pozitia dlui Lucian Blaga fati de crestinism si Ortodoxie (Sibiu, 1942, 150 p.) care
cuprindea o serie de materiale publicate in “Telegraful Roman”, intre anii 1940-1942.
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In perioada interbelica au aparut o serie de cercetiri privitoare la problema uniatiei in
Transilvania, datorate mai cu seama istoricilor clujeni loan Lupas si Silviu Dragomir. Profitdnd
de faptul ca a gasit in arhivele sibiene unele documente inedite legate de aceasta tema, profesorul
Dumitru Staniloae a publicat trei interesante studii privind incercarile de revenire la Ortodoxie in
timpul Tmparatului losif II, a unor parohii declarate abuziv ca unite de generalul Bukow. Este
vorba de studiile: Din urmarile Edictului de toleranti in tinutul Hategului (in vol. “Fratilor
Alexandru si Ioan Lapedatu”, Bucuresti, 1937, p. 837-842), O lupta pentru Ortodoxie in
Tara Hategului (in Anuarul XV al Academiei teologice “Andreiane”, Sibiu, 1939, p. 5-76) si
Din urmirile Edictului de toleranta in tinutul Fiagarasului (in vol. “Omagiul lui Ioan Lupas
la implinirea varstei de 60 de ani”, Bucuresti, 1943, p. 826-833).

Astazi, aceste lucrari cu caracter filozofic, polemic si istoric ale Parintelui Profesor
Dumitru Staniloae par oarecum “secundare”, daca le raportam la operele sale dogmatice devenite
“clasice”, care l-au facut cunoscut nu numai in tara, ci si in cercurile teologice de peste hotare.
Inca din anii studentiei, apoi cu ocazia unei calatorii de studii la Istanbul (Constantinopol) in
vara anului 1930, a strins material pentru o viitoare monografie inchinatd Sfantului Grigorie
Palama. In primul an de activitate a publicat studiul Calea spre lumina dumnezeiasci la
Sfantul Grigorie Palama (in Anuarul VI al Academiei teologice “Andreiane”, 1929/30, p. 55-
72), continuand cu Doua tratate ale Sfantului Grigorie Palama (in Anuarul IX 1931/32, p. 5-
7). Rezultatul final al cercetdrilor va fi concretizat in lucrarea masivd Viata si invititura Sf.
Grigorie Palama. Cu trei tratate traduse (Sibiu, 1938, 250 + CLX p.). Cu acest studiu se incepe
o adevarata renastere a studiilor palamite si despre isihasm in epoca moderna.

Cativa ani mai tarziu aparea lucrarea Isus Hristos sau restaurarea omului (Sibiu, 1943,
404 p.), initial in “Anuarul XIX al Academiei teologice “Andreiane” pe anul 1942-43” (p. 5-
406), cu o noud viziune in gandirea teologicd romaneasca. Unul din discipolii sdi o prezenta ca
“o carte de mare importantd in toatd literatura teologicd a epocii, pentru cd pune pe prim plan
unul dintre aspectele fundamentale ale Invatiturii ortodoxe despre rascumparare: aspectul
ontologic, prezent si bine ilustrat de Parintii din Rasérit ai Bisericii si pe care autorul ii foloseste
la tot pasul, intr-o expunere de adidncime teologicd si filosofica. Este pentru prima datd in
teologia roméneascd cand se pune in valoare acest aspect fundamental si specific invataturii
ortodoxe despre mantuire si cind se trece de la o expunere tributarda manualelor si catehismelor
la o aprofundare teologica stiintifica, dar si duhovniceasca” (D. Radu, in “Studii Teologice”, an
XXXV, 1983, nr. 9-10, p. 688-689).

Tot in perioada “sibiand” a activitatii sale incepe traducerea si tiparirea unor opere ale
marilor “parinti duhovnicesti”. Este cartea — ajunsa azi la 12 volume — intitulatd Filocalia sau
culegere din scrierile Sfintilor Parinti care arata cum se poate omul curati, lumina si desavarsi,
toate insotite de introduceri si felurite note. La Sibiu, au aparut primele patru volume, chiar dupa
ce Parintele Profesor a fost nevoit sa plece la Facultatea de Teologie din Bucuresti (vol. I, 1946,
XII +408 p. si ed. 11, 1947, XX + 285 p.; vol. II, 1947, XX + 285 p.; vol. 111, 1948, XVI + 460 p.
si vol. IV, 1948, VII + 325 p.). Sunt traduceri din Antonie cel Mare Evagrie, loan Casian, Nil si
Marcu Ascetul, Diadoh al Foticeii (vol. I), Sf. Maxim Marturisitorul: Cuvant ascetic, 400 capete
despre dragoste, 200 capete teologice, Talcuite la Tatdl nostru s.a. (vol. II), Sf. Maxim
Miarturisitorul: Raspunsuri catre Talasie (vol. III), Talasie Libianul, Isichie Sinaitul, Filotei
Sinaitul, Sf. Ioan Damaschin, Teodor si Edesei si altii (vol. IV). Peste aceste volume a voit sa
arate ca “fara o teologie misticd, fara spiritualitate, Ortodoxia devine un crestinism-surogat, ca
fara Filocalie, crestinismul raséritean nu este decdt o colectie de canoane si rituri bizantine”.
(I. Bria in “Ortodoxia”, an XXX, 1978, nr. 4, p. 638). in adevar, prin toate aceste lucrari,
parintele D. Staniloae pune bazele unei ‘“abordari spirituale a invataturii ortodoxe, prin
apropierea acesteia de izvoarele patristice si prin dezvaluirea sensurilor ei existentiale pentru
Biserica de azi”. Un imbold puternic in tdlmécirea acestor opere filocalice in romaneste a primit
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— dupd cum insusi marturiseste in prefatele lor — din partea ieromonahului Arsenie Boca de la
manastirea Sdmbaéta de Sus.

Toate aceste lucrari l-au impus in cercurile teologice si chiar in cele filosofice din
perioada respectiva. Era apreciat de Nichifor Crainic, care il numea “puternicul ganditor religios
de la Sibiu”, considerandu-1 promotorul unei noi faze in evolutia teologiei romanesti, aceea a
lucrarilor originale (cf. “Géandirea”, an. XXI, 1942, nr. 1, p. 56). Acelasi lucru il facea si Emilian
Vasilescu, viitorul sdu coleg la Sibiu si Bucuresti, care i-a facut un exceptional medalion in
galeria celor mai de seamd teologi si filosofi crestini de totdeauna (vol. Apologeti crestini,
Bucuresti, 1942, p. 76-90).

Paralel cu publicarea atator opere originale sau traduceri, parintele profesor Dumitru
Staniloae a fost prezent si in alte sectoare ale vietii culturale-bisericesti de la Sibiu. inca de la
1 ianuarie 1934, mitropolitul Nicolae ii incredintase conducerea prestigiosului ziar sagunian
“Telegraful Roman”, care, dupa 1918, se va reprofila, in sensul cd va aborda mai multe teme de
interes bisericesc, mai ales misionar. Dupd ce ani in sir fusese redactat de consilierul
arhiepiscopesc Dr. George Proca (1920-1933) trebuia gasit un bun teolog, prin care foaia
saguniand sa-si recastige prestigiul de altadata. Prin sutele sale de articole de fond, noul redactor
a facut din “Telegraful Roman” o adevérata tribuna de aparare a intereselor Bisericii ortodoxe,
dar si ale neamului si culturii romanesti.

Concomitent, a facut parte din comitetul de redactie al noii reviste “Luceafarul”, editata
la Sibiu, aldturi de cunoscutii oameni de culturd din perioada interbelicd: Victor Papilian,
Grigore Popa, Mihai Beniuc si altii.

In calitatea sa de rector, a publicat “Anuarele Academiei teologice Andreiane”, incepand
cu anul 1936 pana in 1946. Pe langa obisnuitele “date scolare”, a publicat in multe din ele
felurite studii de specialitate.

Tot la Sibiu a fost ales, in cateva randuri, membru in Adunarea eparhiala a Arhiepiscopiei
si In Consiliul eparhial. La Rusaliile anului 1940, cu ocazia implinirii a 20 de ani de arhipastorire
a mitropolitului Nicolae Bélan, a fost hirotesit Intru “iconom staveofoe” alaturi de venerabilul
protopop loan Mota de la Orastie, primele hirotesii intru aceastd treaptd din Arhiepiscopia
Sibiului.

O serie de conferinte — mai ales in cadrul Astrei -, predici in catedrala mitropolitand sau
in alte biserici din Arhiepiscopie, completeazd multipla activitate desfasuratd de profesorul si
rectorul Dumitru Staniloae la Sibiu.

Instaurarea unui nou regim politic in Romania, in anii 1944-1945, a pus capat
prodigioasei activitati a Parintelui Profesor D. Staniloae la Sibiu. Articolele sale din “Telegraful
Romén” si din “Géndirea”, atitudinea sa autentic romaneascd, inadaptabild la compromisuri cu
noul regim, ca si legaturile cunoscute pe care le-a avut cu profesorul Nichifor Crainic, 1-au facut
incomod si pe rectorul Dumitru Stiniloae. in mai 1945 a fost inlocuit de la conducerea ziarului
“Telegraful Roman”. In mai multe randuri, insusi primul ministru de atunci, Petru Groza, a cerut
mitropolitului Nicolae Balan inlaturarea sa din postul de rector al Academiei teologice
“Andreiane”. La 25 ianuarie 1946, directorul cabinetului primului ministru adresa o scrisoare
confidentiala mitropolitului Nicolae, in termeni foarte duri, prin care il informa cé existau dovezi
privitoare la legaturile profesorilor Dumitru Sténiloae si Emilian Vasilescu cu Nichifor Crainic.
In continuare i se reprosa ci nu a tinut seama de “recomandarile”, “care i s-au ficut de un timp
destul de indelungat”, in vederea “inlocuirii” rectorului Dumitru Staniloae. In sfarsit, i se atrigea
atentia ca neindeplinirea acestei dorinte a guvernului “comportd grave consecinte”. Desigur,
dupa ce mitropolitul Nicolae si-a informat rectorul de aceste lucruri, la 7 februarie 1946, printr-o
lunga scrisoare trimisd marelui sau binefacator, rectorul Dumitru Staniloae isi prezenta demisia,
aparandu-se si de acuzatiile nefondate care i se aduceau. (Arhiva bibliotecii mitropolitane, actele
nr. 1028 si 1035). Consiliul Arhiepiscopesc a luat act de aceastd cerere de demisie, dar l-a
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incredintat cd pana la numirea unui nou titular sd poarte si pe mai departe agendele de rector.
Probabil se mai spera intr-o schimbare de ordin politic, aga cum credeau multi pe atunci...

Abia la 19 septembrie 1946, Consiliul profesoral al Academiei a ales un nou rector, in
persoana preotului profesor dr. Nicolae Neaga (recunoscut de Consiliul Arhiepiscopesc Sibiu la
data de 1 octombrie 1946). Parintele profesor Stiniloae a ramas, in continuare, la catedra sa de
Dogmatica pana in decembrie 1946.

In ianuarie 1947 a inceput o noua etapa in viata sa, aceea de profesor la Facultatea de
Teologie din Bucuresti. Fusese transferat “prin chemare”, la catedra de Asceticd si Mistica,
detinutd mult timp de marele filosof, poet si teolog Nichifor Crainic. Desigur, tot considerente de
“ordin politic” l-au obligat sa paraseascd Sibiul si sa plece la Bucuresti. A functionat la noua
catedra pand in 1948, cand Facultatea din Bucuresti a devenit institut teologic de grad
universitar. Aici va avea colegi pe cativa teologi de renume, ca Petre Vintilescu (decan) la
catedra de Liturgicd, Teodor M. Popescu la Istoria bisericeasca universald, loan Coman la
Patrologie, Iustin Moisescu - viitorul patriath — la Noul Testament, Nicolae Chitescu la
Dogmatica, Grigorie Cristescu la Omiletica, asistentii Ene Braniste, Gheorghe Moisescu, loan
Rémureanu, Constantin Pavel, care, in anii urmétori vor deveni profesori titulari. Dupa 1948, va
fi coleg cu cativa profesori veniti de la fosta Facultate de Teologie din Cernduti — Suceava: Orest
Bucevschi, Vladimir Prelipceanu, Petru Rezus, Nicolae Nicolaescu, Alexandru Ciurea si chiar
doi de la Sibiu: Liviu Stan si Emilian Vasilescu. Fara indoiald ca prestigiul scolii teologice
bucurestene a sporit mult cu asemenea profesori de elitd. Dupd 1948, in cadrul Institutului
teologic universitar, parintele profesor Stiniloae va preda Dogmatica si simbolica, mai ales la
cursurile “de magisteriu” (doctoratul de mai tarziu).

Doi mitropoliti — Inalt Prea Sfintitii Antonie al Ardealului si Nestor al Olteniei — ca si
multi dintre viitorii profesori de la Facultatile de Teologie din Bucuresti si Sibiu, l-au avut
profesor in aceasta perioadd la cursurile de doctorat.

Si-a continuat activitatea stiintifica, publicdnd o seama de studii de teologie dogmatica
mai cu seama 1n doud periodice bisericesti din Bucuresti: “Ortodoxia” si “Studii teologice”. Sunt
mai ales teme tratate de viziune interconfesionala: invﬁtétura despre Maica Domnului la
ortodocsi si catolici (“Ort.” II, 1950, nr. 4, p. 559-609), Maica domnului ca mijlocitoare
(“Ort.” IV, 1952, nr. 3-4, p. 79-129), Dumnezeiasca Euharistie in cele trei confesiuni (“Ort.”
V, 1953, nr. 1, p. 46-115), Starea sufletelor dupi judecata particulara in invititura
ortodoxa si catolica (“Ort.” V, 1953, nr. 4, p. 545-614), Motivele si urarile dogmatice ale
schismei (“Ort.” VI, 1954, nr. 3, p. 218-259), Faptele bune in invititura ortodoxa si catolica
(“Ort.” VI, 1954, nr. 4, p. 507-533), Mérturisirea picatelor si pocidinta in trecutul Bisericii
(“B.O.R.” 73, 1955, nr. 3-4, p. 218-250), Judecata particulara dupa moarte (“Ort.” VII, 1955,
nr. 4, p. 532-559), Fiinta tainelor in cele trei confesiuni (“Ort.”, VIII, 1956, nr. 1, p. 3-28),
Numarul tainelor, raporturile intre ele si problema tainelor din afara Bisericii (“Ort.”, VIII,
1956, nr. 2, p. 191-215), Starea primordiali a omului in cele trei confesiuni (“Ort.”, VIII,
1956, nr. 3, p. 323-357), Doctrina ortodoxai si catolicii despre picatul strimosesc (“Ort.”, IX,
1957, nr. p. 3-40), Doctrina protestanti despre picatul originar judecatd din punct de
vedere ortodox (“Ort.”, IX, 1957, nr. 2, p. 195-215 si multe altele.

A facut parte din “colectivul” de ierarhi si profesori de teologie care au alcdtuit acel
masiv catehism intitulat invﬁ;ﬁtura de credinti ortodoxa, care a aparut prin purtarea de grija a
raposatului patriarh Justinian in 1952, retiparita in 1992 (ii apartin paginile 68-116, 116-133 si
163-189 din ed. I, capitolele: Despre Dumnezeu Fiul, Despre Duhul Sfint si Despre viata
viitoare). Potrivit Indrumarilor Sfantului Sinod, in perioada regimului totalitar au aparut mai
multe manuale pentru Invatdmantul teologic universitar, alcatuite de profesori de specialitate de
la cele douad Institute teologice existente atunci, din Bucuresti si Sibiu. Rod al unor stradanii de
cativa ani, in 1958 a aparut la Bucuresti Teologia dogmatica si simbolicd, in doua volume (560
+ 448 pagini), intr-un tiraj de 3000 de exemplare. Ca autori erau trecuti doar profesorii Nicolae
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Chitescu, Isidor Todoran si loan Petreutd. Numele celui de al patrulea autor, Parintele Dumitru
Staniloae, lipsea, pentru ca tocmai in acel an incepea un capitol dramatic in viata sa: arestarea si
detentia sa in cateva din insulele “arhipelagului” concentrationar M.A L., rezervate de regimul
comunist opozantilor sdi (Jilava, Aiud).

Nu este un secret pentru nimeni ca 1n toatd perioada regimului totalitar slujitorii Bisericii
au fost supusi unor permanente persecutii si urmariti din partea organelor de stat de atunci, In
primul rand din partea Securitatii. Se intelege cd intre cei mai atent supravegheati erau ierarhii —
indrumatorii directi ai clerului si credinciosilor — profesorii de teologie — ca indrumadtori ai
viitorilor preoti — dar si preotii parohi. Parintele profesor Dumitru Staniloae n-a fost scutit de
asemenea “atentii”. Avem toate motivele si credem ca a fost urmarit chiar de la inceputul
activitatii sale la Bucuresti, mai ales ca incd de atunci a inceput sd participe la intrunirile unui
grup de monahi cérturari si intelectuali credinciosi, cunoscut sub numele de “Rugul aprins”. Din
el faceau parte arhimandritii Benedict Ghius si Sofian Boghiu, fizicianul Alexandru Mironescu,
profesorul Constantin Joja, poetul Vasile Voiculescu, poetul si ziaristul Sandu Tudor, scriitorul si
ziaristul lon Marin Sadoveanu, tanarul asistent Andrei Scrima si altii. Ei se intalneau periodic, fie
la méanastirea Antim, fie la cite unul din cei mentionati, incercdnd si tind treazd constiinta
ortodoxi si cea autentic romaneasca in noile conditii de viata politico-sociala din tara noastra. in
1958 a inceput ultimul mare val de arestiri, mai ales in randurile intelectualitatii. in vara anului
1958 au fost arestati arhimandritii Benedict Ghius si Sofian Boghiu, poetul Vasile Voiculescu si
Alexandru Mironescu. in zorii zilei de 5 septembrie 1958, a avut loc arestarea parintelui Dumitru
Staniloae, dupa o perchezitie la domiciliu care a durat intre orele 1 si 4, cand i-au fost confiscate
mai multe manuscrise.

Ca si in cazul altor arestati, a fost dus initial in Inchisoarea din strada Uranus din
Bucuresti, unde a fost anchetat timp de o luna, dupa care a urmat o altd lund intr-o inchisoare pe
strada Plevnei. Era obligat sd dea declaratii, aproape in fiecare zi, intimidat si amenintat cu
moartea, dacd nu va recunoaste cd a dus o politica “reactionard”, prin criticarea regimului
comunist. Dupa doud Iuni de cercetéri, a urmat procesul, la Bucuresti, in ziua de 4 noiembrie
1958, in care au fost judecati 16 calugiri, intelectuali si studenti: arhimandritii si ieromonahii
Benedict Ghius, Sofian Boghiu, Roman Braga, Felix Dubneac, Arsenie Papacioc, apoi Vasile
Voiculescu, Sandu Tudor, cétiva studenti si altii. Apararea parintelui profesor Stdniloae a fost
zadarnica, intrucit sentinta era cunoscutd dinainte. Toti au fost condamnati la inchisoare pe
diferite termene (pana la 10 ani), fiind acuzati de “uneltire impotriva statului oamenilor muncii
din Romania”. Parintele profesor a primit o condamnare de cinci ani.

Dupa proces a fost dus in inchisoarea de la Jilava, unde a stat pana in martie 1959. Din
aprilie a fost dus in cunoscuta inchisoare de la Aiud, unde a stat pana in ianuarie 1963. Acolo a
intdlnit o serie de alti teologi si oameni de culturd intemnitati: Liviu Galaction Munteanu, fost
profesor si rector al Institutului teologic din Cluj (+ 1961), Ilarion Felea, fost profesor si rector al
Academiei teologice din Arad (+ 1961), arhimandritii Sofian Boghiu si Benedict Ghius, preotul
rus Lazarov, care pastorise intr-o parohie din Dobrogea (+ in inchisoare), studentul teolog de la
Sibiu Alexandru Munteanu, cu o detentie mai veche, azi preot in Ciugud-Alba, filosoful Petre
Pandrea si altii. Din septembrie 1961 pana in martie 1962 a fost dus din nou la Jilava, pentru alte
anchete si declaratii, dupi care a fost readus la Aiud. in pofida faptului ca detinutii erau urmariti
si in inchisoare, totusi, in ascuns se tineau acolo adevarate “conferinte” de cétre acesti straluciti
carturari, considerati, “dusmani ai poporului”. Parintele Alexandru Munteanu, de pilda, isi
aminteste si astazi de astfel de conferinte ale périntelui profesor Staniloae, cu care facea si lectii
de limba greacd. Din cauza acestora a fost supus, timp de cateva luni, la un regim de izolare
totala. A fost eliberat in ianuarie 1963.

La scurt timp dupa eliberarea din inchisoare, patriarhul Justinian — cunoscand restrictiile
care se impuneau pentru fostii “detinuti politici” — i-a oferit un modest post In administratia
Arhiepiscopiei Bucurestilor (dupd ce refuzase un post de preot la biserica Sf. Vineri din
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Capitald). Reincadrarea la catedra detinuta la Institutul teologic va veni abia in toamna anului
1965, dar numai pentru cursurile de doctorat. A functionat pana in 1973, cand a fost pensionat
pentru “limita de varsta”. Dupa aceastd datd, a ramas la Institut ca “profesor consultant” pentru
doctoranzi. A fost “conducator stiintific” al tezelor de doctorat sustinute de mitropolitii de azi
Antonie al Ardealului (1972) si Daniel al Moldovei si Bucovinei (1980), preotul profesor
Dumitru Radu (1977), arhimandritul Chesarie Gheorghiescu (1980), episcopul de azi al Oradiei
Ioan Mihaltean (1985), pastorul reformat Mezey Lorand; de asemenea, a fost referent pentru
tezele de doctorat sustinute de preotii profesori de azi Ion Bria (1968), Constantin Galeriu
(1973), Dumitru Popescu (1973), Ioan Ica (1974), Ilie Moldovan (1974), Remus Rus (1978) si
altii.

Inca din anul eliberarii incepe si publice din nou felurite studii in revistele noastre
bisericesti, mai cu seama in “Ortodoxia”. Temele principale pe care le abordeaza privesc toate
capitolele mari ale Teologiei Dogmatice si Simbolice: Revelatia dumnezeiascd, indeosebi Sfanta
Traditie, Sfanta Treime, adaosul Filioque si implicatiile lui, Sfintele Taine, Iconomia
Dumnezeiasci si altele.

Chiar si o simpla selectie a lor ar fi subiectiva, fapt pentru care considerdm ca e mai
potrivit ca sa lasam fiecarui cititor posibilitatea de a parcurge bogata lista bibliografica ce va
urma.

Din 1976 s-a reluat aparitia Filocaliei la Bucuresti: volumele V (1976, 391 p.), VI (1976,
391 p.), VII (1977, 527 p.), VIII (1979, 646 p.), IX (1980, 645 p.) si X (1981, 523 p.). Dupa
1981 patriarhul Justin l-a sfituit sd colaboreze la traducerea unor opere patristice pentru colectia
“Parinti si scriitori bisericesti”. Asa se explica prezenta Parintelui Profesor cu céiteva volume
incluse in aceasta colectie: Sf. Grigorie de Nissa, Serieri (1982, 493 p., o parte fiind tradusa de
preotul Ioan Buga), Sf. Maxim Marturisitorul, Ambigua (1983, 372 p.), Sf. Atanasie cel Mare,
Scrieri, 2 volume (1987-1988, 416 + 256 p.), Sf. Maxim Marturisitorul, Scrieri si epistole
histologice si duhovnicesti (1990, 368 p.), Sf. Chiril al Alexandriei, Scrieri, 2 vol. (1991 si
1992, 616 + 464 p.; alte doua volume sub tipar).

Pagini numeroase a publicat in cunoscutul volum de Convorbiri duhovnicesti al
Périntelui loanichie Bélan de la manastirea Sihastria (vol. II, Roman, 1988, p. 13-120 cuprinzand
un numar de 91 de astfel de convorbiri, utile atdt pentru credinciosul de rand, cét si pentru
intelectuali).

in 1978 au aparut cele trei volume masive din Teologia dogmatici ortodoxi, pentru
institutele teologice (504 + 380 + 463 p.), consideratd ca “o sintezd ampla a teologiei dogmatice
a Bisericii Ortodoxe cu deschideri ecumenice, culme a gandirii dogmatice romanesti si punct
sigur de plecare pentru noi dezvoltiri in gandirea dogmatica”. (“Studii teologice”, an. XXXV,
1983, nr. 9-10, p. 690).

in 1981 apare volumul III din Teologia morald ortodoxi, sub titlul Spiritualitatea
ortodoxa (320 p.), primele doud volume fiind alcatuite de profesorii de Morala de la cele doua
Institute de atunci. In anii uratori, au vizut lumina tiparului alte doud lucrari de prestigiu in
Editura centrului mitropolitan din Craiova: Spiritualitate si comuniune in liturghia ortodox:
(1986, 440 p.) si Chipul nemuritor al lui Dumnezeu (1987, 391 p.).

Situatii deosebite i-au cerut sd-si spund cuvantul si in probleme de istorie bisericeasca a
romanilor, legate mai ales de problema uniatiei in Transilvania: Lupta si drama lui Inocentiu
Micu Clain (“B.O.R.”, an. LXXXVI, 1968, nr. 9-10, p. 1137-1185), Uniatismul din
Transilvania, opera unei intreite silnicii (“B.0.R.”, an, LXXXVII, 1969, nr. 34, p. 356-390), -
ambele studii fiind incluse in volumul mai dezvoltat Uniatismul din Transilvania incercare de
dezmembrare a poporului roman (Bucuresti, 1973, 207 p.). A tratat, intr-o perspectiva noua,
termenii de origine latind privind vechimea crestinismului roménesc, in studiile: Rolul
Ortodoxiei in formarea si pistrarea fiintei poporului romin si a unitatii nationale (in
“Ortodoxia”, XXX, 1978, nr. 4, p. 584-603) si Vechimea si spiritualitatea termenilor crestini
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romani in solidaritate cu cei ai limbii romane in genere (“B.0.R.”, an, XCVII, 1979, nr. 3-4,
p. 563-590).

Cunoscut inca din perioada “sibiand” a activitatii sale in diferite cercuri teologice de
peste hotare, numele Parintelui Profesor Dumitru Stdniloae incepe sa fie tot mai pretuit in lumea
teologilor apuseni, mai ales in perioada postbelica, desi ani in sir n-au existat contacte cu teologi
de peste hotare. In perioada de relativa destindere de dupa 1964, incepe si fie invitat si sustini
conferinte in diferite centre universitare din Apus, dar initial n-a obtinut acordul autoritatilor
comuniste pentru a le onora. Abia in 1968 poate s raspunda la invitatia profesorului de origine
romana Paul Miron de la Universitatea din Freiburg, precum si uneia din partea Universitatii din
Heidelberg, unde biserica noastra are pana azi doi prieteni sinceri, pe profesorii de teologie
Friedrich Heyer si Adolf Martin Ritter.

In 1969 este delegat, impreuna cu regretatul preot profesor Ene Braniste sa conferentieze
la Oxford. Aici incheie legaturi de prietenie cu teologul anglican reverendul Donald Allchin,
datorita caruia va putea publica articole in revista “Sobornost” din Londra. Alte conferinte vor
urma dupd 1970, la Kéln, Tiibingen, Bonn, Freiburg, Heidelberg, Paris, Berna, Strasbourg,
Geneva, Oxford, Belgrad, Atena, Tesalonic, Bossey, lerusalim si in alte parti. in noiembrie —
decembrie 1982, la initiativa unor comunitdti romanesti din S.U.A. si a unor organisme
religioase internationale, a conferentiat la New York, Boston, Detroit, Washington si Chicago. A
facut parte din Comisia ortodoxa romédnd pentru dialogul teologic cu Biserica evanghelicd din
Germania, participand la diferite intruniri in ambele tari.

Numerosi teologi romani si strdini i-au prezentat personalitatea si opera stiintificad in
diferite publicatii teologice de peste hotare (Antonie Plamadeald, Ion Bria, Dumitru Radu, Dan
Cibotea, Daniel Nesser, A.M. Allchin, John Meyendorff, Olivier Clément, Alf Johansen si multi
altii). De pilda, parintele profesor Ion Bria, 1i facea urméatoarea caracterizare succinta: “Numele
sau este asociat cu producerea unei opere de proportii vaste, in care a abordat toate subiectele
cheie ale doctrinei ortodoxe, de crearea unei teologii verticale si personale, de cautare a unor
radacini noi, in omul si in cultura de azi, ale spiritualitatii ortodoxe traditionale” (“‘Ortodoxia”,
an, XXX, 1978, nr. 4, p. 638).

In acelasi timp i s-au tiparit un numdr apreciabil de lucrari peste hotare: Rugiciune,
libertate, sfintire (in limba greaca, Editura Leion, Atena, 1980, 112 p.), Dieu est amour
(traducere, prefata si comentarii de Daniel Nesser, Géneve, Ed. Labor et Fides, 1980, 122 p.),
Theology and the Church (traducere de Robert Bassinger, cu un cuvant inainte de prof. John
Meyendorff, St. Vladimir Seminary Press, New York, 1980, 240 p.), Priére de Jésus et
experience du Saint Esprit (preface Olivier Clément, Paris, 1981, 136 p.), Marc Antoine Costea
de Beauregard, Dumitru Stiiniloae. Ose comprendre que jé t’aime (Paris, 1983, 221 p.), Le
génie de I’Orthodoxie (traduit du roumain par Dan Ilie Ciobotea, Paris, 1985, 144 p.),
Orthodoxe Dogmatik (Ubersety von Hermann Pitters, 1985, 1985, 458 p.). In Grecia,
profesorul Nellas a publicat doud volume din opera Sfantului Maxim Marturisitorul, cu
introducere si comentarii datorate Parintelui Dumitru Staniloae. O serie de studii in reviste de
specialitate de peste hotare completeazd acest numar impresionant de cérti aparute in atitea tari
si diferite limbi de circulatie.

La randul sau, a tradus, din limba germana, lucrarea teologului catolic, prieten al Bisericii
noastre, parintele Wilhelm Nyssen, Paméant cantiand in imagini. Frescele exterioare ale
minastirilor din Moldova (Buc., 1978, 196 p.).

Bogata activitate teologica a Parintelui Profesor Dumitru Staniloae pusd in slujba
Bisericii ortodoxe 1n genere si a celei romanesti In special, dar si a unitétii crestine, a fost unanim
apreciatd nu numai 1n tard, ci si In afara hotarelor ei. Dovada sunt numeroasele titluri onorifice si
distinctii care i s-au acordat: “doctor honoris causa” al Facultitii de Teologie din Tesalonic
(1976), al Institutului teologic “St. Serge” din Paris (1981), al Facultatii de Teologie din Belgrad
(1982), al Facultatii de Teologie din Atena (1991). I s-au mai atribuit: premiul “Dr. Leopold
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Lukas” al Facultatii de teologie evanghelica din Tiibingen “Crucea Sf. Augustin de Canterbury”
din partea primatului Angliei (1981).

In tara, i se acordd cinstirea cuvenitd abia dupd evenimentele din decembrie 1989. in
1990 a fost ales membru corespondent al Academiei Romane, iar in 1992 membru activ. Tot in
1992 Universitatea din Bucuresti i-a conferit titlul de “doctor honoris causa”, elogierea sa
solemna fiind ficuta de rectorul Emil Constantinescu.

Din decembrie 1989, numarul volumelor publicate a sporit in chip vertiginos. S-a reluat,
inainte de toate, aparitia Filocaliei, volumul XI, cu Scrisorile duhovnicesti ale Sfintilor
Varsanufie si loan (in Editura Episcopiei Romanului si Husilor, 1990, 698 p.) si volumul XII, cu
cele Douézeci si noud de cuvinte ale Cuviosului Isaia Pustnicul (Bucuresti, 1991, 296 p.).

La Craiova apare un volum masiv intitulat Studii de teologie dogmaticd ortodoxa
(Editura Mitropoliei, 1991, 705 p.), la care se adaugd un mic volum cu titlul Reflexii despre
spiritualitatea poporului roman (Editura Scrisul roméanesc, 1992, 161 p.), dupé care a urmat un
Comentariu la Evanghelia de la Ioan (1993), iar la Sibiu Chipul evanghelic al lui Tisus
Hristos (1992).

La Bucuresti apar: Sapte dimineti cu périntele Stiniloae (convorbiri realizate de Sorin
Dumitrescu, 1992, 267 p.), lisus Hristos viata lumii (1993), si recent reeditatele: Viata si
invitiatura Sf. Grigorie Palama (1993, 304 p.), Ortodoxie si roméanism (1993) si Pozitia lui
Lucian Blaga fata de crestinism si ortodoxie (1993, 128 p.) si altele.

Tot dupa decembrie 1989 a scris zeci de articole la diverse ziare, din toatd tara, a dat
numeroase interviuri in presa si la radio, interviuri si expuneri la Televiziune. O bogata activitate
predicatoriala desfasuratd pe parcursul a peste 60 de ani, la Sibiu si Bucuresti, 1i completeaza
profilul cultural si spiritual deosebit.

Pentru toate acestea, dupa 1989 incepe sa fie omagiat nu numai in presa bisericeasca, ci si
in cea “laica”, de mari oameni de culturd de la noi, ca Virgil Ierunca, Sorin Dumitrescu, Zoe
Dumitrescu-Busulenga, Gheorghe Vladutescu si altii de peste hotare.

Socotim ca nu putem incheia aceste randuri omagiale fard a-i prezenta chipul luminos de
dascal si parinte duhovnicesc asa cum l-a vazut, la varsta de 85 de ani, unul din “ucenicii” sai,
parintele Ioanichie Bilan:

“Inconjurat de carti si manuscrise, asezat la aceeasi modestd masi de lucru, sub icoana
Prea Sfintei Treimi si a Maicii Domnului, cérora le-a inchinat viata si munca, Parintele Profesor
scrie mereu. Scrie din iubire pentru Dumnezeu, scrie din rdvna pentru Bisericd, din respect
pentru Ortodoxie, din recunostintd pentru tara in care s-a ndscut si s-a format, si dintr-o datorie
de constiintd pentru credinciosi, pentru toti oamenii de pretutindeni, dornici de o célduza spre
Hristos si lipsiti de cuvant si de hrana duhovniceasca. Camera sa de lucru este mai degraba o
chilie calugareasca, simpla, ticuta, plind de carti; iar Parintele Dumitru, ca un sihastru neobosit si
luminat de har, cautd séd-si faca datoria de preot al lui Hristos, de teolog si parinte duhovnicesc,
pana in ultimul ceas” (Convorbiri duhovnicesti, II, Roman, 1988, p. 14).

O evaluare a muncii acestui titan al teologiei romanesti contemporane este greu de facut
acum. O vor face, partial, ierarhii si dascalii de teologie care il omagiaza, cu veneratia cuvenita,
in acest volum. Dar o judecata obiectiva o va face, cu timpul, istoria.

Ceea ce putem afirma cu certitudine , noi cei de azi, este doar atat: ca Parintele Profesor
Dumitru Stiniloae va avea un loc de cinste in panteonul marilor teologi ai neamului nostru.
Si dacd in istoria Bisericii noastre romanesti se vorbeste despre o “epocd” a lui Antim Ivireanul,
a lui Veniamin Costachi ori a lui Andrei Saguna, va trebui sa se vorbeasca si de o “epocd
Dumitru Staniloae” in teologia romaneascad. O “epoca” ce insumeaza peste 65 de ani de stradanii
carturaresti si duhovnicesti.

[ “Persoand si comuniune. Prinos de cinstire preotului profesor academician Dumitru
Staniloaie. 1903-1993”, Sibiu 1883, p. 1-13]
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DESAVARSIREA OMULUI IN CONCEPTIA
FILOCALICA A PARINTELUI DUMITRU STANILOAIE

Prof.dr. MIHAI VASILE

Desiavarsirea este viata in istorie, o istorie a vietilor sfintilor care nu se traseaza dupad un
plan, ci descoperind in ea intelepciunea polimorfd a lui Dumnezeu (cf. Efeseni 3, 10). Pentru a
putea explora evolutia imensa a nevointelor catre desavarsire trasdm carari in diverse directii, pe
teren duhovnicesc, unde nu raméne decat caracterul intrinsec al vietii spirituale insasi. E vorba
de viata dumnezeiasci ce se realizeaza in viata omului, iar aceasta, inseratd in cosmosul creat, se
dezvolta in societate. Scopul vietii duhovnicesti este indumnezeirea deplina si desavarsitd si
poate fi consideratd drept scop unic. Dar modul de a privi si realiza acest scop ia diferite forme,
potrivit constiintei pe care o are omul cu privire la umanitatea sa, dacd se va simti in deplina
posesiune a fortelor sale 1n actiunea exterioard sau dezvoltdndu-si capacitatea de a-L cunoaste pe
Dumnezeu, contempland cu ajutorul mintii sau al inimii, singur sau ajutat de cosmosul vizibil si
de societatea omeneascd. Exista, iIn mod cvasigeneral acceptate cele cinci tendinte fundamentale
ale spiritualitatii ortodoxe citre desavarsire si fapte concrete atestd realitatea acestor tendinte'.

Prima caracteristica se refera la faptul cd crestinismul a apdrut mai intdi ca o miscare
iudaici. Teme teologice si institutii crestine sunt larg tributare mediului lor de origine®. Relatia
Iui Dumnezeu cu poporul Sdu a fost modelatd in chip traditional in categoriile Aliantei sau
Legamantului ca o relatie ce nu invitd la speculatie intelectuald ci la practicarea poruncilor3.
Astfel, catd vreme nu se vor intdlni cu filosofi care sa incerce sa toarne revelatia crestind in
tiparele unui sistem, crestinii au crezut si si-au trait credinta lor in simplitatea ascultérii numai
fatd de traditia evanghelicd. Aceastd perioada a durat mai mult sau mai putin in functie de
regiuni. Ea a avut o mai lungad duratd in tarile in care crestinismul a patruns Inintea filosofiei
elenistice, ca: Siria, teoriile de limba siriana (Afraate, Efrem si, inca la inceputul secolului VI,
lacob din Sarug), unde se intdlneste o psihologie masurata si discreta, o Invataturda dogmatica
completd, o morald strabatuta de la un capat la altul de iubire. De altfel, aceasta tendintd
“practica” nu va dispdrea niciodatd si ea va gasi adepti convinsi printre cei mai mari dascali
duhovnicesti ai Rasaritului.

A doua trasaturd porneste de la constatarea ca o astfel de conceptie nu putea satisface
ganditorii imbibati de elenismul care, declarase de multd vreme ca scopul vietii este theoria,
cunoasterea, stiinta, speculatia — cuvant-axioma pe care I-a pastrat Clement Alexandrinul®. De
acum inainte se produce acest fenomen uimitor, credinta si faptele nu mai conduc direct spre
desavarsire, ci ele introduc numai spre contemplatie, singura “practicd” adecvatd omului.

Cadrele acestei theoria au fost fixate in secolul al IV-lea de Evagrie Ponticul, care nu i-a
inventat insa si continutul. Multi altii ca el si-au adus contributia la aceasta. Valorificarea
bogitiei acestei lungi traditii contemplative 1-a impins pe Sfantul Macarie al Corintului (7 1805)
si pe prietenii sai la intreprinderea editoriala al cérei rezultat a fost faimoasa Filocalia:
“instrumentul insusi al indumnezeirii”, cum scrie Pr. Dumitru Staniloae in Prefata ei’. S-a pus
uneori intrebarea dacéd entuziasmul Périntilor greci pentru theoria vine din Biblie sau daca n-ar fi
mai degrabd o mostenire a filosofiei’. Un lucru e sigur, anume ca incd de la inceput o grava
problema s-a pus in fata contemplativilor crestini, anume daca experienta divina trebuie situata
numai pe planul ratiunii sau trebuie admis un contact nemijlocit cu Dumnezeu, dincolo de orice
intermediar, concept sau imagine’. Din ce in ce mai mult s-a constientizat faptul ca triirea intru
desavarsire, 1n sens crestin, nu poate fi identicd cu catarctica “intelectuala” in sensul grec. La
clarificarea problemei a contribuit imaginea traditionala a lui Moise urcind pe Sinai’.
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Contemplativul se inaltd cu anevoie din concepte intelectuale in concepte intelectuale si, odata
ajuns pe ultima treaptd a speculatiei, vede cd Dumnezeu este incad departe. Atunci alege o alta
cale, cea a “necunoasterii” si cea a “iubirii” sau a extazului”’. Experienta Duhului este rezervata
starilor mistice. Termenul experientd este unul din cuvintele cheie ale gandirii secolului al XX-
lea: omul este o constiintd psihologicd, o aperceptie ce sesizeazi orice realitate ca interioard. Nu
la fel trebuie sa se inteleaga si harul divin.

Tendinta spre supranatural constient este binecunoscuta in Rasarit din vechime'’. Exista
autori care vor merge pand la a afirma cu energie ca incetarea simtirii lucrarii Duhului Sfant
inseamnd incetarea posesiunii Duhului Sfant: Asa cum o femeie insdrcinatd simte migcarile
copilului in sanul ei, tot asa si noi, prin bucuria, veselia si sdaltarea simtitd in adancul inimii,
stim ¢d Duhul lui Dumnezeu sdldsluieste in noi''. Insistand prea mult pe necesitatea simtirii starii
de har, mesalienii au fost condamnati de Biserica spre sfarsitul secolului al IV-lea'?. Parintii
ortodoxiei nu se vor gandi niciodatd sd nege transcendenta lui Dumnezeu, caracterul tainic al
prezentei Lui in noi. Dacd sentimentele vii nu sunt manifestarea unica si infailibild a vietii
dumnezeiesti in om, “ele sunt insd un semn al sdndtdtii duhovnicesti desdvdrsite”, noteaza
Sfantul Teofan Zavoratorul. Sfantul Diadoh al Foticeei ¢ un adversar al mesalienilor, si, cu
toate acestea, cuvintele pe care le foloseste cel mai frecvent sunt: aicOnot, simtire, meipa,
experientd, TAnpodopta., plenitudine'. Acest limbaj este propriu tuturor autorilor care au citit
cu predilectie Omiliile duhovnicesti atribuite Sfantului Macarie cel Mare, precum si isihastilor si
tuturor ce insista pe valoarea inimii in viata duhovniceasca'.

Intelectualismul mistic de origine iudaica condamnd imaginile, expresiile sensibile.
Realitatea materiald a acestei lumi este pentru el o distragere. Pentru ca omului sa i se deschida
ochii mintii, trebuie ca el si inchida mai inainte ochii trupului'®. Dar, pe de altd parte, o datd ce
vederea duhovniceascd a fost luminatd de credintd, o datd ce privirea a fost purificatd prin
renuntarea la lucrurile vazute, gnosticul se intoarce la starea initiala fericita, in care tot ceea ce il
inconjoard nu mai este pentru el o seductie periculoasa, ci o voce care ii vorbeste despre Creator.
Toti marii trditori duhovnicesti ai Rasaritului au expus principiile unei theoria physike'’, dar cel
mai adeseori ascetii simpli, iesiti din popor, “pelerinii”, sunt cei care trdiau intens aceastd
“bucurie pascala a Bisericii Rasaritului”'® si care vor reusi sd mentind o amintire vie a prezentei
lui Dumnezeu, a lui Hristos, in toate locurile si in fata oricarei creaturi'. Acesta este si sensul
iconografiei rasaritene: si anume acela de a ajuta la descifrarea sensului formelor vazute care cad
sub privire pentru a descifra in ele sensul dumnezeiesc.

Cea de-a treia caracteristica a trairii duhovnicesti rasaritene este tendinta comunitard
(chinoviald) ca spiritualitate ecleziala. Isihastii, cei mai mari reprezentanti ai literaturii
duhovnicesti a Rasaritului®’, sunt convingi ¢ rugdciunea desavarsita infloreste exclusiv 1n pustie,
in singurdtate. Dar crucea lui Hristos reabiliteazd intreaga realitate si atunci crestinul nu mai
poate exclude si aceastd posibilitate: aceea de a vietui impreund cu oamenii, de a vorbi cu
oamenii si de a ramane, in acelasi timp, impreund cu Dumnezeu: de a se deschide multitudinii
gandurilor omenesti si a vointelor deosebite ale fiecruia si, n acelasi timp, de a fi sigur ca face
numai voia lui Dumnezeu. Intr-un anume sens afirmatia Sfantului Ioan Cassian’' care urca
originile vietii chinoviale in timpul apostolilor, vdzand in comunitatea primilor crestini tipul
ideal al acestei vieti, poate fi admisa. Dar chinovialismul propriu-zis a luat nastere o datd cu
Sfantul Pahomie cel Mare (1346), si a avut drept mare legislator pe Sfantul Vasile cel Mare
(1379)*. Idealul fixat in Regulile vasiliene va deveni aproape imuabil in Rasarit. La fixarea
modelului vasilian a contribuit si legislatia lui Iustinian si, mai tarziu, ,,reforma sudistd” care a
exercitat o profunda influentd asupra monahismului bizantin, si care se inspira din fidelitatea fata
de Sfintii parinti ai Bisericii de Riasarit™. E suficient si-i parcurgem istoria pentru a ne da seama
in ce masurd monahismul rasaritean, regulile lui, obiceiurile lui, vocabularul lui, dreptul lui etc.,
sunt tributare operei acestor mari legislatori. Chinovialismul vasilian presupune o viatd
evanghelica In comun, 1n care societatea fratilor nu va mai constitui o primejdie in calea unirii cu
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Dumnezeu, ci dimpotriva va fi un pretios ajutor pentru a nu o mai pierde. De altfel, ceea ce e
valabil pentru o ménastire ¢ un ideal pentru intreaga Biserica de Résarit. Vor exista deci
intotdeauna crestini care vor vorbi cu céldurd despre obligatia de trdi in Bisericd, de a simti
impreuna cu Biserica, de a participa la intreaga viata a Bisericii, ,,fiindcd i-a pldcut Domnului sd
aseze in ea, si numai in ea, tot ceea ce este necesar pentru mantuire 24

A patra caracteristicda a trairii spre desavarsire se refera la numele aplicate invataturii
duhovnicesti ca “Intelepciune venitd de la Dumnezeu” (1 Corinteni 1, 30) spre a aduce lumina si
unitate in existenta, cuvantul inspirat intervine in istoria gandirii intr-o epoc cu totul impregnata
de spiritul grec, de idealul elinei philosophia. Parintii Bisericii 1i prezintd deci pe adevaratii
crestini care isi triiesc credinta lor, drept modele realizate de filosofie®, iar viata filosoficd nu
este nimic altceva decat viata desavarsita a ascetilor®. De origine greaca antici sunt de asemenca
termenii ascezd si misticd. insd ca titluri ale unor lucrdri tratind sistematic despre viata
duhovniceascd, ei nu apar in Rasarit decét intr-o epocd destul de recenta. Potrivit acceptiunii
curente astazi, feologia inseamna aceasta stiinta globala a credintei ce se raporteaza la ansamblul
relevatiei si credintei care ii corespunde”’. Adeseori s-a facut distinctie intre doud ramuri ale
acestei stiinte: una tratdnd despre Dumnezeu in sine, alta despre lucrérile lui Dumnezeu (de
operibus divinis). Teologia spirituald a desavarsirii omului apartine acestei a doua ramuri, caci
sfintirea omului este o ,lucrare” a lui Dumnezeu. Aceastd terminologie nu corespunde insa
vechii traditii a Parintilor greci. Pentru ei Bsoloyia este ,stiinta Sfintei Treimi™*®.  Lucrarile” lui
Dumnezeu apartin asa-numitei oficvio. In lumina acestei traditii vom vorbi despre nevointa spre
desavarsire, sau mai degraba despre invatitura Sfintilor Parinti duhovnicesti, cici adevarata
,.stiinta a desavarsirii” nu este fructul Invataturii ci al rugéciunii personale.

1. Categoria teologica a desdvdrsirii crestine

»Omul desavarsit e alcituit din trei elemente: carnea, sufletul si Duhul: unul,
cel care méntuieste si di chip, e Duhul; celilalt, care e unit si primeste chip, este
carnea; intre ele e sufletul, care atunci cind se alipeste de Duhul, e iniltat de el, iar
atunci cand cedeaza ciirnii, cade in poftele piméntesti. Multi oameni nu au Duhul
care mantuieste si di un chip; sunt cei pe care Pavel ii numeste carne si sange ...
Dar toti cei care se tem de Dumnezeu, care cred in venirea Fiului siiu si care prin
credinti atrag in inimile lor Duhul lui Dumnezeu, meriti sa fie numiti
duhovnicesti, cici au in ei Duhul Tatilui, care il curita pe om si-1 inalti la viata lui
Dumnezeu”®,

Un studiu atent al trairii crestine duhovnicesti intru desavarsire a descoperit faptul ca
credinta in Duhul n-a facut decat sa se consolideze ulterior; omul e calificat drept avepatikog
prin asistenta sau lucrarea Duhului (amo tov Ilvevpatog evepyelac), dupa cum spune Sfantul
Irineu de Lugdunum.? Si aici, In trairea efectivd rezidd a cincea caracteristicd a vietii
duhovnicesti, numitd de Sfintii Parinti sdldsluirea personald a Duhului. Daca urmarim
dezvoltarea Invataturii despre Duhul Sfint in Biserica veche constatim ca declaratiile cele mai
nete privesc divinitatea Duhului si personalitatea Sa. Odata cu Sinodul II Ecumenic de la
Constantinopol (381) o definitie va confirma identitatea naturii dintre Duhul, Fiul si Tatal, deci
personalitatea si Divinitatea Sa**. Aceastd conceptie se vede de exemplu in operele Sfantului
Efrem Sirul. In primele, cum sunt de exemplu De paradiso si Sermones de fide, Persoana
Duhului nu apare dect putin. Numai in imnele De fide i se dedica o oda®’.

Teologia occidentald vorbeste despre un dar necreat, care este salasluirea Duhului Sfant
in noi, si despre un dar creat, ce constituie o calitate noud a sufletului, temei real pentru noile
raporturi de har cu Duhul Sfant, dar care e produsul unei lucrari divine ad extra, comune celor
trei Persoane treimice™.
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2. Comunitatea personala cu Hristos ca desavarsire

Périntii greci si rasaritenii in general, prezintda Duhul Sfant drept autorul principal si
veritabil al sfinteniei noastre si vorbesc de o unire personala, de o comuniune ,,fiintiala” chiar
acolo unde scolastica latind vorbeste mai degraba despre har ca habitus supranatural, sau dar
creat™ . Sfintii Parinti vorbesc despre traitorul crestin ca fiind ,.un singur duh cu Domnul”. Dar
prezenta unui Suflu nevazut in sufletul omului pune o problema: nu raméane oare Duhul Sfint
exterior sufletului nostru omenesc? Pe masurd ce se precizeaza diferenta intre duh si creatura,
Duhul dumnezeiesc ajunge sd fie considerat un oaspete perfect distinct de suflet. Omniile
duhovnicesti atribuite Sfantului Macarie cel Mare sunt o marturie elocventd®® (in mesalianism,
acest ,,0aspete divin” poate chiar coabita impreuna cu demonul intr-un singur suflet). Insistenta
asupra distinctiei este necesard. Taina iubirii lui Dumnezeu e o taind a unirii, dar si a distinctiei.
Sufletul nu se pierde 1Intr-o ,,nirvana”, el isi afirma, din contra, personalitatea si o dezvoltd pana
la treapta ei cea mai inaltd. Dar, pe de altd parte, desi uneori stingace si ambigua, vechea
libertate de expresie retine proximitatea Duhului, sau mai bine spus, transformarea crestinului si
intrarea sa in viata personala a lui Dumnezeu. Duhul lui Hristos ne este dat pana intr-acolo incét
El devine ceea ce este mai spiritual in noi, eul nostru adevarat®. Astfel cei osanditi vor fi, spune
Sfantul Vasile cel Mare, , taiati in doud”, in sensul ,,unei separatii desavarsite de Duhul”*®. Marea
taind a vietii crestine (care e o participare la Unitatea si Trinitatea divind) este deci aceea a
multiplelor relatii ale duhului uman cu Duhul lui Dumnezeu. Sunt momente in care aceste
realitdti par atat de unite incét aproape se confunda, ca mai apoi sé le separe o distanta infinita:
sufletul se vede Intr-un abis de slabiciune, ignoranta, spre a se simti numaidecat tare, luminat,
cuprinzand in el Insusi ,,izvorul oricérei sfintiri, lumina duhovniceasca” (ibid.)

Existd simboluri ale Duhului Sfant care explicd venirea Sa din afard; astfel, de exemplu,
formula arhaica ,,ingerul Duhului Sfant”¥’, sau cea a Daruitorului*®. Dimpotriva, atunci cand
Stantul Vasile cel Mare s}pune ca duhul este Lumina, el explica: Asa cum puterea de a vedea se
gdseste in ochiul sandtos ? tot asa si lucrarea Duhului se gdseste in sufletul curdtit % in felul
in care se gaseste , arta in artist 1 Sfantul Vasile nu ezitd si numeascd Duhul ca logos-ul
nostru (ceea ce s-ar putea traduce prin ,,ratiune formald™)*. Origen a definit unirea noastri cu el
drept o avaxpa 1 (amestec)”. In trihotomie, asa cum este ea explicata de Sfantul Irineu®*,
pentru ca omul sa fie desavarsit, Duhul trebuie sa se uneasca cu sufletul si prin el cu trupul. In
linia acestor reflectii 0 mare bogatie de sensuri dobandeste pentru Sfantul Teofan Zavoratul
expresia: Duhul devine ,sufletul sufletului omenec”®. In ziua Cincizecimii — scrie P.
Evdokimov — El se coboard in Persoand si devine activ inauntrul naturii instituindu-se intr-un
fapt interior al naturii umane’™*®. Efectele Duhului se vad in suflet, in trup si In univers.
Lucrarea Duhului Sféant, ca si cea a Fiului, este exprimata prin titlurile pe care i le da Biserica. El
este Sfintitorul. La Origen gasim formula ce va cunoaste un mare succes in teologia Sfintilor
Atanasie cel Mare si Vasile cel Mare: creaturile care nu sunt sfinte prin fiinta, pot deveni sfinte
prin impértasirea de Duhul Sfant'’. El este Fdcdtor-de-viatd, cum recitim in Crez, Suflu de
viata; antifonul utreniei duminicilor glasului IV canta: ,./n Duhul Sfint tot sufletul viazd si cu
curdtie se inaltd; lumineazd-se intru Unimea Treimii cu sfintenie de taina”. El ete Lumindtor.
Versetul 10 al Psalmului 35: , Intru lumina Ta vom vedea lumind” este explicat de Sfantul
Vasile cel Mare astfel: ,,Tn luminarea Duhului vom vedea Lumina cea adevirati care lumineaza
pe tot omul ce vine in lume (Joan 1, 9)”. Duhul este Curdtitor, Duhul iartd pacatele. Curata
trupurile in asceza, in feciorie™; da putere mucenicilor, lacrimi celor ce se ciiesc, face cu putintd
tinerea poruncilor si invatd toate virtutile. Apropierea intre duhul nostru si Dumnezeu se
stabileste mai cu seama in rugdciune. Ea se face deci ,,in Duhul”®. In acest sens, fiecare
rugédciune contine o epiclezd implicitd, pentru ca ea sa fie rostitd in puterea Duhului Sfant. Dar
fiindcd rugdciunea prin excelentd este rugiciunea euharisticd, aceastd invocatie este explicitd in
liturghiile Résaritului. Rezumand, e de ajuns sd spunem cd Duhul Sfint ne introduce intru
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Hristos. Lucrarea sa urmireste sa reproduci in noi viata Mantuitorului®’. El ii uneste pe toti
credinciosii in singurul Trup al lui Hristos care este Biserica®’, El revarsa strilucirea Sa asupra
intregului cosmos. Din aceastd perspectiva induhovnicitd viata crestind este o ,.desdvarsire”
progresiva. Rezumand invatdtura traditionala, Sfantul Teofan Zavoratul scrie: ,,Esenta vietii in
lisus Hristos, a vietii duhovnicesti, constd in transformarea sufletului si a trupului, in
introducerea lor in sfera Duhului, adicd induhovnicirea sau spiritualizarea sufletului si a
trupului 2,

Viata spirituald are insd o influentd determinanta asupra relatiei noastre cu aproapele,
precum si asupra raporturilor noastre cu natura irationald, cu Intregul cosmos. Omul asezat in
lumea vizutd isi realizeaza scopul sau spiritual prin ,.spiritualizarea cosmicad™. in consecinta,
putem ,, admite cd scopul ultim al evolutiei lumii este spiritualizarea ei; la creaturile rationale
aceasta se manifestd prin ordinea morald, iar la celelalte printr-o altd ordine oarecare ... w4
acest progres spiritual este lent, dar el corespunde structurii ,,naturale” a fiecaruia: ,,Omul ascuns
in inima” (Il Corinteni 4, 16; este Duhul) se naste si creste. Dezvoltarea sa se face cu aceleasi
elemente ce il constituie incd de la nasterea sa. Orice preot de mir, explicd astfel aceastd taina
fillor sadi duhovnicesti: Mergeti la biserica, rugati-vd lui Dumnezeu, paziti poruncile lui
Dumnezeu, faceti binele. lata scopul vietii crestine! Rugiciunea, postul, privegherile si toate
celelalte fapte ale crestinului, oricat de bune ar fi ele Insele, nu sunt ca fapte, scopul vietii
crestine desi sunt mijloace neaparat necesare pentru a-l atinge. Adevaratul scop al vietii noastre
crestine sta in dobandirea Duhului lui Dumnezeu, a harului Duhului Sfant.

Norma fundamentald a nevointei cétre desavarsire in viziunea ortodoxa consta in faptul
ca viata crestind este hristologicd. ”Tot ce e inndscut in sufletul omenesc — scrie Origene — a fost
semdnat in ele la inceput la Dumnezeu si toate acestea sunt seminte ale Impdrdtiei lui
Dumnezeu”. Nu se poate imagina unire mai stransa, mergand pani la identificarea atit de bine
exprimatd in cuvantarea pascald a Sfantului Grigorie din Nazianz: ,,leri m-am rdstignit impreund
cu Hristos, astdzi sunt preamdrit impreund cu El; ieri am fost mort impreund cu El; astdzi sunt
viu impreund cu El; ieri am fost ingropat impreund cu El, astazi inviez impreund cu El ... Sd ne
facem ca si Hristos, fiindcd Hristos S-a fdcut ca si noi; sd ne facem dumnezei pentru El, fiindcd
El S-a ficut om pentru noi’”°. Prin urmare, ,,Mdntuitorul ne este mai intim decdt insusi sufletul
nostru™.

Atat in tratatele polemice cat si in predicile lor, Scopul Sfintilor Parinti in fata acestei
taine este mai intdi teologic. Ceea ce li se cere de regula crestinilor in fata lui Hristos este
credinta in dumnezeirea Sa, In misiunea Sa, adica trairea in Hristos.

Parintii Bisericii Ortodoxe n-au ezitat sd exprime taina lui Hristos cu notiuni filosofice
(de exemplu cele ale neoplatonismului)®®, dar valoarea acestora rimane extrem de limitata. in
plus, intrebuintarea lipsita de moderatie a acestor notiuni conducea la erezie. Eroarea principala,
estimeaza Sfantul Grigorie din Nazianz, a fost aceea de a construi speculatii inalte pe baza a
catorva termeni. Intr-adevar, Scriptura il desemneaza pe Cel Unul-Nascut sub multiple nume:
. Fiu al lui Dumnezeu, Chip, Abur, Revdrsare, Strdlucire, Creator, Impdrat, Cap, Lege, Cale,
Usa, Temelie, Piatrd, Margdritar, Pace, Dreptate, Sfintire, Mdntuitor, Om, Slujitor, Pdstor,
Miel, Arhiereu, Ofrandd, Intéi-Nascut dintre toate cele facute, Intéi-Néscut din morti % Daca
trebuie retinuta o preferintd, trebuie sa punem in frunte numele care ni se pare mai evocator.
lisus Mantuitorul. Ceea ce predomind cel mai mult in mediile monastice ale rasaritului e plansul
(pénthos). De aici se naste afectiunea fatd de lisus. ”Pentru noi, cei incepdtori si nedesdvarsiti —
scrie un trditor in Filocalie — (de-Dumnezeu-purtdtorii Parinti) au poruncit pe drept cuvint sd
spunem (dupd chemarea dulce a lui lisus) si «Miluieste-ne pe noil».”®

S-a afirmat ca in biserica Rasaritului, Intruparea a fost conceputi ca Riscumpirare sicd
Dumnezeu Cuvéntul s-a ficut om pentru ca omul si se indumnezeiasci®'. Existd temerea c
termenul de Rascumpaérare ar fi prea juridic32. Evident conceptia crestina despre rascumpdrare se
distinge net de toate ideile de rdscumpdrare strdaine Bibliei si de tot ceea ce ar zadarnici credinta
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in creatie. Din acest motiv, Biserica Ortodoxa a vazut in Rascumpérare restaurarea si implinirea
creatiei ,,recapitularea” sa, eliberarea sa, sfintirea sa, indumnezeirea sa.

Hristos - Lumina si Intelepciunea. Hristos deschide pentru totdeauna ,porfile luminii
celor care, fiind fii ai intunericului si ai noptii, ndzuiau sd se facd fii ai zilei si ai luminii”. Pentru
Sfintii Parinti nenorocirea pacadtosului constd in ,jignoranti”. Astfel se intelege mai bine
vigurosul accent pe care acestia il dau functiei revelatoare a Cuvéntului intrupat. Traditia retine
plenitudinea titlurilor biblice: Adevar, in‘gelepciune, invé;étor, Cuvant, Lumina®*,

Nu poate exista diferentd mai mare decdt cea care existd intre Creator si creaturd, si
totusi, 1n taina lui lisus Hristos apare o unire desédvarsitd a celor doud. De aceea, El este In mod
fiintial Unificatorul. Nevoia unei ,,medieri” apare in filosofia greacd. Cum sa unim materialul si
spiritualul, cele doud realitati antitetice? Grava problema, si dacd Dumnezeu trebuie sd raimana
transcendent, indiferent la tot ceea ce se afla sub El, trecerea de la divin la pamantesc nu este de
conceput fard un mijlocitor®. Pe aceastd linie filosoficd, Filon Alexandrinul are o teorie asupra
Logosului-Mediator deosebit de dezvoltatd: opyavov 6gov, un instrument, o putere lucrdtoare a
lui Dumnezeu®. O astfel de notiune nu putea fi insa aplicatd lui Hristos. Noul/ Testament nu
utilizeaza frecvent cuvantul ,mijlocitor”. L-am céduta in zadar la Parintii apostolici si apologeti.
lisus Hristos nu std intre Dumnezeu si popor, nu este reprezentantul lui Dumnezeu asa cum ar
putea fi un inger, fiindca El insusi este ,,pricini a mantuirii vesnice” (Evrei 5, 9). Insi nu putem
sd diminudm valoarea mijlocirii lui Hristos, dimpotrivd, dar trebuie sa ne dam seama cé ea difera
de doctrinele antice mai cu seama in doud puncte: 1) in sistemele filosofice Dumnezeu este cel
care 1n virtutea transcendentei Sale absolute, are nevoie de un mediator pentru a comunica cu
lumea. In Biblie, dimpotrivi, aceastd comunicare nu este posibild decat prin condescendenta
divina. Tisus se situeaza net de partea lui Dumnezeu; Dumnezeu Insusi face mantuirea si o face
tocmai prin omul- Dumnezeu lisus, Fiul Sau. 2) Aceastd mantuire nu se poate realiza decét prin
intermediul unei asumari totale de citre Dumnezeu a conditiei umane. Axioma ,,ceea ce nu este
asumat (de Dumnezeu) nu este mantuit” si care cuprinde deja dezvoltirile Sfantului Irineu®, se
gaseste in mod ncd si mai explicit la Origen. ”Omul n-ar fi fost mantuit in intregime dacd
Mantuitorul si Domnul nostru n-ar fi imbrdacat omul imreg”68. Unirea intre divin si uman este o
,mixturd” (uéi), un ,,amestec” (kKpaoic), dar una extrem de speciald: cele doud naturi nu se
confunda. Hristos este singurul care realizeaza intdlnirea intre trascendenta divind si finitudinea
umanad fard a o sacrifica si a o ignora pe cealalta. lisus tine in mod autentic de doua randuieli ale
existentei, cea a lui Dumnezeu si cea a omului. ,,Dumnezeu si omul au devenit una”. Taina
mijlocirii este deci taina unirii lucratd de Fiul Care este ,,una” cu Tatdl. Biserica Crestina este o
unitate sociala: Hristos este noul si adevaratul Adam al neamului omenesc (Romani 5,12 — 21),
Cap al trupului Bisericii (Coloseni 1, 18). Afirmatia paulind a Trupului lui Hristos revine
frecvent in scrierile Parintilor. Atunci cand spune: ,,Suntem concorporali cu El, trdind viata lui si
deveniti mddularele Lui”, Nicolae Cabasila rezumd aceasta traditie, dar el adaugd o expresie
noud: Hristos este inima Trupului tainic, principiul intim al fortelor vitale ale Bisericii si al
fiecdrui crestin in parte”®.

In si prin Cel mai Intai-Nascut decat toati zidirea (Coloseni 1, 15) sfintirea lumii
culmineazd si se incheie in unirea intregului Univers. Aceastd stare finald a fost numitd De
Sfintii Parinti apokatastasis, si ea ar fi putea definitd prin aceasta constatare a Sfantului Grigorie
din Nazianz: ,,In El toate au ajuns la unitate’”’". Sfantul Maxim Mirturisitorul cerceteaza
adeseori care sunt pentru cosmos consecintele biruintei castigate de Hristos asupra diviziunii.
Pentru el, ,Hristos este centrul in care converg toate liniile”"*. Rasaritul a asezat imaginea
Pantocratorului in varful cupolelor, unde apare drept centrul in acelasi timp al intregii
iconografii si al ordinii cosmice. Ideea lui Hristos — principiu al unitédtii — revine adeseori in
reflectia teologilor ortodocsi sub diferite aspecte: ca unitate a lumii vizibile, a societitii umane, a
Bisericii, a istoriei umane, a culturilor umane si a intregii evolutii cosmice. ,,Dacd se neagd
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realitatea acestui eveniment (Intruparea lui Hristos), a scris Soloviov, s-ar ddardma sensul si
finalitatea universului”™ .

Dogma traitd inseamna desavarsire. De aceea, chiar in mijlocul discutiilor ce divizeaza
adversarii se trece in mod spontan la atitudini personale mult mai apropiate de ceea ce am numi o
devotiune comuna a tuturor crestinilor. N-ar trebui, in sens strict, sa ne rugam ,,lui lisus” ci ,,prin
lisus” avertizeaza Origen’”, si totusi el insusi nu se tine de aceastd reguld. Nu e de mirare ci
crestinii il iubesc pe Hristos. Liturghiile antice il lauda, i multumesc, il adora, Il implora.
Accentul de afectiune si familiaritate nu apare la inceput decat discret: la martiri, la pelerinii la
lerusalim, in poezia religioasa a sirienilor’. Exista insa chiar la scriitori patristici un ,,Acatist al
prea dulcelui lisus”: Inaovtate. Din intreaga aceasta traditie sd citim mécar un anonim admis in
Filocalie si care celebreaza virtutile faimoasei ,,rugaciuni a lui lisus”: ,,Aceasta ne-au transmis-o
de-Dumnezeu-purtdtorii Parinti ... ; toatd viata lor ei s-au strdduit neincetat sa se umple de
dulceata lui lisus; pretutindeni flamdanzeau dupd lisus. Astfel s-au umplut de bucurie
duhovniceascd negrditd si au primit daruri dumnezeiesti, si au iesit din trup si din aceastd lume
... prin preadulcea chemarea a lui lisus »76,

Cultul omenitatii lui Hristos este calea desavarsirii omului. Doud céi pot incd sa conduca
la afectiunea de iubire pentru Mantuitorul: blandetea lui Dumnezeu, pentru ca El este Dumnezeu;
si compasiunea Sa omeneascd, pentru ca niciodata n-a vorbit om ca El. Aceste doua céi nu sunt
decat una singurd, asa cum Domnul Insusi nu este decit o singurd Persoana divino — umana.
Erezia doketilor i-a determinat pe dascilii ortodocsi ai Bisericii sa reaminteasca realitatea
existentei pamantesti a lui Hristos. Insa reflectia teologica e cea care a dus la acordarea unei mai
mari atentii acestei umanititi pe care Cuvantul n-a dispretuit-o. Se poate spune cad preocuparea
Sfintilor Parinti este ,,devotiunea” fatd de aceastd umanitate si cd ei ar pastra o viziune
precumpinitor dogmatica. in acest sens, V. Lossky scrie: ”Cultul umanitdtii lui Hristos nu e
strdin traditiei rdsdritene””’. Fara indoiala este greu de vorbit de o pietate explicita a primelor
secole crestine fatd de omenitatea Iu Hristos. Rugédciunea lor se adresa ,lui Hristos ca unui
Dumnezeu”, dupa marturia pe care o da incd Pliniu cel Tandr in faimoasa sa epistold citre
Traian. O trasdturd ce i-a uimit mult pe pagani a fost faptul ca aceste omagii religioase se
adreseazd unui om rastignit. E adevarat ca liturghia avea rolul de a pune in valoare divinitatea lui
Hristos. Dar sarbatorile au dat prilejul poetilor crestini si alcatuiascd imne in cinstea
Dumnezeului — om. Pelerinajele au permis venerarea locurilor vietii Mantuitorului, acordarea
unui cult particular instrumentului mantuirii, Crucea, si mai tarziu ,,sfintele sale Fete” in cultul
icoanelor. Acest interes al poporului pentru faptele vietii lui Hristos il manifestd apocrifele si
arta. Destul de lent a acceptat pietatea crestind sd priveasca la Mantuitorul in umilintele sale
omenesti. Sfantul Ioan Damaschin (1749) justifica astfel aceasta adoratie: ,,Unul este deci
Hristos, Dumnezeu desdavdrsit si om desavdrsit adorat impreund cu Tatdl si cu Duhul cu o
singurd adoratie impreund cu trupul Sau neprihanit, fiindcd pentru noi trupul lui nu este nedemn
de adorare. Intr-adevar, il adordm in Persoana unicd a Cuvéantului Care e Ipostasul Lui; nu ne
inc%ndm unei creaturi, fiindcd nu adoram trupul ca atare, ci intrucdt e unit cu Dumnezeirea

In istoria desavarsirii crestine tema urmrii lui Hristos detine un loc important. in reactia
sa impotriva pietatii medievale, Reforma occidentald opune ,,imitarii”, care ar fi o tentativa
orgolioasd a omului, ,,urmarea lui Hristos” ca raspuns la chemarea Lui. in viata spirituald a
Bisericii Rasaritului — estimeaza V. Lossky — ,,calea lui Iisus n-a fost niciodatd practicata...
Aici aceasta parea sd aiba o anumita lipsd de plinatate, sd fie o atitudine exterioard fatd de
Hristos”. Desavarsirea crestina rasariteana ,,se defineste mai degraba ca viata in Hristos™””.

Intr-adevir, spre deosebire de lumea greaci care atribuie imitatiei o mare importanta fie
in reflectia ei filosofica (Platon), fie in conceptia ei despre artd ca si copie a naturii (Platon si
Aristotel), fie in pedagogie (valoarea atractivd a exemplului), Biblia pare sd ignore virtutile
imitarii. In realitate, aceastd notiune se exprima intr-un alt registru, in termeni concreti: vechii
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nomazi, evreii folosesc mai degrabd tema caii, a drumului. Omul trebuie ,,sa mearga in caile
Domnului”®’. Tema imitdrii apare in gandirea Sfantului Apostol Pavel. Ea pare a se fi dezvoltat
aici 1n principal ca prelungire eticd a unui principiu fundamental, adica al unirii credinciosului cu
Hristos pe care o exprima prepozitia avv, ,.impreund” (a muri cu Hristos, a fi cu Hristos etc.). E
foarte posibil ca occidentalii, mai inclinati spre actiune, sa fi inteles adeseori conformitatea cu
Hristos mai degraba in sens ascetic si moral, decat intr-un sens ontologic si mistic. Dar daca
Hristos este Dumnezeu, atunci nu-L putem imita ca pe un erou uman; intre El si imitatorii Sai
existd o participare cu totul diferitd, care asuma in mod fundamental un caracter sacramental si
eclezial. Cartea care face sa apard cel mai bine diferenta intre viata in Hristos si imitarea lui
Hristos este Viata in Hristos a lui Nicolae Cabasila. Or autorul afirma cu toatd simplitatea dorita
ca intre ele nu existd opozitie, ci identitate reala: ,,4 imita pe Hristos si a vietui potrivit Lui
inseamnd a vietui in Hristos, §i aceasta este lucrarea vointei libere atunci cand se supune voilor
dumnezeiesti”®'. Notiunea de imitatie apare suficient de limpede. ,,Un crestin — spune Sfantul
Ioan Scararul —e o imitare a lui Hristos, pe cdt e cu putintd omului in cuvinte, in fapte si in
cuger”®. Imitarea lui Hristos se leaga de invatatura despre ,,chip si asemanare”. Ea coincide cu
realizarea progresiva a ,,asemanarii”’. A urma pe Hristos inseamna pentru Origen a pazi virtutile.
Si el intocmeste o listd de virtuti: ,intelegere, intelepciune, adevar, dreptate...”. Acestea sunt
atributele vietii divine a Logosului. Se stie cd in Occident s-a preferat imitarea Cuvantului
intrupat privit in misterele vietii Sale pamantesti. Aceeasi viziune se manifesta si la Origen spre
sfarsitul vietii 1ui*?. Pentru Sfantul Grigorie din Nazianz, a imita pe Hristos inseamna a deveni
»tot ceea ce El S-a facut pentru noi”. Fiecare detaliu al misterelor evocate in predici cheama la o
participare: ,,Am alergat célduziti de stea, ne-am Inchinat impreund cu magii, ne-am uimit
impreund cu pastorii, am cantat slava dumnezeiasci impreund cu ingerii...” Acest aspect
corespunde bine esentei anamnezei liturgice, Hristos e viu in riturile Bisericii: ,,de Craciun se
naste cu adevirat, iar de Pasti moare cu adevarat™. Constient de unicitatea absolutd a lui
Hristos, credinciosul crestin scapa de primejdia mimetismului, a formalismului. Nu e vorba de a
reface material gesturile lui Hristos, ci de a-I imita atitudinea spirituala, de a face din
sentimentele lui Hristos modelul propriilor noastre sentimente. Prin urmare, imitarea lui Hristos
se diversifica dupa vocatia personald a fiecaruia.

Crestinii primelor veacuri aveau constiinta cd Hristos isi are imitatorii Sdi Insemnati
printre sfintii $i marturisitorii lui si ca mai cu seamd prin exemplul acestora Biserica devine un
semn intre neamuri.

Rolul ,exemplelor” a fost considerabil in literatura moralizatoare a anticilor, mai cu
seamd in cea care provine din diatriba cinico-stoici. In ce masurd un crestin putea uza de
exemplele Tmprumutate din istoria profana se leagd de problema raporturilor dintre cultura antica
si crestinism.

In fata acestor eroi profani se constituie in curdnd un tezaur de exemple din Vechiul si
Noul Testament ce vor deveni repede traditionale: Avraam, Moise, Ilie..., loan Botezétorul;
marile modele sunt apostolii. Sfantul Apostol Pavel indeamna expres la imitarea lui, asa cum el
la randul lui imitd pe Domnul (I Tesaloniceni 1, 6). Nimic surprinzator de aceea ca traditia
crestind a considerat 1intotdeauna lectura Vietilor Sfintilor ,£folositoare sufletului”
(Poyodeinc)®. Primele sale monumente, cum ar fi Viata Sfantului Antonie cel Mare, au nascut
din dorinta de a avea modele de imitat, dupa cum se spune in cuvintele folositoare din Patericul
Egiptean: n aceastd carte se gasesc insemnate nevointa virtuoasd §i viefuirea minunatd Si
zicerile sfintilor si fericitilor Pdrinfi, pentru a povdtui si indemna la imitarea lor”*®. Dar ele nu
trebuie imitate in chip material, remarca Sfantul loan Scararul®’.

Iodero divind reprezintd treapta suprema a desavarsirii crestine, cand Dumnezeu insusi
ne ia in grija si ne conduce pe cale. Analogia cu paideia atletilor subliniaza la Sfantul Ioan
Hrisostom duritatea incercérilor pe care ni le trimite Dumnezeu. Comparatia cu paideia scolara,
pune 1n evidentd progresul in cunoastere, in contemplatie, in aprecierea suferintei. E aici o tema
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esential hrisostomiand: la originea suferintei sta o eroare de judecatd, o falsa ,,opinie” (do&a). El
reia ideea stoicilor: ”Multe lucruri ne dor din pricina nestiintei noastre, dar dacd am avea o
gandire dreaptd despre ele, s-ar risipi intristarea noastra”. Marea problema a vietii crestine
constd deci in a corecta aceastd eroare prin intermediul contemplatiei lui Hristos in suferintd sau
— cum spune N. Berdiaev —  a transforma suferinta obscura avand drept capat pierzania omului
intr-o suferinta transfigurati care e calea mantuirii.”

Cand e vorba de suferintele ce-i ating pe copii, raspunsul il da apropierea intre botez si
moartea pentru Hristos in martiriu. Botezul nu poate pretinde nimic de la cei ce nu au incd uzul
ratiunii, si astfel a procedat pietatea crestind in venerarea i canonizarea ,,inocentilor”; victime
ale unor crime; fiindca sangele varsat e ca o ,,baie curatitoare spaland victimele de toate pacatele
si intindciunile lor”, cici ,,Prin suferinti — spune la Dostoievski — se ispaseste totul”*’.

In faimosul sau opuscul Nimeni nu poate suferi vitimare decdt numai de la sine insusi,
Stantul loan Hrisostom imprumuta fondul si forma invataturii sale de la Chrysip si Epictet, dar o
plaseaza in contextul crestin al unei experiente traite a Providentei divine, céci ,,cu harul lui
Dumnezeu” nimeni nu ne poate face nefericiti.

Teza opuscului se poate rezuma astfel: 1) inteleptul nu sufera nici nedreptate, nici paguba
cat timp isi pastreaza integritatea morald prin constanta vointei sale; 2) daca inteleptul sufera in
mod real o nedreptate, aceasta e din pricina unei neglijente din partea sa, dar atunci el inceteazaa
mai fi intelept; 3) departe de a suferi un prejudiciu real, adevaratul intelept dobandeste
dimpotriva céstig si profit moral din nedreptatile ce-i sunt facute; 4) cel ce suferd o nedreptate e
in realitate omul lipsit de minte si nedrept ce pricinuieste nedreptate inteleptului. Pe scurt, aflam
aici convingerea ferma ca singurul rau e pacatul si ca pacatul depinde numai si numai de vointa
noastra libera’'.

Scopul desavarsirii crestine este sd pund in evidenta vocatia cosmicd a omului si misiunea
omului in lume. Sentimentul religios innascut in inima omului — afirmd V. Soloviov — a facut
popoarele si rezerve zeilor guvernarea lumii, iar din acest motiv cezarii romani, ce credeau ca
guverneaza intreaga oikoumene, pretindeau onoruri divine”. Pentru a intelege ce anume Sfintii
Parinti despre misiunea omului in lume, trebuie sa ne intoarcem nu numai la perspectivele lor
cosmice, ci si la problema antropologica.

Orice ar spune ei despre unirea tainica a sufletului si a trupului, aceasta a trebuit desigur
sa aiba un scop precis in intentia Creatorului. Aceasta stranie asociere intre suflet si rup ii pune
neincetat o problemd Sfantului Grigorie din Nazianz. Ea releveaza intr-un mod cu totul si cu
totul special intelepciunea lui Dumnezeu. Prin unirea celor doud elemente ale sale atit de
diferite, unul vizibil, iar celalalt invizibil, omul este oarecum un microcosm, un cosmos redus (o
HIKPOG KOGHOQ)93. Ca un ecou regasim la Parinti, adeseori edulcorate de context, diversele teorii
ale anticilor. In masura in care ele exprima o comunitate de natura intre om si lume, putem vedea
aici un reflex al textelor stoicismului. Pe urmele lui Filon’ ins,

Parintii dau microcosmosului o preemineta asupra macrocosmosului. Fiinta acestuia,
omul o impartaseste cu toate categoriile de fiinte. El este deci chemat sa se uneasca cu Hristos in
intreaga creatie. Responsabilitatea omului in raport cu creatia este adeseori exprimatd de sfantul
loan Hrisotom in termeni mai curdnd mitici: ,,Monarhul e necesar supusilor si supusii
monarhului, asa cum capul e necesar picioarelor”. Dumnezeu, care e mestesugarul si lucritorul
lumii, a randuit lui Adam in paradis lucrarea pamantului si urmasilor lui le-a poruncit
purificarea lumii si indumnezeirea ei progresiva. in conceptia biblica omul pacitos antreneaza si
lumea in pacatul sau. lar dreptii, la randul lor, pregéatesc o innoire profunda a lumii. E ceea ce
Péarintii spun adeseori: ,,Pentru rautatea oamenilor a fost blestemat pdmcintul”95 . Dar daca a
suferit mult din pricina noastrd — crede Sfantul Ioan Hrisostom — creatia n-a fost totusi
indreptatitad, caci tot din pricina noastrd se va face iariisi nestricicioasd. Acesta e scopul
desavarsirii omului: idealul ascezei crestine nu este des-pretuirea lumii, ci acceptarea ei
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bucuroasa, care face lumea mai bogat, ridicand-o la un nivel superior, pana la plenitudinea unei
vietii transfigurate.

3. Teologia darului ca desédvarsire

Desavarsirea omului este lucrul lui Dumnezeu in om. Cartea facerii istoriseste marea
”lucrare a lui Dumnezeu”, creatia (Facerea 2, 2). Pentru lisus, lucrul lui Dumnezeu sau lucririle
lui Dumnezeu: epyo’, inseamna viata Sa intreagi, tot ceea ce umple viata Lui. Astfel, atunci
cand cei ce Il ascultau i pun intrebarea ce ii privea in mod direct pe ei insisi: ,,Ce sd facem ca sd
implinim lucrurile lui Dumnezeu?”, El le raspunde: ,,Acesta este lucrul lui Dumnezeu: ca voi sd
credeti in Cel pe care L-a trimis” (Ioan 6, 28 — 29). ,,Lucrul lui Dumnezeu” este deci viata de
credinta, urmarea lui Hristos.

In literatura monastici expresia ,,lucrul lui Dumnezeu” are o extensiune foarte larga si o
intelegere extrem de bogata. In textele grecesti, o gpyov tov Beov nu Inseamna liturgia (opus
dinum in latind), ci asceza in general. Dupa Sfantul Atanasie cel Mare, ,,lucrul lui Dumnezeu” al
unei fecioare cuprinde tot ceea ce e necesar pentru ca aceasta si-si pastreze fecioria. Avva Isaia
revine neincetat asupra acestui gand: ,,Ah! Cata osteneald (xomog) e calea lui Dumnezeu!”
"Epyov, lucru se opune aici lui Tapepyov, lucru accesoriu, secundar, care nu e ,lucrul suflului™’.
Monahii nu sunt convinsi ci viata duhovniceasci e adeseori anevoioasa’ : ,Trebuie multd
osteneala (komog), si dacd nu este osteneald nu-L poti avea pe Dumnezeu cu tine”®. Avva Isaia va
merge pana la a defini in mod laconic monahul printr-un singur cuvant: Komog. ,,Fiindca monahul
osteneste in toz lucrul sau (eig mav komia). Asa este monahul™. Dupa Sfantul Vasile cel Mare
bunurile duhovnicesti se dobandesc ,,prin osteneli si sudori” (movoig kon Wpwor)' ™. Trebuie ,,sa
se facd lupta si razboi” (motewv aywva kKot moAepov) spun Omiliile duhovnicesti atribuite Sfantului
Macarie cel Mare'”".

Nevointa catre desavarsire este o activitate umana eminamente practicd. S-a spus cd
theoria era idealul grecilor, si e fara indoiala adevarat. Nici o afirmatie nu trebuie insa
generalizatd prea mult. Vechea tendintd ,,practicad” va ramane mereu vie, dupd ce a predominat
cum era si firesc, ,la inceputuri”. La sfarsitul antichititii opozitia intre viata activa si viata
contemplativd devenise un exemplu clasic. Pentru a desemna actiunea, limba greacd are doi
termeni specifici: momoig si mpa&s. Elementul de ,,osteneald”, de efort uman, de chin, riméne
asociat evolutiei celui de-al doilea termen. Pentru Plotin, praxis defineste o actiune ,,impura”,
»amestecatd”, intinata de materia spre care inclind; e actiunea omului in trup. Actiunea lui
Dumnezeu este momotc' . In vocabularul crestin, praxis ar putea fi in sensul siu cel mai larg
intreaga operd de mantuire. Utilizarea cuvantului praktikos pentru a desemna ,,monahul” ce se
distinge prin viata sa duhovniceasca se intalneste frecvent la avva Evagrie. Si pentru ca in ce
priveste climatul rugiciunii, in viata duhovniceascd domneste o unanimitate desavarsita
contempaltia adevarului si exegeza sunt pentru Origen ,lucrul cel mai desdvarsit al lui
Dumnezeu”. Dar, pe urma grecilor antici care prin praxis circumscriau activitatea exercitata de
trup 1n lumea materiald iar prin theoria activitatea mintii, crestinii au inceput si ei sa distingd cu
grija intre theoria si praxis. in acelasi timp insa acesti termeni sunt inaltati la un nivel superior.
Theoria a devenit spirituala pentru a desemna ,,gnoza adevaratd”. lar praxis a dobandit si ea o
semnificatie extrem de particulard pe care i-a dat-o avva Evagrie: astfel ,cunoasterea lui
Dumnezeu se imparte in doua in praxis si theoria”. Si tot el da aceasta definitie: ”Praktika este
metoda duhovniceasci ce purificd partea patimasa a sufletului™ .

Oricat de celebra ar fi, aceastd definitie rdméane incd negativd. Explicatia sfantului
Grigorie din Nazianz e mai generala, deci mai extensiva: ,,Theoria intelege-o ca pe o luare in
considerare a realititii inteligibile (ckeyig vontav), praxisul fiind domeniul actiunii”'®*. Evident,
obiectivul acestei actiuni nu este un viciu, ci o actiune virtuoasa si, dat fiind ca practica virtutilor
este pentru crestin paza poruncilor, dintre care cea dintai e iubirea, praxis-ul nu va fi nimic
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altceva decat viata potrivita credintei, viata lui Hristos si in imitarea Mantuitorului. Curétirea de
pacat este primul ei aspect. Astfel se va vorbi de o praxis negativa, atunci cand ea tinde sa
suprime obstacolele (pacatele) si sd combatd gandurile rele, si de o praxis pozitiva, cand ea
urmireste dezvoltarea virtutilor. In spiritualitatea crestind, continutul practicii ca nevointa spre
desavarsire inseamnd in primul rdnd ascezd. Etimologia cuvantului grec ooke®, ®GKNOLG,
ackntng, ramane obscurd. Homer 1l foloseste pentru a exprima ideea unei munci artistice sau
tehnice. Cuvantul a facut cariera in aplicarea lui: 1) la exercitiul trupului in sensul fizic
(exercitiile atletilor si ale soldatilor), 2) la exercitiul inteligentei si vointei, al simtului moral
(unde il vedem alterniand cu sinonimul sdu peAetn, céruia i lipseste inca o aplicare deosebit de
atentd si progresiva), si 3) la cultul si la viata religioasd, unde askéseis numeste ,practicile
evlaviei” instituite in Egipt. Sfantul apostol Pavel foloseste termenul ackw® o singura data (Fapte
24, 26), dar realitatea insasi revine de mai multe ori in gindirea sa: el numeste astfel gymnasia
exercitiul vietii sfinte (I Timotei 4, 6 — 7). La Parintii apostolici si apologetii secolului II,
crestinul nu e numit ackntng, ci abingc. O data cu Clement Alexandrinul si Origen, cuvantul
dobandeste la limbajul crestin acceptii curente si precise, mai cu seamd prin intermediul lui
Filon. In analogie cu pitagoreicii, Origen numeste ooknton pe cei care fac fagaduinta vietii
desavarsite. Se creeaza si derivate: aokntpia. (monahia) si acknmpov (manastire, forma latina
asceterium), aokntikov (scrierile care trateazd despre viata duhovniceascd si mai cu seami
monasticd). Ascetismul implica un antrenament constient si perseverent. Pentru Sfantul Atanasie
cel Mare, asceza inseamnd o tensiune care nu cunoaste odihna si nu tolereaza nici o relaxare. in
acest sens il face pe Sfantul Antonie sd-si inceapd discursul catre monahii egipteni'™. Fara
indoiald, desadvarsirea este altceva decit o simpld gimnasticd. Este o cdutare a vietii cu
Dumnezeu. Pe de alté parte, se crede cu fermitate in eficacitatea acestei colaborari a divinului cu
umanul. Ea nu este numai punerea in randuiala a componentelor psihologiei noastre, ci, mai ales,
sporirea lui Hristos in suflet. Se poate deci spune cd unitatea ascezd-mistica e fundamentul
doctrinar al tuturor formelor monahismului'®.

Praxis-ul ascetic e desemnat in Noul Testament prin mai multi termeni: tigaduire de sine,
lepadare, renuntare, dezbricare, ,rastignire” impreund cu lisus... Fiecare exprimd o nuantd
speciald venitd pe un fond comun. La Luca 14, 33 apare termenul amotaccecOat, renunatre,
lepadare. Cuvantul grec e de altfel folosit de mai multe ori In Noul Testament in sensul de
separatie, de parasire (Luca 9, 62; Fapte 18, 18; 11 Corinteni 2, 13). in scrierile ascetice, regimul
direct al cuvantului e t® xoop® TVTE, lepadare de lumea aceasta, sau nacwv, de toate lucrurile,
sau ypnupotov, de bunurile materiale. Substantivul corespunzator este in vechime amota&ig..
Pentru Sfantul Iustin Martirul si Filosoful, detasarea de toate bunurile, ba chiar si de viata, ge
care o realizeaza crestinii in martiriu, e de ajuns si dovedeascd nevinovitia si virtutea lor'*,
Pentru monarhi, apotagé inseamna renuntarea reald la orice proprietate, sdracia, neagoniseala,
aktnuoovvn. Lepadarea sau renuntarea lduntricd e necesard tuturor crestinilor, si distinge trei
trepte ale detasarii: lepadarea trupeasca: pardsirea posesiunilor; lepadarea sufleteascd (psihica):
dezbricarea de patimi; lepadarea duhovniceasca (spirituald): parasirea opiniilor'®’. Evanghelistii
folosesc de asemenea si verbul arapvicBot, cu sensul de se tagadui pe sine insusi (Matei 16, 24 —
26; Marcu 8, 34 — 36; Luca 9, 23 — 25). Luca foloseste verbul ekévw care inseamna pur si
simplu a se retrage, a iesi (Luca 10, 10). Compusul anekdvo are un sens mai puternic si e folosit
figurat: ,,Ati dezbracat pe omul cel vechi” (Coloseni 3, 9). Notiunea de dezbricare se lamureste
din natura a ce anume se imbraca: e vorba de armele crestine (Romani 13, 12; Tesaloniceni 5, 8;
Efeseni 6, 11; 6, 14) sau de anumite sentimente (Coloseni 3, 12), mai pe larg de o viatd noua
(Corinteni 5, 4), sau mai profund de Hristos Insusi (Galateni 3, 17: Romani 6, 11; 6, 5; oloseni
3,5; 3, 3). Dezbracarea de viata pacatului a fost exprimatd extrem de energic in liturghia
Botezului: pentru a cobori in scédldadtoarea baptismald, catehumenul se dezbraca de hainele sale
si, odatd botezat, este Tmbracat in haind noud. Ascetii crestini, pentru a-si ardta vointa de a nu
mai avea nimic comun cu viata lumii, vor adapta un vesmant si un mod de a vietui in saracie.
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Adeseori binecuvantata, haina lor marcheazd consacrarea unei vieti noi. Aceasta este
semnificatia hainei monahale si, intr-un anume sens, a vesmantului liturghic. In textul de la Luca
14, 33 unde se vorbeste despre lepadare, se gaseste si formula ,,a-ti lua crucea”. In sens propriu,
ea inseamnd ,,a merge la supliciul” infamant al crucii. Expresia ,,a-ti pierde sufletul” revine de
mai multe ori in Evanghelie'®. sufletul pe care trebuie si stim sa-1 pierdem este yoyn, sinonom
cu viata; trebuie deci sa fim gata sa sacrificim viata prezenta si sd ne asiguram viata vesnica. ,,A-
ti url sufletul” are acelasi sens (loan 12, 25; Luca 14, 26): a muri pentru a trdi. Trebuie sa
,»omordm” in noi lucrurile trupului (Romani 8, 13), madularele noastre pamantesti impreuna cu
patimile lor (Coloseni 3, 5).

Termenul ,,mortificare”, intrucat este roada a crucii, poartd la Sfintul Simeon Noul
Teolog un epitet extrem de frumos si semnificativ: {@ono10¢ vekpwols,, ,,omorare facatoare — de
Via‘gé”llo. Stantul Pavel foloseste termenul eyxpatevesOar (I Corinteni 9, 25; 7, 9) ca infranare ce
apare pe lista virtutilor din Galatenis, 3; dar ,;stapanire de sine” apare extrem de frecvent in
literatura greacd si elenisticd. Pentru Filon, infranarea se opune iubirii de placere (piindovia) ea
conduce la cer si la nemurire'"". In literatura crestind Clement Alexandrinul da o teorie oarecum
dezvoltatd si coerentd a infranarii. In ce pare a fi in concordanta cu dreapta ra'giune”z. Stantul
Vasile cel Mare consacrd infranarii doud capitole din Regulile Mari'®? si are de grija sda o
raporteze la Sfantul Pavel. Termenul se gaseste destul de des la marii dascali ai monahismului.
Sfantul Ioan Scararul distinge infranarea sensibild (cucbntn) de infranarea spirituald (von)''™.
Se remarca mereu tendinta de a restrange cuvantul la infranarea carnald si chiar la infranarea
desavarsita si absoluta. in sectele encratice aceasta tendintd va merge pana la deprecierea valorii
trupului si creatiei, pentru dobandirea curatirii, a purificarii de péacate. Conceptie comuna
religiilor antice, curdtia e dispozitia cerutd pentru apropierea de lucrurile sacre. Potrivit
conceptiei arhaice, care de reguld tinde sa se adanceasca, ea este conferitd nu de actele morale, ci
de rituri si se pierde prin contacte materiale. in Biblie, notiunea de curatie tinde sa devina
interioara si morala. Filozofia greaca insistd asupra purificarii in vederea contemplatiei (theoria):
numai cel curat se poate atinge de Cel Curat'"”. Tema e reluatd de Parinti, dar intr-un cotext mai
larg. Adeseori ei prezintd desavarsirea drept restabilirea stirii unitiale, originare. In aceastd
perspectiva, desavarsirea coincide cu kafapoig, dar aceasta include plindtatea vietii vesnice:
Maica lui Dumnezeu este ,,prea-curata” si ca atare pe deplin indumnezeita. Dar in mod obisnuit,
acest termen este rezervat primei trepte a vietii duhovnicesti, faptuirii (praxis), care e ,,metoda
duhovniceasci care curatd partea patimasa a sufletului”’ 1,

Pentru a determina elementele esentiale ale acestei curitiri, trebuie stabilit mai inti ce
anume este considerat drept rau: trupul, simturile sau patimile? Pentru crestini, singurul rau
adevarat este pacatul. El va fi deci obiectul principal al curatirii. Dar aceasta se va extinde in
curand la tot ceea ce constituie o seductie spre pacat si la tot ceea ce ii urmeaza drept consecinte.

Trairea duhovniceasca este un progres continuu pe calea curitirii de pacate. Necesitatea
progresului duhovnicesc este evidentd la Sfantul Apostol Pavel care proclamid necesitatea
cresterii duhovnicesti pe care o desemneazd prin cuvinte ca ovlovew (II Corinteni 9, 10),
avinoig (Efeseni 4, 16), Babuog (I Timotei 3, 13). ,,Sa crestem in orice chip prin iubire in cel ce
este capul, Hristos” (Efeseni 4, 15). ... ,,pana cand Hristos va lua chip in voi” (Galateni 4,19).
Cuvantul folosit aici, pop®acig (a da forma, in sensul plastic si biologic al termenului), da bine
seamd de devenirea si etapele unui har in desavarsire perpetud. Gnosticii ii clasificau pe oameni
in categorii''” mai mult sau mai putin statice, definitive (cei materiali, cei sufletesti si cei
spirituali; hilici, psihici, pnevmatici). Preocuparea Sfantului Irineu e dimpotriva aceea de a
prezenta revelatia intr-un zbor la mare indltime in care se strdduieste sd evidentieze atat
continuitdtile cat si noutatile. Adevaratul Dumnezeu este Dumnezeul dintotdeauna, Care
impiedicd lumea sa imbétraneasca, fiindca El este viata, fiindcé El recreeaza neincetat, asa cum a
creat la inceput. Cresterea organicd a creaturii rationale este, pentru Origen, intemeiatd pe
caracterul dinamic al temei ,,chip — aseménare”. Cand este vorba de intoarcerea de la pacat,
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Sfantul Vasile cel Mare insistd intru cdtva excesiv pe o schimbare rapidd. Se remarcd aici
influenta stoicilor care nu admiteau progresul moral, fiindca la ei logosul sau este drept sau nu
este deloc. Dar opinia comund a invitatilor duhovnicesti este aceea a unui progres (TpoKomnn)
continuu''®, omo pikpev mpoc peyora (de la cele mici la cele mari). Harul se aseamdna unei
seminte aruncate in gradina inimii noastre. Prin urmare, exista trepte bine ordonate si distincte ce
ingaduie smereniei omenesti s ajunga pe culmi''®. Pentru a schita progresul in cutare sau cutare
virtute, se enumerd adeseori trepte extrem de dezvoltate: in smerenie, in iubire, in rugaciune,
renuntare, nepatimire etc. Dar ele nu pot fi decat un reflex al cresterii integrale a vietii in
Dumnezeu.

Impartirea cea mai des folositd este cea in incepatori sau novici, inaintati si desavarsiti:
,»EXistd trei trepte prin care inainteazd omul: a incepdtorilor, a celor din mijloc si a celor
desévérgi;i”lzo.

Inceputul vietii se numeste copilirie (vymov), mai tarziu vine adolescenta (veavia), in
fine maturitatea deplind sau batranetea (I Corinteni 3, 1-2; Efeseni 4,13). Toate limbile crestine
au folosit termenul de ,,batran” pentru a-1 desemna pe expertul in viata duhovniceasca: yepwv,
senex. Crestinul este in drum spre Dumnezeu. Aceastd cale este indelung descrisa in concordanta
cu raticirile in pustiu ale Iui Israel. Cele 42 de opriri in desert ale evreilor corespund celor 42 de
generatii enumerate de evanghelistul Matei si inseamné o patrundere mai adancd in secretele
divine. Aceasta este ideea dominantd din Viata Iui Moise a Sfantului Grigorie al Nyssei: o
descriere a vietii desavarsite folosind schema Exodului, utilizatd mai tarziu si de atatia altii. Cand
e vorba de progresul in rugiciune se invocad mai cu seamd muntele vederii si iubirii lui
Dumnezeu care se urcd in trepte. Vedenia Iui lacob (Facere 28, 12 — 13) va rimane marele
simbol al scarii spirituale si el va fi mereu utilizat incepand cu Clement Alexandrinul'?'. Multe
manuscrise medievale ale scarii Sfantului Ioan Scararul au miniaturi in care ascensiunea pe scara
virtutilor este pitoresc reprezentata.

O data cu progresul se schimba si atitudinea omului fatd de Dumnezeu: de la treapta de
rob, trece la treapta de fiu (Galateni 4, 7). Pentru a pastra triada, Clement Alexandrinul distinge
robul, ndimitul, fiul. Dupa virtutea ce domina in aceste trei etape, se distinge intre ,,invatitura
prin teama”, ,,nadejdea, care ne face s dorim binele mai bun; si iubirea, care asigura in cele din
urma desavarsirea”'*.

In vreme ce avva Evagrie voia ,,sd tagaduiasca trupul si sufletul” si ,,sd vietuiasca dupa
minte”' %, pentru Ioan Scararul e vorba de a incepe practicarea virtutilor proprii trupului, apoi
cele ale sufletului, pentru a sluji, in fine, lui Dumnezeu in duh. Cadrul general al invataturii sale
duhovnicesti este deci impartirea oamenilor trupesti, sufletesti si duhovnicesti (somatici, psihici,
pnevmatici). In acest punct el se vrea ucenic fidel al Sfantului Pavel (I Corinteni 3, 3).

Principiul celor trei cai: purificare, iluminare si unire, se gaseste in platonism'**. Dar
aceasta diviziune a devenit faimoasd in Occident prin intermediul lui Dionisie Areopagitul care
apropie aceste cdi de triadele ierarhiei bisericesti: diaconii purifica, preotul lumineaza, episcopul
desavarseste; initiatii sunt purificati, poporul sfant este luminat, monahii sunt deséwélrgigi'25 .

Pentru un mistic ca Sfantul Grigorie al Nyssei, urcusul sufletului spre Dumnezeu se face
mai intdi in lumind, apoi prin nor, in fine cel desavarsit il contempla in intuneric'*.

[paxtikn, ®vown, Beoloywkn este o schemd de origine stoicd, intalnitd de exemplu la
Seneca (moralem, naturalem, rationaem), se gaseste la Porphyrios, de la care s-ar putea sd o fi
imprumutat Origen. Ceea ce la origini nu era decat o simpla clasificare a stiintelor, a devenit o
distinctie a treptelor vietii duhovnicesti. O buna maérturie cu privire la aceastd evolutie avem la
Origen. El pune pe fiecare din cele trei stiinte in legiturd cu una din cele trei cérti biblice
atribuite lui Solomon distingand astfel intre 16w (Proverbe), ®uwkn (Ecleziast) si enontikn sau
Beohoyia (Cdntarea Cantarilor)**’.

fmpér;irea se afla deci la capatul unei lungi istorii atunci cand avva Evagrie o imprumuta
pentru a-1 da o semnificatie tehnica precisa care, prin el si dupa el, era chemata sa devina clasica
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in literatura duhovniceascd bizantind: practica, fizica si teologica. Cele doua din urma formeaza
impreund gnostike, astfel ca schema tripartitd se poate reduce la doi termeni: mpa&ig-yvooig
(capitole practice: To TpaKTIKQ $i gnostice: Ta yvmoTika), ceea ce ne readuce la vechea diviziune:
mpatic —Bewpia. In secolul X, Sfantul Simeon Noul Teolog alcituieste si el Imnele dumnezeiesti
unde , teologia” este piscul gnozei (sau theoria), physiké este prima ei treapta'?®.

Semnificatia treptelor in viata duhovniceasca este tipic biblica: cuvantul lui Dumnezeu,
legea, proorocii, timpurile se implinesc. Nici o treaptd nu e definitiva. Departe de a-si ingddui
vreodatd cea mai mica odihnire in desdvarsirea dobanditd, ascetii repeta oricui ca nu sunt decat
niste incepatori. Scara spre Dumnezeu trebuie urcatd mereu'?’.

Dar in acest urcus trebuie evitate doud pericole: 1) acela de a te plasa pe o treaptd
superioard inainte de a fi trecut prin cele precedente (de exemplu a cauta theoria fara prdxis); 2)
si acela de a crede ca esti dispensat de treptele inferioare pentru ca le practici pe cele superioare;
or primele nu sunt abolite, ci mai degrabda continute in urmétoarele; de altfel dinamismul
desavarsirii crestine implicd o ascensiune continud ce revine mereu la primul punct de plecare.
Chiar si piscul vietii mistice se realizeazd printr-un progres infinit. Pentru Sfantul Grigorie al
Nyssei, sufletul care si-a stipanit agitatia patimilor dobandeste o stabilitate pe stdnca — Hristos.

Dar , stabilitatea sa este pentru el ca o aripa”. Ea apare nu ca o imobilitate, ¢i drept calmul unui
130

=9

fluviu. E o ,,migcare stabild”, o epectaza

Viata si constiinta sunt intim legate intre ele. Dar ,,viata vesnica” e o viata divina, tainica,
ascunsd. Se pune atunci intrebarea: cade atunci aceastd viatd in campul constiintei, constituie ea
o trasdtura observabild in experienta crestind?

In filosofia secolelor XIX si XX termenul experientd este unul din cuvintele-cheie. in
acceptia lui actuald, ,.experienta este prezenta nemijlocita si directd in ceea ce ni se aratd™"'.
Experienta se opune astfel modului cunoasterii in care realitatea vizatd nu este nemijlocit
prezentd constiintei, ci se face prezentd intr-un mod indirect si mijlocit prin intermediul unei
invataturi, al unei idei abstracte. In domeniul vietii crestine, V. Lossky afirma ca ,traditia
rasariteand nu a facut niciodata distinctie intre mistica si teologie”, intre experienta personald a
tainelor divine si dogma afirmata si invatatd de Biserica. Numai spiritul cdzut ,,devenit kantian” e
mereu gata sd respingd ,,in domeniul... obiectelor credintei” (adica al unei doctrine invitate)
experienta crestind autenticd, dovedind astfel ca tendinta sa este ,,antignoza, antilumina, opozitia
fatd de Duhul Sfant™'¥,

Problema experientei religioase a ramas mereu actuald in Rasarit. Mesalienii insistasera
asupra necesitatii de a avea mereu sentimentul de a fi in stare de har. Ei au fost condamnati spre
sfarsitul secolului IV fiindca au mers prea departe. Reactia ortodocsilor (Diadoh al Foticeei,
Marcu Ascetul) este netd: ,Harul se asezd in chip tainic in adancul mintii din insési clipa
Botezului, sustragandu-si prezenta sim;irii”13 3, Experienta directa a prezentei Duhului nu poate fi
deci identificatd cu gradul indumnezeirii. Negativ este raspunsul la problema privitoare la
siguranta mantuirii. Cei mai ilustri dascali ai vietii de obste (chinoviarhii) par sa se fi temut ca
monahii lor sd nu-si facd cumva iluzii cu privire la siguranta mantuirii. Daca sentimentele
duhovnicesti nu sunt singura manifestare a vietii dumnezeiesti in om, totusi ele sunt un semn al
sanatatii spirituale. Ultima biruintd asupra pacatului este castigata numai atunci cand incepem sa
simtim sentimente contrare ispitelor, cand nu mai gustdm decat lucrurile dumnezeiesti. Termenii
avaontog, avacOntey, avoaicbnow inseamnd insensibilitatea, indiferenta fatd de lucrurile
vietii duhovnicesti, nepasarea si impietrirea desavarsitd'**. Sfantul Ioan Scirarul descrie pe larg
acest viciu Intr-un capitol special in care spune: ,,Insensibilitatea este moartea sufletului inaintea
mortii trupului”. Se vorbeste de asemenea de invartosare, durita cordis, obduratio (Isaia 6, 9-10).
E o maladie ce incepe prin ,,intunecarea inimii”. E o incercare orchestratd de Satana, gata sa atéte
in suflet intarzierea, lancezeala, plictiseala.

Astfel vorbesc Diadoh al Foticeei, Dorotei, loan Scérarul, Simeon Noul Teolog si altii.
Insa nici cei care doresc cu ardoare »sentimentele duhovnicesti”, nu pot nega faptul cé ,,simtirea
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divinului” este supusd unor multiple variatii. Dupad explicatia pe care o dd Diadoh al Foticeei,
pedagogia divina este cel mai adeseori urmatoarea:
1. harul e prezent inca de la inceput: aproape inseparabil de om, formeaza cu el o
singura substanta;
2. la inceputul vietii duhovnicesti el se face adeseori simtit ca o mangiiere, ca o
rasplatd pentru fapte;
3. mai tarziu el se ascunde adeseori si Dumnezeu i lasa pe sfintii sai in suferint;
4. la sfarsit cand se incheie perioada curatirii, Dumnezeu da din nou sfintilor
mangdaierile Sale si plinatatea Duhului sfant.

Insa Diadoh avertizeaza: numai harul lui Dumnezeu di nastere adeviratelor sentimente
sfinte. Si cand harul lui Dumnezeu da ceva, el da cui vrea, cum si cand vrea el”. Cel ce ar vrea sa
ajungd prea repede la experienta launtricd a vietii harului, se expune primejdiei de a avea
sentimente false si amdgitoare. Sfantul Simeon Noul Teolog scrie: ,,Sufletul e nevéazut, nu se
vede dacd e sindtos sau nu... Sunt insi semne care fac vadita tuturor starea sa...”'*> Duhul sfant
aduce roade (Galateni 5, 22), or acolo unde se vad aceste roade, acolo raimane Dumnezeu.
Pentru Sfantul Pavel, viata in Duhul nu este inca o simtire intuitivd a Duhului, este o viatd in
credintd, dar ea constituie o experientd reald prin intermediul semnelor, o certitudine concretd a
unei prezente. Harismele, cum sunt darul limbilor sau al vindecérii (I Corinteni 12, 28 sq; 14,
12), fac sd se simta o prezentd personald, prezenta Cuiva Care ,,locuieste” (Romani 8, 11), Care
,,dd marturie” (8, 16), Care ,,se aldtura duhului nostru” (8, 16) si ,strigd in inimile noastre”
(Galateni 4, 6). Aceste semne sunt extrem de variate. Citind Vietile Sfintilor, avem impresia ca
miraculosul, extraordinarul, insolitul castigd importantd. Cu cat ne indepartdim de timpurile
antice, cu atat sporeste reputatia Parintilor care au ajuns sd invie pana si mortii, care au facut
minuni mari si au dobandit putere impotriva demonilor. Dar aceste fapte miraculoase nu sunt
citate decat ca semne ale aprobarii date de Dumnezeu vietii marilor stramosi ai vietii monastice
pentru ca ,,atunci domnea iubirea”. O povatuire de acest gen poate fi cititd deja In marele discurs
din Viata Sfantului Antonie cel Mare: celor ce se lauda nu cu virtutea lor, ci cu reusita minunilor,
li se aduce aminte cd aceasta capacitate nu este decat un dar, ca virtutea si conduita noastra sunt
de fapt cele care fac ca numele noastre sd fie Inscrise in ceruri. O minune atestd puterea
rugaciunii, dar nu in chip nemijlocit sfintenia persoanei. Acest lucru il explicd limpede Nicolae
Cabasila: sufletul patruns de exemplele lui Hristos, care conlucreaza cu harul Tainelor, acela se
vede transformat; si aceastd transformare, care e adevarata virtute sau adevarata sfintenie, st n
vointd, nicidecum in minuni sau harisme extraordinare'*°.

In ce priveste vedeniile, fara a le respinge absolut, majoritatea Parintilor Bisericii arata
fata de ele o rezerva extrema. E de ajuns sd vedem cu catd oroare vorbesc bizantinii si sirienii
despre mesalieni sau euhiti. Cea de-a 7-a Omilie duhovniceasca atribuitd Sfantului Macarie cel
Mare recurge la o clasificare a acestor fenomene distingdnd intre ele simtirea spirituald
(uobnoig), vederea (opoog), iluminarea (potiopog), descoperirea (anmakuwtg)m. Impotriva
acestui vizionarism, citim o respingere absolutd a viziunilor corporale si pretinselor revelatii
intemeiate pe ele din gura Sfantului Pavel. Atunci cand aceste harisme extraordinare erau
adevdrate, exista obligatia de a le ascunde.

In fruntea lucrarilor harismatice care manifestd prezenta lucritoare a Duhului, sti iubirea
(I Corinteni 12, 13 — 14, 1). Ea rezuma intreaga desdvarsire crestina. Dar cum trebuie dovedita
desavarsirea iubirii? ,,Cat timp este in acest trup — spune Cuviosul Diadoh al Foticeei — nimeni
nu poate sa dobandeascd desavarsirea, ci numai sfintii care au ajuns la martiriu si la marturisirea
desavarsita™’ 38,

Ca martiriul e expresia fidelitatii fatd de Dumnezeu, o afirmaserd Macabeii. Pentru primii
crestini martiriul aduce dovada prezentei lui Dumnezeu. Sfantul Ignatic al Antiohiei ne
furnizeazd elementele unei teologii si chiar ale unei mistici a martiriului. Pentru Sfantul Irineu,
acesta este dovada iubirii desdvarsite si a prezentei Duhului: ,Mucenicii dau marturie si
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dispretuiesc moartea nu prin carnea lor neputincioasa, cit prin neastimparul Duhului”'*. Dar
marturia sangelui reprezintd o situatie limitd. Pe de altd parte, crestinul este chemat sa se faca
martor al iubirii dumnezeiesti oricare ar fi imprejurarile legate de timp si de loc. Tot mai
frecvent vor fi asimilati martirilor cei ce au ales ,,calea strdmta” a ascezei, respectiv monahii.
Experienta duhovniceasca a Sfantului Antonie cel Mare aratd bine felul in care cautarii
martiriului i se substituie spontan asceza desertului care ingdduie sfantului martir sa fie ,,in
fiecare zi martir prin constiinta si atlet al luptelor credintei”'*. Autorii duhovnicesti nu omit sa
sublinieze analogiile dintre martiriu si asceza monastica''. Prin fagaduinta sa monahul ,,poartd
crucea”, i-o aminteste insdsi haina sa, spune Sfantul Teodor Studitul. Dar dincolo de martiriul
sangeros si de asceza figuroasa, autentica viata crestind rimane un argument valabil al prezentei
Duhului Sfant. Caci Duhul se pastreaza prin credintd si printr-o vietuire neprihanitd. Credinta
este un dar al Duhului (I Corinteni 12, 13) iar virtutile sunt o impértasire de Hristos, deci o
marturisire sigurd a prezentei divine. Pentru Sfantul loan Scéararul mai cu seama castitatea
desavarsita il aratd pe ,,Pricinuitorul firii” printr-o biruinta asupra ,,firii” (naturii).

Atunci cand ,,omul duhovnicesc” devine, in terminologia lui Clement Alexandrinul,

X9

»adeviaratul gnostic”, ,,adevarata gnoza” este un semn sigur al prezentei Duhului. Nu vorbim de
,»gnoza mincinoasid”, cunoscutd din polemica Sfantului Irineu. Stiinta nu e recomandata omului
duhovnicesc daca nu o revarsd in Duhul Sfant ca rasplata a vietii ascetice. Aceastd gnoza
mincinoasa care iIngdmfa, care 1l face pe om sé cadi din iubire, inspird posesorilor ei pretentia de
a fi desavarsiti. Mai bine sa fii om simplu si si ajungi la unirea cu Dumnezeu prin iubire'**,
Adevidrata gnozad este theoria, contemplatia crestind. Dar existd si o gnozd speciald, datd
profetilor, a caror titulatura veche e aceea de ,,vazatori” (I Samuel 9, 9) sau ,,vizionari” (4mos 7,
12). Descrierea acestei harisme, asa cum apare ea la Sfantul Pavel (I Corinteni 12), apoi in
Dihadie sau Pdstorul lui Hermas, nu se deosebeste cu nimic de cea pe care o va schita Sfantul
Irineu: ,,Am auzit pe multi frati in Biserica care aveau harisme profetice, vorbeau prin Duhul in
toate limbile, ardtau cele ascunse ale inimilor spre folos”'®. Dar montanismul (secolul II) e un
caz tipic pentru conceptia exaltatd a unei ,,noi profetii” care lovea in ierarhie. Prin continutul si
conditiile ei psihologice aceasta era apreciatd ca fiind in opozitie cu credinta. ,,Noua profetie”,
cum se numea ea, a sfarsit insa prin a discredita profetia insasi. in Occident titlul de profet a
disparut din Biserica. In Rasarit titlul de profet va mai fi acordat inca, citeva secole mai tarziu,
marilor poviatuitori duhovnicesti, ca de pilda in secolul V Sfantului Zenon Profetul. In secolul VI
avva Dorotei din Gaza va gasi in manastire doi ,,batrani” remarcabili: Varsanufie si ,,avva loan,
supranumit Profetul, pentru darul strivederii pe care il primise de la Dumnezeu”'*. Aceasta
harisma a stravederii (diorasis) ramane deci un semn al Duhului si ea contine doud elemente
principale: cunoasterea tainelor lui Dumnezeu (theologia) si cunoasterea celor ascunse ale
inimilor (kardiognosia). E vorba de o perspicacitate spirituald care vede prin trup, sprin spatiu,
prin timp. Mari ,dioratici” existau ca o rasplatd fireascd a curatiei sufletului, dupa declaratia
Sfantului Antonie cel Mare: “In ce ma priveste, cred ci un suflet curtit din toate partile si asezat
dupa (rdnduiala) firii, ajunge dioratic si poate vedea mai multe si mai departe decat demonii”'®.
Dar ceea ce caracterizeazd un astfel de om desdvarsit este mai cu seamd acea OlKplOLG,
discernamantul sau deosebirea duhurilor, care pentru Origen este unul din semnele distinctive ale
sfinteniei: ,,Sufletul care va fi inaintat indeajuns pentru a incepe sd aibd discerndmantul
vedeniilor, va arita ci este duhovnicesc daca este in stare si discearna toate”! 6.

Este Tnsa unanim acceptat cd Mantuitorul Hristos este izvorul tainelor, cd El a dezlegat si
natura si Legea cea veche, fiindca trupul Sau, desi zamislit pentru intelegerea omeneasca, a fost
firesc si s-a dezvoltat in natura si Lege, cu toate efectele. Si dacd Mantuitorul a avut doud firi:
dumnezeiascd si omeneasca, tot asa si tainele au doud aspecte: vazut-ceremonial, si nevazut-
lucrarea harului.

Tema Sfintelor Taine face parte din misiunea Bisericii si din vocatia preotului de a
invata, de a sfinti si de a conduce. Prin 1nsasi esenta ei, Biserica crestina ortodoxa a ramas, este si
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va fi sfintitoare, de aceea ea pastreazd nu numai originalitatea Sfintelor Taine, ci si practicarea
lor aga cum le-a lasat lisus Hristos, cum le-au primit si au fost investiti cu ele Apostolii, cum le-
au experimentat Sfintii Parinti si cum se gasesc si astizi ca mijloace si céi sigure ale mantuirii
oamenilor 1n Bisericd. De-a lungul istoriei zbuciumate a crestinismului, s-au produs ,diferente”
doctrinare, astfel ca au aparut ,,neconcordante” confesionale cu privire la marile teme teologice,
devenite preocuparea majord a specialistilor doctrinari care au pus semnul indoielii asupra
,eficacitatii” mantuitoare asupra unora dintre ele. Studiul atent si obiectiv pune in evidenta faptul
ca Biserica crestind a primelor veacuri insista permanent in catehizare nu numai pe intelegearea
tainelor, ci si pentru acceptarea, primirea si incorporarea lor in Hristos si in Biserica Sa. ,,La baza
conceptiei despre Taine a Bisericii Ortodoxe std increderea in putinta lucrarii Duhului
dumnezeiesc al lui Hristos printr-un om asupra altui om, prin mijlocirea trupurilor si a materiei
dintre ele, in ambianta Bisericii, ca trup tainic al lui Hristos: Este increderea cda Duhul
dumnezeiesc poate lucra prin mijlocirea spiritului omenesc asupra materiei cosmice in general
si asupra altor persoane. Prin mdna omului se scurg puteri spirituale asupra altui om fie direct
prin trup, fie prin altd materie. Cel ce transmite aceastd putere... prin mand este subiectul care
gandeste si voieste: si puterea ce se scurge... merge pand la spiritul celui din urmd... Este
puterea Duhului dumnezeiesc... Care Se deschide prin credinta in ambianta Bisericii. In Taind
nu se poate trage o frontierd intre migcarea omului care lucreazd si puterea Duhului
dumnezeiesc”, a evidentiat parintele Stdniloae in celebrul sdu tratat de Teologie dogmatica
ortodoxa (111, 1997, p.7).
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VIZIUNEA PARINTELUI PROFESOR
DUMITRU STANILOAE DESPRE ECUMENISM

- o0 introducere -

Pr. lect. univ. dr. Nicolae MOSOIU
Facultatea de Teologie “Andrei Saguna” din Sibiu

Rezumat

Expresia sobornicitate deschisd a fost propusd de Pdrintele Staniloae intr-un moment in care
Bisericile angajate in miscarea ecumenicd, dar mai ales in dialogul teologic bilateral, erau prea
ancorate in propriile lor modele de unitate propuse in vederea apdrdrii identitdtii lor confesionale.
Aceasta “crispare” defensivd a dus la confesionalism, prozelitism, antiecumenism. Pdrintele Staniloae
este extrem de sever cu integritatea dogmaticd a Bisericii Ortodoxe in dialogul ecumenic, de aceea o
numeste “Biserica deplind”, dar niciodatd n-a negat sau denigrat traditiile confesionale pozitive,
institutiile si structurile apostolice care existd in afara comuniunii ortodoxe. In ultimii ani, Parintele
Staniloae a cultivat relatii de prietenie cu mari teologi catolici si protestanti, iar dupd traducerea
Dogmaticii sale in limbile europene, sintezele sale teologice sunt receptate in eforturile celor care cautd
o0 noud cale ecumenicd. Parintele Staniloae a incurajat cu toatd tdria nu numai rugdciunea ecumenicd
pentru unitate, ci si formatia ecumenicd a preotilor si credinciosilor ortodocsi. La a opta Adunare
generald a Consiliului mondial desfasurata la Harare (decembrie 1998) s-a vdzut cd asa-zisul
comportament antiecumenic al unor grupuri ortodoxe este cauzat, de lipsa de educatie teologica si
ecumenicd, de aceea Adunarea a aprobat constituirea unei Comisii speciale, care sd redefineascd locul si
rolul Bisericii Ortodoxe in Consiliul Ecumenic al Bisericilor.

Abstract

The expression open conciliarity was proposed by Father Staniloae in a moment when the
Churches which werw involved in the ecumenical movement and especially in the bilateral theological
dialogue, were centred on their own models of unity proposed for the defence of their cofessional identity.
This defensive “contraction” led to cofessionalism, proselytism, anti-ecumenism. Father Staniloe is
extremely severe with the dogmatic integrity of the Orthodox Church in the ecumenical dialogue. This is
the reason why he calls it *“ the complete Church”, but has never denied or disparaged the positive
confessional traditions, the apostolic institutions and structures which exist outside the Ortodox
communion. During his last years, Father Staniloae had among his friends great Catholic and Protestant
theologians. Furthermore, after the translation of his Dogmatics into the FEuropean languages, his
theological syntheses are of great interest for those who seek a new ecumenical way. Father Staniloae
encouraged through all possible means not only the ecumenical prayer for unity but also the Orthodox
priests’ and belivers’ ecumenical education. At the Eighth General Assembly of the World Council of
Churches which took place in Harare (December 1998) there was reveled the fact that the so-called anti-
ecumenical behavior of some Orthodox groups is caused by lack of an ecumenical and theological
education, but the Assembly enabled a Special Commission to deal with the meaning of the presence of
the Orthodox Church in the World Council of Churches.

In multe cercuri bisericesti, ortodoxe cét si ne-ortodoxe, este raspanditd ideea ca
miscarea ecumenica s-ar fi nascut din interiorul lumii protestante, ca un rezultat al situatiei sale
interne si in urma unui efort de a gasi solutii la problemele existentiale la care trebuiau sa faca
fata, cu privire la viata cotidiana si la marturie. Din aceastd cauza multi ortodocsi sunt surprinsi
de prezenta ortodoxd in miscarea ecumenicd, si de participarea activa a Bisericii Ortodoxe la

! George Tsetsis, The Meaning of the Orthodox Presence in the Ecumenical Movement, in: Orthodox Visions of
Ecumenism, compiled by Gennadios Limouris, WCC Publications, 1994, p.272
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Consiliul mondial al Bisericilor. in acelasi timp nu putini protestanti, nefamiliarizati cu
crestindtatea rasdriteand, sunt tentati sa-i considere pe ortodocsi ca apartindnd unei “lumi” si
culturi diferite, strdine preocuparilor miscérii ecumenice, si care constituie, adesea, un obstacol
in calea unitatii crestine.

Incercand schitarea unei cronologii a prezentei ortodoxe, autorul citat scrie ci istoria
miscérii ecumenice si in special a Consiliului Mondial al Bisericilor, este strdns legatd de
Biserica Ortodoxd. Prima propunere concretd, “fara precedent in istoria Bisericii™, pentru
stabilirea unei “koinonia de biserici”, a fost facuta de Patriarhia Ecumenicd, care 1in
binecunoscuta enciclicd’ din anul 1920 in care odata cu apelul de a se renunta la prozelitism, se
accentua convingerea ca iubirea va face posibila cooperarea bisericilor, si chiar constituirea unei
ligi - koinonia a acestora, dupa exemplul Ligii Natiunilor, dar modelul sa fie cel nou-testamentar.

Vizutd dintr-o perspectiva ortodoxa, fondarea Consiliului Mondial al Bisericilor odata
cu prima adunare tinutd la Amsterdam n anul 1948, poate fi considerata intr-un fel ca implinirea
unei propuneri facuta de Constantinopol cu 28 de ani in urma, cu atit mai mult cu cat modele de
cooperare proiectate atunci au devenit baza pentru colaborare, cel putin pentru primul deceniu de
viatd si activitate al Consiliului. Este adevarat ca la adunarea inaugurald dintre ortodocsi au
participat doar delegati ai Patriarhiei ecumenice, ai Bisericii din Cipru, Grecia si ai Episcopiei
Ortodoxe Romane din Statele Unite ale Americii. Celelalte Biserici Ortodoxe, desi participasera
la miscarea ecumenica intre anii 1920-1938 (cu exceptia Bisericii din Rusia, care se confrunta cu
marile necazuri cauzate de revolutia bolsevicd) nu au luat parte la adunare, ca rezultat al
recomandarilor conferintei de la Moscova tinutd doar cu o lund inainte, unde se decisese
neparticiparea’, nu din motive teologice sau ecclesiologice, ci din cauza “razboiului rece”. S-a
reusit depasirea situatiei, si intre anii 1961 si 1965 toate Bisericile ortodoxe autocefale si
autonome au devenit membre ale Consiliului.®

Prezenta ortodoxa a reprezentat si reprezintd foarte mult pentru miscarea ecumenica.
Biserica Ortodoxd a participat activ la unitatea “Faith and Order”, marturisind “credinta
Apostolilor”; “Life and Work” s-a imbogatit prin conceptele morale si sociale promovate; a
accentuat semnificatia si rolul cultului, si mai ales al Euharistiei in viata Bisericii; a dat expresie
experientei asceticii si misticii prezente in viata corpului ecclesial; a avut si are o contributie
unicd la continuarea dezbaterilor despre unitatea vazutd. Dar, in acelasi timp, Ortodoxia nsési
s-a imbogitit, atat din punct de vedere teologic, cat si al dragostei crestine si al solidaritatii
umane. Consiliul a dezvoltat multe programe si a pus in miscare resurse in multe parti ale lumii,
in domeniile diakoniei, educatiei teologice si dialogului intre biserici, teologii ortodocsi reusind
astfel sa studieze in cele mai bune centre universitare din lume.

2Ibid. Din picate, aceasta atitudine s-a ficut simtitd si la Harare, unde a avut loc cea de a opta Adunare generala
a Consiliului (4-13 decembrie 1998), cauza constituind-o retragerea, intentia de a se retrage sau nesemnificativa
participare a unor Biserici ortodoxe. Dupa ce s-a explicat - reprezentantul Georgiei avand o miscétoare interventie in
acest sens - cd aceste hotarari s-au luat ca ultima solutie la presiunea puternicelor grupuri conservatoare, anti-
ecumeniste, a caror actiuni au dus si ar fi putut duce in continuare la schisma interna, situatia a inceput sa fie
inteleasa si s-a hotdrat constituirea unor comisii care sd analizeze foarte serios problemele aparute si sa redefineasca
prezenta si participarea ortodoxa.

> W.A.Visser’t Hooft, The Genesis and Formation of the World Council of Churches, Geneva, WCC, 1982, p.1, la
G. Tsetsis, op. cit., p. 272. Intr-o predica rostitd in Catedrala Sfantul Petru la 8 noiembrie 1967, cu ocazia vizitei
Patriarhului ecumenic Athenagora, W.A.Visser’t Hooft afirma: “Biserica din Constantinopol a fost in istoria
moderna prima care ne-a reamintit ca crestinatatea din toatd lumea ar fi neascultitoare fatd de dorinta Domnului si
Mantuitorului sau daca nu s-ar stradui sa faca vizibila in lume unitatea poporului lui Dumnezeu si a trupului lui
Hristos” - la G.Tsetsis, L 'Eglise orthodoxe et le mouvement oecumenique, in: Le monde religieux, vol.32, 1975,
p.152

4 Encyclical of the Ecumenical Patriarchate, 1920, in: The Ecumenical Review, vol XII, octombrie 1959, p.79-82;
reed. in : The Orthodox Church in the Ecumenical Movement, editor Constantin Patelos, Geneva, WCC
Publications, 1978, p.40-44

3 Actes de la Conference des Eglises autocephales orthodoxes, vol.Il, Moscova, 1952, p.450

5 G.Tsesis, The Meaning of Orthodox Presence..., op. cit., p.273
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Daca avem in vedere cele de mai sus nu poate decét sa ne surprinda faptul ca un grup de
“ucenici” pretind cd Péarintele Profesor Dumitru Stdniloae ar fi declarat, cu putin nainte de
trecerea sa din aceasta lume, ci ecumenismul ar fi : “pan-erezia timpului nostru™’. Chiar daca ar
fi adeviaratd, aceastd afirmatie, cu sigurantd rupta din context, este cel putin prezentatd in mod
evident tendentios, si, In nici un caz, nu poate ramine ca o amprentd pe intreaga opera a celui
mai cunoscut teolog romén, cu atat mai mult cu cat munca de traducere din opera sa in diferite
limbi continua, iar propagarea unei astfel de declaratii ar afecta enorm procesul receptérii operei
sale de catre ne-ortodocsi. Numele sau este deja inscris in dipticele “pelerinilor ecumenici”
impreund cu alti mari pionieri ai miscirii pentru unitate din secolul nostru.® in consecinta este
foarte necesard examinarea atitudinii sale fatd de “ceilalti”. Tema fiind foarte sensibila si de mare
actualitate, vom prefera, adesea, parafrazarilor redarea cuvintelor Parintelui.

Intr-un studiu intitulat: Miscarea ecumenicd si unitatea cresting in stadiul actual’
Périntele precizeaza de la inceput:

"Miscarea ecumenicd s-a ndscut dintr-o neliniste si nemultumire a constiintei
crestine contemporane, care se vede confruntati cu doud fenomene ingrijordtoare ale
crestindtitii de azi: a)cu modul nesatisficdtor in care raspunde ndzuintelor si framantdrilor
umanitdtii moderne si b)cu dureroasa fiardmitare din sdnul siu propriu. Ea a luat fiintd dintr-
un sentiment de vinovitie al formatiunilor crestine pentru cele doud neajunsuri amintite si din
vointa de a le vindeca. De aceea nu se poate sd nu se vadd in aparitia si actiunea ei lucrarea

. 10
lui Dumnezeu’.

1. Fundamentele biblice ale Bisericii universale

In precedentul studiu citat Parintele aduce in discutie comentariile ficute de Adunarea
de la New-Delhi punctelor cuprinse in declaratie, considerate elemente constitutive ale viitoarei
unitati bisericesti: a) ”Numai in Hristos”, b) ”In fiecare loc”, ¢) “Sunt botezati in Hristos”,
d) ”Condusi (adusi) de Sfantul Duh intr-o deplind comuniune”, e) “Aceeasi credintd apostolicd”,
f) “Frang aceeasi paine”, g) “Uniti in rugaciune”, h) ”Slujitorul si membrii recunoscuti de toti”,
i) “In toate locurile si timpurile” ."

Plecand de aici consideram cé este relevant, pentru scopul prezentdrii de fata, si se
structureze materialului conform succesiunii din Faptele Apostolilor 2,42. Dupa ce istoriseste
evenimentul intemeierii Bisericii, SfAntul Evanghelist Luca ne spune ca primii crestini: “staruiau
in fnvdtdtura Apostolilor - te didahe ton Apostolon, doctrina Apostolorum - si in pdrtdsie - te
koinonia, communicatione -, in frdngerea pdinii - te klasei ton arton, fractionis panis - si in
rugdciuni - tais proseuhais, orationibus > (F.Ap.2,42). Dacé este consideratd corectd afirmatia
potrivit céreia orice Bisericd locald, ar trebui sd se identifice prin constitutia sa cu Biserica
universald - sau altfel spus ca toti cei convertiti ulterior celor trei mii din Ierusalim, s-au alaturat
de fapt acestora din urma, Biserica fiind Trupul lui Hristos care se extinde neincetat, pentru a-i
cuprinde pe toti oamenii si in mod actual nu doar virtual, ca toti si traiascd plenar comuniunea cu
Sfanta Treime — se va deduce faptul ca cele patru elemente mentionate sunt premisele
fundamentale pentru orice concluzie teologica rezultatd din dialogurile ecumenice. Marturisirea
comund a invdtdturii Apostolilor, trdirea plenard a vietii de comuniune - koinonia,
impartdsirea din acelasi Potir, rugdciuni pentru “unirea tuturor” formeaza o simfonie in care se
exprima identitatea si integritatea Bisericii.

7 Vestitorul Ortodoxiei, an.IX, nr.189, 1-150ct., 1997, p-3

8 V. Ecumenical Pilgrims-Profiles of Pioneers in Christian Reconciliation, edited by lon Bria & Dagmar Heller,
WCC Publications, Geneva, 1995, p.226-230( profil realizat de Pr.Prof.Dr.lon Bria)

? v.Ortodoxia,nr.3-4,1963p.544-589

' Ibid.p.544

" 1bid.,p.573-585
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A. Invititura Apostolilor - infinitus progresus in idem

Sintagma invdtdtura Apostolilor se referd la realitatea istorica, dinamicad a credintei
crestine, revelate de Mantuitorul, statornicitd prin marturia normativa a Sfintei Scripturi si a
Sfintei Traditii, explicata, transmisa si proclamata in si prin Biserica sub asistentd Sfantului Duh.
De fapt “dialogul viu al Bisericii cu Hristos se poartd in mod principal prin Sfanta Scriptura si
prin Sfinta Traditie”'?, Sfanta Traditie fiind “permanentizarea” acestui dialog". Biserica
Ortodoxd este cunoscutd ca o Bisericd a Traditiei, deoarece a pastrat cu fidelitate continutul
kerygmei apostolice si practica sacramentald apostolici in intregimea lor.'"* Dupa cum se stie,
problemele apar atunci cdnd diverse confesiuni sau grupari crestine isi arogd, adesea in
exclusivitate, exact aceastd fidelitate deplind fatd de “Inceputuri”, sustin ca s-au intors si sunt in
conformitate cu perioada primara a Bisericii, cand exista o “unitate in diversitate”. Comentand
documentul: “Scripurd si Traditie”” al comisiei “Faith and Order” a Consiliului Ecumenic al
Bisericilor, Parintele Stiniloae aratd cd autorii - teologi protestanti si anglicani - reduc
diversitatea traditiilor deosebite ale diferitelor Biserici actuale la acea diversitate de traditii
existente chiar in Sfanta Scripturd - existd insd pericolul submindrii unitdtii Revelatiei divine
dupd acceptarea canonului,n.n.-, de aceea “cautarea unitatii intre diferitele traditii ale Bisericii
va trebui sa-si Insuseasca unitatea Evangheliei, asa cum o reflecta pluralitatea diferitelor marturii
biblice”.'® Mai mult, se considerd ca: “varietatea de gandire in interiorul Bibliei reflectd
diversitatea actiunilor lui Dumnezeu in diferite situatii istorice si diversitatea raspunsurilor
umane la actiunile lui Dumnezeu”, prin urmare “este important ca cercetatorul sa nu se ataseze la
o singurd cugetare biblicd, chiar daca i se pare centrald. Caci aceasta l-ar conduce la o
neintelegere a acestei varietati si a acestei bogatii”'’. Parintele Staniloae vede in aceastd
recomandare adreasata nu doar exegetilor, ci si Bisericilor, posibilitatea apropierii ecumenice,
deosebirile actuale dintre Biserici datordndu-se faptului cd au adoptat unilateral unele sau altele
dintre afirmatiile Sfintei Scripturi, nesocotindu-le pe celelalte la fel de importantelg, respectarea
acestei recomandari deschizand calea spre sobornicitate" - consideram ca avem aici o conceptie
hermeneutica deschisd si o maxima disponibilitate pentru dialog. Imaginile si simbolurile
folosite in Sfanta Scripturd au dus la bogdtia sensurilor. Dacd limbajul acestor imagini si
simboluri e transpus intr-unul conceptual “se risca si li se ingusteze prea mult sensul” si prin
aceasta sa le si “falsifice”, se precizeazd in documentul citat (p.61). Parintele Staniloae isi
continud comentariul ardtand ci orice simbol sau imagine spune mai mult decit se poate exprima
prin concepte, avand ceva indefinit, “de aceea, trebuie folosite alte imagini sau o pluralitate de
cuvinte prin care sd se exprime cu aproximatie, sau sd se sugereze bogatul lui continut imposibil
de definit exact. Pentru ca imaginea sau simbolul, fiind un termen luat din ordinea materiala,
exprimd ceva din ordinea spirituald, sau si din ordinea spirituala, imposibil de definit exact.
Recunoscéand acest principiu ermineutic, numeroasele grupuri de teologi protestanti si anglicani,
care au pregatit documentul, si insasi Comisia “Credinta si Constitutie” proclama insuficienta
interpretarii pur literale, laudatd mult timp in Occident ca singura exegezd “stiintifica” si
recunosc valoarea vechii interpretéri patristice spirituale, dispretuitd pana de curdnd de exegeza
“stiintifica” pur literald®’. Un alt principiu ermineutic recunoscut de documentul in discutie ar fi:

12 pr.Prof.D.Staniloae, Dogmatica I , p.53

" Ibid.p.58

" Ydem, Conceptia ortodoxd despre Traditie si despre dezvoltarea doctrinei, Ortodoxia, nr.1, 1975,p.5
15 din vol.: "Nouveaute dans I'oecumenisme,Les Presses de Taise, 1970

16 Pr.prof.D.Stéaniloae, Sobornicitate deschisd, Ortodoxia, nr.2, 1971, p.165, doc. cit.p.58

"7 Ibid.

% 1bid.p.165

¥ Ibid.p.167

2 Ibid.p.166
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“nici o parte nu-si descoperd sensul ei decat pe fundalul ansamblului iar relatia unui pasaj cu
ansamblul textului reveleazd semnificatii noi care nu ies la iveald daca pasajul este privit izolat”
(p.62).

Adoptarea unor sensuri unilaterale s-a manifestat de la inceput in crestinism. Erezia este
de fapt alegerea oarecum arbitrard a unui aspect din unitatea complexa sau dialectica a doua sau
mai multe aspecte si negarea celorlalte, saricindu-se astfel realitatile teologice bogate si
complexe.”’ Dar in timp ce in Risarit, cu exceptia ereziilor hristologice, toate celelalte s-au
resorbit pana la urma in Bisericd, atat datoritd ajutorului dat de Imperiul bizantin, cat mai ales
faptului cd ”Biserica nu s-a plasat pe o alta pozitie unilaterala si contradictorie fatd de pozitia
unilaterald a unei erezii sau a alteia, ci s-a mentinut pe o pozitie de larga imbratisare a tuturor
aspectelor credingei”zz, in Apus, dacd Roma a ales pentru legitimarea autorititii sale textele
scripturistice care pareau sd cuprinda ideea unui primat al Sf.Ap.Petru, reformatorii le-au ales,
pentru legitimarea respingerii oricdrei structuri in Biserica, pe acelea care vorbesc despre preotia
generald, viata comunitétii primare, varietatea slujirilor, nesocotindu-le pe cele care vorbesc
despre preotia slujitoare, Sfintele Taine si celelalte aspecte controversate ulterior. “Protestului
anticatolic dintr-o parte ii raspundea antireforma din cealaltd. S-a pierdut astfel orientarea dupa
“complexitatea supld, echilibratd a realitatii exprimatd de Evanghelie, si a unei vieti bogate si
autentice”, dominand “un spirit de alternative dure, transante, obisnuit cu simplificarile unui
rationalism simplist, inferior™.

In continuare Parintele Staniloae gaseste de cuviintd sa prezinte spiritul Ortodoxiei care
nu s-ar caracteriza prin tendinta spre confruntare®, ci dimpotriva, spre imbratisarea invataturii in
integralitatea sa, de aceea “in setea dupd invatatura si viata crestind complexd” crestinii
occidentali se intdlnesc cu Ortodoxia, multi considerand cd “unitatea crestinismului nu se poate
realiza in afara Ortodoxiei, cd nu se poate realiza decat sub semnul Ortodoxiei, sub semnul
revenirii la plenitudinea ini‘,[ialél”25 . Din cauza acestei afirmatii autorul nu poate fi acuzat de
exclusivism sau de idealizarea realitétii, deoarece imediat se pronunta critic in legatura cu modul
actualizarii valentelor Ortodoxiei pe planul spiritualitdtii si al eficientei in viata credinciosilor,
pledand pentru imbogatirea sobornicitdtii ortodoxe si cu valorile pe care le-au actualizat mai
mult crestinii occidentali. Gaseste chiar scuzabila accentuarea unitétii in catolicism, intrucét in
Rasarit nu s-ar mai fi trdit cu toatd intensitatea unitatea crestind sub forma superioard a
comunitatii universale intre Bisericile locale. Insa, pe de alta parte, afirmarea juridic-centralistd a
unitatii crestinismului, i-a determinat pe ortodocsi sd accentueze independenta Bisericii lor locale
decat formele de mentinere a unitdtii lor - ajungandu-se la situatii penibile cum este cea a
calendarului (n.n.), iar dupa aparitia protestantismului “a preluat in practica de la catolicism un
fel de anti-reforma, accentuand Traditia in dauna Sfintei Scripturi si importanta actelor obiective
ale Tainelor si a ierarhiei in dauna tréirii personale si in comuniunea legaturii cu Dumnezeu™.
Aceastd analizd lucida trebuie sd constituie un indemn pentru ortodocsi sa fie intr-adevar
dreptmaritori si drept-faptuitori - Ortodoxia inseamna implicit orfopraxie, iar pentru ceilalti sa-si
reanalizeze aspectele credintei care nu mai sunt in concordantd cu perioada primard. Totodatd
transpare deschiderea spre dialog, refuzul de a emite judecdti apriorice, dorinta de a valoriza
tendintele de apropiere de invitdtura autenticd a Bisericii.

2! Ibid.p.167
> Ibid.
2 Ibid.p.169-170
24 Tn acest sens P.S.Kallistos Ware scrie: “Iatd un scriitor ortodox care trateaza Occidentul contemporan, fie crestin,
fie cel necredincios, fara agresivitate si fara fricd. Chiar dacad critica sa referitoare la Romano-catolicism, la
prozelitism, sau la teologia radicald poate sa apara uneori antagonica si schematica, dincolo de aceasta structurd e o
intentie pozitiva”, in prefata la: Dumitru Staniloae, The Experience of God, translated and edited by Ioan Ionitd and
Robert Barringer, Holy Cross Orthodox Press, 1989,p.XXIV
ij Pr.Prof D.Staniloae, Sobornicitate deschisd,op.cit., p.171

" Ibid.
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In acest sens consideram ci este important sa se analizeze, un studiu?’ publicat cand
Périntele Implinea venerabila varsta de optzeci de ani. De la inceput se arata ca in pofida faptului
ca manualele de Dogmatica ortodoxa prezinta justificarea luterand ca un act prin care omul este
asigurat ca pacatele lui sunt iertate, fara a fi sterse (simul justus et peccator), sau fard a se
produce vreo schimbare in fiinta lui (actus forensis), din studiile teologilor protestanti din epoca
mai recentd si chiar din textele din opera lui Luther pe care se bazeazi, se poate constata ca
“justificarea este inteleasd de Luther adeseori ca un act care produce o viatd noud in fiinta
omului”?®, Este citat teologul Peter Stuhmacher care sutine ci: “Justitia Dei inseamna pentru
Luther actul creator-eficient al gratiei lui Dumnezeu care justificad, si nu o insusire a lui
Dumnezeu™. Viata noud, despre care vorbeste Luther, este,dupa teologul citat, rezultatul
sintezei intre cele doud conceptii despre dreptatea lui Dumnezeu relativa la om: “dreptatea ca un
atribut al lui Dumnzeu, care se manifestd fatd de om conform comportérii omului, si dreptatea
care iartd pe om si produce in el o viata noud prin mila Lui sau prin gratie”.”® Chiar daci teologii
luterani nu ajung intotdeauna la concluzia, la care a ajuns uneori Luther, cd dreptatea lui
Dumnezeu il poate face pe om dupa chipul Lui, dandu-i posibilitatea colaboririi cu El pentru a
inainta in asemanarea cu El, spunidnd cd numai Dumnezeu este activ in noua viatd a omului,
“Luther tine cu putere sa considere justificarea ca un act creator si prin aceasta e Inlaturata orice
posibilitate de a concepe credinta si prin aceasta justificarea si ca o opera a omului™', de aceea
“este 0 bucurie pentru noi sa constatim 1n aceastd afirmatie ca chiar credinta este considerata
implicit ca o putere produsd in om de Dumnezeu si nu ca ceva care nu aduce nici o schimbare in
viata omului“*?. Tar daca omul devine subiect al acestei noi puteri, insemna ca participa,
colaboreaza. Karl Barth insusi recunoaste acest fapt, intrucat nu afirma ca omul nu are nici o
responsabilitate in opera mantuirii sale: “In explicarea justificarii “numai prin credinta”, noi am
admis ca trebuie spus clar si aceasta: ca noi in credintd avem de-a face si cu o imitatie a lui
Hristos. Ca credinta ca atitudine umand, cum rezulta din intrebuintarea dublad a cuvantului pistis,
este o imitatie a lui Dumnezeu, o analogie cu lucrarea si cu comportarea lui Dumnezeu, noi am
mentionat adesea. Ea este o incredere a omului, care da raspunsul corespunzator si potrivit
fidelitatii lui Dumnezeu care se reveleaza ca eficienta in judecata Lui. Dar ea este in special si in
concret si o imitatie a lui Hristos, o aseminare cu activitatea si cu comportarea lui Hristos”.*
Périntele Sténiloae citeazad apoi din opera ascetului din Gaza secolului al VI-lea, Varsanufie, si
spune, in mod surprinzator, ca: “in acest pasaj, sensul imitarii coincide in chip uimitor cu ceea ce
zice Barth” chiar dacad Varsanufie este mai explicit si mai concret. Si prezentarea paraleld
continud cu Moltmann si Varsanufie. Dacd Moltmann declarda cd dupa Luther “drumul spre
Dumnezeu este umilinta™*, Varsanufie zice: “Dumnezeu a ales intotdeauna pe cei smeriti (/Cor-
1,27). Sa ai smerenie si Dumnezeu iti va veni in ajutor”35, “deci se poate spune cid Parintii
rasdriteni, ca si Luther au inteles cd smerenia nu inseamnd cd noi nu avem nici un rol in
mantuirea noastrd, ci ea este constiinta ca dacd putem face vreun bine, aceasta ne vine din

j; Idem, Doctrina luterand despre justificare si cuvant si cateva reflectii ortodoxe, Ortodoxia nr.4, 1983, p.495-508
Ibid.p.495

% «Justitia Dei bezeichnet fur Luther also das schopferischwirksame Ereignis der rechfertigenden Gnade Gottes und

nicht eine gottliche Eigenschaft”, Gerechtigkeit Gottes bei Paulus, Gottingen, 1966, p.20

3 Ibid..p.18, “Keiner der Vater ist darauf aufmerksam geworden, dass Paulus selbst Rechtfertigung und

Schopfungssgen ineinander interpretiert zuordnet. Das Miteinander zu gewahren und von daher justitia als das

Gottes Werk zu interpretieren ist Luthers Eigentliche exegetische Leitstung”,la Pr.Prof. D.Staniloae,op.cit.p.495

3! Ibid.p.21,”...Luther an der Rechtfertigung als einem Schopfungsvorgang fasthalt und so jede Moglicheit verlegt

wird, den Glauben als Leistung des Menschen und damit die Rechtfertigung als Werk des Menschen aufzufassen”,

la Pr.Prof.D. Staniloae, op. cit.,p.496

32 pr.Prof.D.Staniloae, op.cit.,p.496

33 Die Kirchliche Dogmatik IV/1,EVZ-Verlag, 1960,p.709

3% Therese von Avila und Martin Luther,in Stimmen der Zeit, Heft 7,1982, p. 457

3 Biblos Barsanouphiou kai Ioannou, Thessalonique, 1974,Ep.665,p.311
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puterea pe care ne-o di Dumnezeu...”.*® Mai mult, un alt teolog luteran, E.Jungel, considerd
necesare pentru mentinerea legiturii cu Hristos prin justificare, nu numai iubirea, ci si faptele
bune. Dupa aceaste fapte va fi omul justificat, acestea nemaifiind in Hristos fapte ale Legii, deci
ale fricii, ci ale libertatii si ale bucuriei, deci au un caracter cu mult mai interior.’” Se revine apoi
la Jurgen Moltmann, care vorbeste de un adevirat dialog intre Dumnezeu si om, omul fiind
indltat de Dumnezeu la demnitatea unui partener in acest dialog. ’Cuvantului (lui Dumnezeu) i
corespunde raspunsul (omului), fagdduintei, speranta, Evangheliei, credinta si gratiei divine,
multumirea omului”; “Prin Scripturd vorbeste nu numai Dumnezeu oamenilor, ci vorbesc si
oamenii lui Dumnezeu’*.

Dar “imbinarea dintre darul lui Dumnezeu si folosirea lui activa de cétre noi este
exprimata si in toate rugiciunile si cantarile cultului divin luteran**, exemplificAndu-se prin
cateva citate din care s-ar putea desprinde urmétoarele:

- posibilitatea si necesitatea pocaintei

- chiar daca e activat cu ajutorul lui Dumnezeu, acest ajutor nu anuleaza lucrarea omului

- omul justificat nu riméne incarcat de pacate, Dumnezeu neputand sa i le ierte, cum se
spune in “Dogmaticile noastre de scoald”, dimpotriva el cere sé i se ierte toate pacatele savarsite,
pe care ar fi putut sa nu le savarseasca

- necesitatea manifestarii credintei prin fapte bune, “un om se cunoaste din fapte” - “an
Werken wird erkannt ein Mann”

- folosirea expresiei “acoperd pacatele noastre” nu poate insemna ca ar putea ramane
neatinse, dimpotriva se exprima credinta ca Hristos le ia si le poarta El insusi

- viata noud dobanditd de omul justificat, manifestatd prin fapte bune, nu poate fi
inteleasd, avand ca subiect numai pe Dumnezeu, omul ramanand doar un simplu spectator,
deoarece aceasta ar insemna sd se admitd “un dualism ireconciliabil in interiorul omului si in
raporturile lui cu altii“*’, si prin urmare credinciosul nu I-ar mai cere lui Dumnezeu sa-1 scape de
deznadejde, sd-1 umple de bucurie, de iubire fatd de altii, sd-1 vindece de ceea ce e necuvenit n
pornirile lui si sa-i intareasca puterile.‘”

Cu toate acestea este criticatd tendinta de a acorda o importantd uneori exclusiva
cuvantului, care provine dintr-un fel de dispret al trupului, considerandu-se cuvantul ca o
manifestare directd si exclusiva a spiritului. Se pierde astfel si legatura indisolobila dintre cuvant
si Taind, asa cum o reliefeazd Sf.Ev.Luca: “... ei, auzind acestea, au fost pdtrunsi la inimd si au
zis cdtre Petru i ceilalti apostoli: Barbati frati, ce sa facem? lar Petru le-a zis: Pocditi-va, si sd
se boteze fiecare dintre voi in numele lui lisus Hristos, spre iertarea pdcatelor voastre, si veti
primi darul Sfantului Duh (F.Ap.2,37,38) - Marturisire, Botez, Mirungere. In acest sens
A.Schmemann remarca: “Prin Taind, noi devenim pdartasi Aceluia Care vine si rimane cu noi in
Cuvant: destinatia Bisericii constd in a binevesti pe Acela. Cuvantul considerd Taina ca fiind
implinirea sa, caci in Taind Hristos Cuvantul devine viata noastrd. Cuvéntul aduna Biserica
pentru a se intrupa in ea. Prin ruperea Cuvantului de Taina, Taina este amenintatd sa fie inteleasa
ca magie, iar Cuvantul fara Taind este amenintat sd fie redus la doctrina.” ? De fapt “fiecare
sacrament este un mijloc corporal prin care Hristos ne Transmite printr-un gest o putere
provenita din trupul Sau inviat.”*

% pr.Prof.D Staniloae,op.cit.,p.501

37 Gesetz zwischen Adam und Christus, Zeitschrift fur Theologie und Kirche, 60, 1963, p.73, la
Pr.Prof.D.Stéaniloae,op.cit.p.503

*® Die Gemeinschaft des Heiligen Geistes. Trinitarrische Pneumatologie. Conferinta tinutda la Congresul de
Pneumatologie de la Roma, 26 martie 1982(mms.) la Pr.Prof.D.Staniloae, op.cit. p.503

39 Pr.Prof.D.Staniloae,op.cit.p.504

“ Ibid.p.505

1 1bid.p.504-506

2 Euharistia, Taina Impdrdiei, Ed. Anastasia, f.a., p.74

“ Pr.Prof D.Staniloae, op.cit.p.509
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Parintele Stiniloae nu a ignorat nici tendintele de apropiere de invatitura ortodoxa
manifestati de unii teologi romano-catolici. Intr-o conferinti** remarca cu satisfactie pasul
pozitiv din referatul teologului J.M.Garrigues prin care se ajunsese la a se considera acceptabila
pentru Biserica romano-catolica formula lui Bolotov potrivit careia: ”Duhul Sfant purcede de la
unicul Tati intrucét El naste pe unicul Fiu”.* Garriguez modifici formularea: “Duhul care din
Tatal si din Fiul purcede” - qui ex Patre Filioque procedit propunand: “Duhul care purcede din
Tatal si de la Fiul” - qui ex Patre et a Filio procedit. Se afirma astfel o distinctie intre Tatal si
Fiul in actul purcederii Sfantului Duh, in timp ce invatitura despre “Filioque” duce la
confundarea Tatélui si a Fiului in substanta comuna, dupa interpretarea provenita de la Anselm
de Canterbury si Toma d’Aquino, conform céreia Duhul purcede de la Tatal si de la Fiul ca
dintr-un principiu- tamquam ex uno principio. Totodatd foloseste pentru relatia Fiului numai cu
Tatél cuvantul originare, iar pentru relatia Duhului cu Tatal prin Fiul, pe cel de purcedere, ca
echivalenti ai termenilor grecesti ekporeuetai si proeisi, folositi de Parinti: “Derivandu-si
originea de la Unicul Tatd care naste pe Unicul Fiu, Duhul purcede de la Tatil ca origine prin
Fiul Sau” - ek monou tou Patros, ton Monoghene ghennontos ekporeuomenon, ek autou kai apo
tou Yiou proeisi ; ex unico Patre generante Unicum Filium, ortus ex Patre et a Filio procedit.”
Aceasta formuld expliciteaza pasul pozitiv real pe care Parintele Garrigues il face spre intdlnirea
cu invatatura din Rasarit. Dar socotim ca ar fi bine sd nu se mai foloseasca pentru relatia Duhului
cu Fiul cuvantul “purcede” care poate da nastere la ideea confundarii acestei relatii cu cea a
purcederii Duhului din Tatal. Ci sa se foloseasca pentru relatia cu Tatal cuvantul “purcedere”, iar
pentru relatia cu Fiul, cuvantul “iesire”, insotit de alti termeni ca “strdlucire”, “ardtare”, cum au
fost folositi de unii Parinti din Rasarit™*

Aceeasi incercare de valorizare o Intdlnim si in legatura cu invatatura despre energiile
dumnezeiesti necreate. Daca Sf.Grigorie Palama a fost una din cele mai hulite figuri rasaritene
din partea istoricilor catolici, mai recent - aratd Parintele Stiniloae - “mai ales dupa afirmarea
puternica a doctrinei energiilor necreate de catre Vladimir Lossky, in “Essai sur la Theologie
mystique de 1’Eglise orientale™ si a studiului lui J.Meyendorff - “4 study of Gregory
Palamas™® - este cunoscutd si foarte valoroasa contributie a Pdrintelui Staniloae insusi (n.n) -
nu numai teologii ortodocsi au valorificat pe multe planuri doctrina energiilor necreate, ci chiar
si printre teologii catolici se observa o atitudine mai pozitiva fatd de aceastd doctrina. Revista
“Istina” in editorialul citat* zice: “Pentru anumiti teologi catolici palamismul oferd chiar azi
principiul de baza al unei teologii nescolastice, atit de cautate”. O astfel de atitudine care géseste
simpatii printre teologii catolici cei mai cunoscuti a fost remarcabil sintetizatd de périntele
Halleaux in articolul “Palamisme et scolastique™, care accepta ca punct de plecare indiscutabil
si de autoritate teza lui Meyendorff, sau: “Teza dupa care doctrina patristica a indumnezeirii
crestinului implica distinctia palamitd intre esenta si energiile divine se impune din ce in ce mai
mult ca o evidentd” (p.259)°".

Scriind despre Apropierea doctrinard a Bisericilor prin deschiderea lor spre lume,
Parintele Staniloae remarca: “Catolicismul a inceput s nu mai considere natura umana inchisa in
granitele strdmte si de nemiscat, ci ca o naturd mobild, capabila de devoltare, de desavarsire

* Purcederea Duhului Sfant de la Tatdl si relatia lui cu Fiul, ca temei al indumnezeirii si infierii noastre, conferinta
tinutd la a doua reuniune ecumenicd de la Klingenthal, in 26.V.1979, pe tema “Filioque”, Ortodoxia,nr.3-
4,1979,p.583-592

> These uber das Filiogue, in Internationale kirchliche Zeitschrift, 1895, la Pr.Prof.D.Staniloae, op.cit.p.583

4 Pr.Prof.D.Staniloae,o0p.cit.p.585,586 - a se vedea si o alta contributie foarte importanta: “’Studii catolice recente
despre Filioque”, Studii Teologice, nr.7-8, 1973, p.471-505

*7 Paris, Aubier, 1944

** London, 1964

* nr.3,1974

3% Revue theologique de Louvain, 11, 1973 , pp.409-442

3! Filocalia ( F.R.) 7, EIB,1977, p.216,217
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indefinita, de realizare a unor relatii interumane tot mai inalte. In legdturd cu aceasta a inceput si
vadd si natura cosmicd pe de o parte intr-un proces de evolutie, pe de alta inzestratd cu
elasticitate si posibilitate indefinitd de modelare si combinare. Drept urmare, ideea de Dumnezeu
a incetat si ea sd mai fie o idee statica. Prin aceasta antropologia catolicd se apropie de cea
ortodoxi, iar ideea catolici despre Dumnezeu de cea palamiti despre energiile divine™.

De asemenea, subliniazd faptul ca “un teolog catolic, Georg Koepgen, a pus cel mai
bine in relief baza trinitard a spiritualitatii crestine, iar odata cu aceasta, si faptul cd aceasta
spiritualitate a fost pastrata cel mai bine in Biserica rasdriteand, pentru ca aceasta singurd a
pastrat in modul cel mai nealterat invatatura biblica despre Sfanta Treime si locul central al
acesteia in evlavia crestina”. >

Conciliul II Vatican, eveniment istoric pentru Biserica romano-catolicd, cu implicatii
majore in viata crestind l-a preocupat mult pe Parintele Staniloae, chiar dacd nu a putut participa,
si nici macar semna studiile respective cu numele séu, ci folosind pseudonimul Pr. Barbu Gr.
Tonescu.**

Poate este superfluu sa amintim satisfactia cu care Parintele a scris despre: Posibilitatea
reconcilierii dogmatice intre Biserica Ortodoxd si Vechile Biserici Orientale™. In studiul citat
afirma de la inceput: “despartirea Vechilor Biserici Orientale de Biserica Universala in secolul al
V-lea d.Hr., a avut cauza intr-o neintelegere terminologica referitoare la doctrina despre persoana
lui Iisus Hristos si in tensiunile de ordin national, politic si social dintre Imperiul bizantin si
populatiile de la rasaritul lui. Pe de o parte, acest eveniment dureros trebuie regretat pentru toate
urmdrile nefericite pe care le-a avut pentru crestinismul raséritean in ansamblul lui. Dar, pe de
alta parte, trebuie sd semnalim cu multumire cd despartirea nu s-a addncit mai departe, ci a
ramas pana azi o despartire de suprafata, o neintelegere pe chestiuni de termeni nu o despartire in
credinge“l.”56 Biserica ortodoxd Roméind, scrie in continuare Péarintele Stdniloae, a recunoscut
ortodoxia armenilor. Sinodul de la Bucuresti califica, la 15 mai 1891, acuzatiile de monofizitism
aduse armenilor de Eutimie Zigabenul in secolul al XII-lea ca inventii izvorte din urd.”’ Sunt
amintiti si teologii romani: Dimitrie Dan, [.Rdmureanu, N Chitescu, Liviu Stan, care din diverse
perspective au aparat ortodoxia Bisericilor Vechi Orientale, in pofida unor diferente aproape
neglijabile.® Mai mult Biserica noastrd a avut relatii prietenesti cu Biserica Armeand, multi
armeni vietuind de secole in Romania.

Este evocatd apoi consfatuirea de la Aarhus (Danemarca- august 1964) unde intr-o
forma “mai argumentata si intr-un consens mai larg” s-a manifestat convingerea ca principala
divergentd dogmatica, cea hristologica, rezida de fapt intr-o chestiune de terminologie. In
referatul sdu J.Mayendorff afirma: “Noi toti credem c@ o unire [intre ortodocsi si necalcedonieni]
este posibila, intrucdt suntem de acord ca atit in trecutul indepartat cat si in cel apropiat
deosebirea intre noi a constat mai mult in terminologie decét in teologia insélgi.”5 ’ Opinia a fost
impartasita si de [.Karmiris si I.Romanides. Din pacate la aceeasi consfituire s-a exprimat din
partea unor teologi necalcedonieni opinia ci Biserica Ortodoxa ar fi nestoriana!

Rezumand pozitia de la acea vreme a teologilor necalcedonieni Parintele Staniloae
scrie:

52 Coordonatele ecumenismului din punct de vedere ortodox, [Coordonatele. ..], Ortodoxia, nr.4, 1967, p.536

3 Ascetica si mistica ortodoxd, Ed.Deisis, 1993, vol.I, p.35

5% Conciliul I Vatican - Dezbaterile sl hotararile primei sesiuni, Ortodoxia, nr.1, 1964, p.

%5 Tn Ortodoxia, nr.1, 1965, p.5-27

¢ Ibid., p.5

57 Monitorul Oficial, nr.11/1891, p.2939, la Pr.Prof. D.Stiniloae, op.cit., p.5,6

58 pr.Prof.D.Staniloae, op.cit., p.6

¥ Ibid., p. 7, citat din: Unofficial Consultation between Theologians of Eastern Ortodox and Oriental Orthodox
Churches. Minutes and Papers of the Consultation held at the University of Aarhus, Denmark (11-15 august,1964),
Part. I,p.12

85




Caietele Universitdtii ,, SEXTIL PUSCARIU® — Brasov Anul I « Nr.2 * vol.Ill — 2002

1. Unii admit identitatea invataturii necalcedoniene cu cea calcedoniand si consecventi
cu aceasta, admit o imbinare a formulelor lor cu cea de la Calcedon;

2. Altii admit identitatea invataturii lor cu Invatitura ortodoxa, dar sovaie in a admite
imbinarea formulelor lor cu cea de la Calcedon;

3. A treia categorie nu admite nici méicar identitatea invataturii necalcedoniene cu cea
ortodoxa, desi din felul cum 1isi expune invatitura nu constatim nici o deosebire intre ea si cea
ortodoxa.

Iar pentru Biserica Ortodoxa s-ar impune urmatoarele sarcini:

1. Sa convingd in intélniri teologice si prin studii pe toti teologii Vechilor Biserici
Orientale despre identitatea invataturii ortodoxe cu cea necalcedoniana;

2. Sa-i convinga de necesitatea unei formule comune in care sa fie imbinate formulele
lor cu formula calcedoniand, ardtandu-le, din insusi faptul cd deosebirea terminologica i-a tinut
atdtea secole si continud sa-i tind pe unii $i acum in gresita parere ci intre Bisericile Vechi
Orientale si Biserica Ortodoxa existd o divergentd hristologica reald, efectul pagubitor al unei
separatii terminologice."0

In continuare se ocupd pe larg de posibilitatea imbindrii expresiilor calcedoniene si
necalcedoniene, iar in concluzie scrie cd s-ar putea ca, lasdnd definitia calcedoniand in
valabilitatea ei, s se stabileasca o formula mai explicita a ei, asa cum Sinodul al [I-lea ecumenic,
lasand valabila definitia niceeand, a stabilit pe baza ei, Simbolul mai complet si de un perfect
echilibru in problema trinitard. Formula hristologicad mai explicitd care s-ar stabili de comun
acord cu necalcedonienii n-ar face decat sia dezvolte continutul definitiei calcedoniene care
cuprinde in sine numarul singular si plural. Propune chiar o definitie comuni pe care o redim
integral:

“Marturisim pe Unul si Acelasi Fiu, Domnul nostru lisus Hristos, desavarsit in
Dumnezeire si des@varsit in omenitate, Dumnezeu cu adevirat si om cu adevarat, pe Acelasi din
suflet rational si trup, de o fiinta cu Tatil dupa Dumnezeire si de o fiintd cu noi dupa omenitate,
dupa toate asemenea noud afard de pacat, inainte de veci nascut din Tatal dupa Dumnezeire si in
zilele de pe urmd Acelasi pentru noi si pentru a noastra mantuire din Fecioara Maria,
Nascatoarea de Dumnezeu, dupa omenitate; pe Unul si Acelasi Hristos, Fiu, Domn Unul-Nascut
cunoscut din si in doud naturi, adicd din §i in doud esente, in chip neamestecat, neschimbat,
neimpartit si nedespartit, deosebirea naturilor sau esenfelor nefiind desfiintata nicidecum din
cauza unirii, ci salvandu-se mai degrabd proprietatea fiecdrei naturi sau esente si alcatuind o
persoand sau un ipostas, sau o naturd a lui Dumnezeu Cuvdntul intrupatd (Dumnezeu Cuvdntul
asumdnd §i pdstrdnd in ipostasul sau natura umand in integritatea ei, in mod neschimbat §i
neconfundat si nedespdrtit in unire cu natura sa dumnezeiascd si savdrsind prin ele in mod
nedespdrtit si neconfundat lucrdrile Sale teandrice, adicd cele umane in chip dumnezeiesc si cele
dumnezeiesti cu participarea omenitdtii Sale)” ®'. Partea subliniata in parantezi - explica autorul
- poate lipsi, restul fiind definitia de la Calcedon in care sunt intercalate expresiile subliniate ale
necalcedonienilor. Intercalandu-se aceste expresii in definitia de la Calcedon, aceasta va fi pusa
la adapost de orice interpretare nestoriand, iar expresiile necalcedoniene vor fi ferite de orice
interpretare monofizitd. Echilibrul dogmei hristologice, care in expresiile necalcedoniene inclind
spre exclusiva unitate, iar in definitia de la Calcedon poate lasa impresia cd inclind spre o
accentuare mai mare a dualitdtii, si-ar gasi o exprimare mai adecvatd. Si incheie cu speranta ca
necalcedonienii vor incepe sd se preocupe si ei si sd propund modalitdti mai concrete privitor la
dorita reconciliere, odatd ce piedicile istorice din calea impécarii au disparut, iar diferentele
dogmatice intre noi si ei, chiar dupa opinia celor mai multi dintre ei, sunt neesen‘;iale.(’2

“Ibid., p.11
! Ibid., p.26-27
52 Ibid., p.27
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Sperantele exprimate de Parintele Stiniloae cu privire la posibilitatea apropierii
doctrinare fapt ce ar face posibild intercomuniunea, neexistant probleme privind koinonia intre
membrii celor doud biserici, au fost indreptitite, deoarece dialogul a continuat fructuos. De
exemplu Comisia mixta de dialog teologic intre Bisericile Ortodoxe si cele Orientale (reunita la
Maénastirea Amba Bishoi, Egipt, iunie 1989 si apoi la Centrul ortodox de la Chambesy, Elvetia,
in septembrie 1990) a adoptat o declaratie comuna referitoare la hristologia ortodoxa®. Astfel,
ambele familii de Biserici marturisesc:

- O ousia in trei hypostases sau trei prosopon

- Logosul, consubstantial cu Tatal dupa dumnezeire, S-a intrupat de la Duhul Sfant si
din Fecioara Maria - Theotokos, si a devenit om, consubstantial cu noi dupa umanitate, afara de
pacat. Adevirat om si adevidrat Dumnezeu, perfect in divinitate si perfect in omenitate. Deoarece
Cel care S-a nadscut din Maria e in acelasi timp deplin Dumnezeu si deplin om, pe Maria o
numim Theotokos.

- O persoand compusa - synthetos a lui Hristos, nu inseamna ca s-au unit o persoand
umana si una divind, ci cd persoana - hypostasis, persoana a doud a Treimii, a asumat firea
umana creatd, si a unit-o cu firea divind necreata, ca sa constituie o fiintd divino-umana, naturile
fiind deosebite una de alta, inseparabile si fard confuzie, cunoscute astfel numai prin
contemplatie - theoria : Persoana compusa Inseamna unitate compusa.

- Hypostasul Logosului existent inainte de intrupare nu e compus. Persoana - prosopon
unica teandrica este ipostasul etern care a asumat natura umand. Physis si hypostasis nu trebuie
sa fie confundate si folosite una pentru cealaltd. Hypostasis inseamna fie persoana fara natura, fie
persoand cu natura, deoarece o ipostaza fara naturd nu exista.

- A doua persoand fiind Dumnezeu S-a facut om. Misterul unirii ipostatice (personale)
constd in unirea divinului, cu toate proprietdtile si functiile divine necreate, cu natura umana
creatd cu toate proprietatile si functiile acesteia, inclusiv vointa si energia naturald. Logosul
intrupat este deci subiectul vointei si actiunii lui lisus Hristos.

- Nu separam nici nu impartim natura umand in Hristos de natura Sa divina
(nestorienii), nici nu credem c& natura umana a fost absorbita de cea divina si a incetat s existe
(eutihienii).

- Unirea ipostatica opereaza fara confuzie - asyngchytos, fara schimbare - atreptos , fara
separare - achoristos, fara impartire - achiairetos. Cei care vorbesc de cele doud naturi in Hristos
nu neagd unirea lor indivizibila. Cei care vorbesc de o naturd divino-umand unita in Hristos nu
neagd prezenta divinului si umanului in Hristos, fard schimbare si fara confuzie. Comisia mixta
s-a intalnit din nou la Chambesy, noiembrie 1993, pentru a recomanda o procedura de restaurare
a comuniunii depline intre Bisericile respective."4

L-au preocupat mult si relatiile Bisericii Ortodoxe cu cea Anglicana >, Tratativele
dintre delegatia Bisericii Ortodoxe Romaéne si delegatia Bisericii Anglicane din 1935 au avut loc
in vederea recunoasterii si din partea Bisericii noastre a hirotoniilor anglicane. Aceastd
recunoastere se obtinuse din partea Patriarhiei de Constantinopol inca din 1922, iar dupa un an si
din partea Patriarhiei Ierusalimului si Bisericii din Cipru. Biserica noastra a aratat de la inceput o

6

 Pr Prof.univ.Dr. Ton Bria, Curs de Teologie Dogmatici si Ecumenicd, Ed.Universitatii “Lucian Blaga” Sibiu
1997, p.149

8 Ibid., p.149-150; pentru evolutia recenti a dialogului a se v. i.P.S.Dr.Antonie Pamadeald, Dupd 15 secole de
separare, Biserica Ortodoxd si Bisericile Vechi Orientale se unesc, interviu realizat de Aurel Nae, public. In
Vestitorul Ortodoxiei, V(1994), nr.122; Pr.Lect. Stefan Buchiu, Vizita oficiald in Armenia a P.F.Patriarh Teoctist,
in V.O.,VIII(1997), nr.171 Pr.Prof.Dr.Nicolae D.Necula, Este posibild coliturghisirea intre Biserica Ortodoxd §i
Bisericile Vechi Orientale?, in V.0.X(1998), nr.197; Idem, Biserica Ortodoxa si Bisericile Vechi Orientale. A doua
intdlnire a subcomitetelor liturgic si pastoral din cadrul Comisiei mixte pentru dialog teologic, Damasc, 2-6
februarie 1998, in : V.O., nr.cit.

8 ex: Tratativele dintre Biserica Ortodoxd Romdna si Anglicand privite sub raport dogmatic, Ortodoxia, nr. 2,
1958, p.236-251
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anumitd prudenta, cerand, in anul 1925, “ca Biserica anglicana sa-si precizeze ea insési doctrina
despre Sfintele Taine si in special despre cea a hirotoniei: o considerd ea Taind sau nu 2%
Reticenta manifestata, care a ajuns sa fie numitd “feza romdnd ”, a fost indreptitita, nu numai
daca avem in vedere situatia actuala din Biserica anglicana, dar era vorba despre preeminenta
doctrinei. Nu putea fi recunoscutd ca valida o Taind, fird a cunoaste invdtdtura despre ea.
Consecventd acestui principiu, delegatia romana prezenta la Conferinta episcopatului anglican de
la Lambeth - unde se dorea oferirea unui raspuns la intrebarea ortodocsilor romani, pentru a se
obtine recunoasterea hirotoniilor din partea tuturor Bisericilor Ortodoxe, si chiar o comuniune
sacramentald - a insistat ca anglicanii sa dea raspunsuri mai aprofundate privitor la doctrina,
pozitie Insusita de intreaga delegatie ortodoxa, in frunte cu patriarhul Macarie al Alexandriei.

“Intrebarile au fost: 1) Daca conditiile comuniunii in Taine propuse de delegatia
anglicana Patriarhiei de Constantinopol la 1921 sunt in consensul intregii Biserici anglicane.
2) Care este 1n Biserica anglicana organul care decide in problemele de credinta? 3) Care este
situatia unui membru al Bisericii anglicane care exprima opiniuni de credinta diferite de cele ale
Bisericii si cum hotédraste Biserica anglicana aceasta? 4) Socoteste Biserica anglicand Preotia o
Taina si céd e necesard pastrarea succesiunii apostolice? 5) Admite Biserica anglicana ca pdinea si
vinul se prefac in trupul si singele Domnului si ca Euharistia e o jertfd care aduce méantuirea si
pentru cei vii si pentru cei morti?”®’

Raspunsurile date de delegatia anglicana si aprobate de Conferinta de la Lambeth au
fost apreciate de delegatia ortodoxa, care s-a angajat sd recomande recunoasterea validitatilor
hirotoniilor anglicane de catre intreaga Bisericd Ortodoxa, si chiar o comuniune sacramentalad
limitata la cazurile de necesitate.

Prudenta Bisericii noastre s-a manifestat din nou, de aceea s-a ajuns la organizarea unei
conferinte la Bucuresti intre 1-8 iunie 1935. Temele fixate au fost:

1. Succesiunea apostolica si validitatea hirotoniilor anglicane din punct de vedere
istoric. 2. Necesitatea preotiei si caracterul ei sacramental. 3. Sfanta Scripturd si Sfanta Traditie.
4. Sfanta Euharistie si caracterul ei sacrificial. 5. Sfintele Taine si ierurgiile bisericesti.
6.Procesul de indreptare a omului. 7. Viata crestind ca imbold spre ecumenicitate.

Prioritate au avut temele: Sfdnta Scriptura si Sfdnta Traditie in invatdtura anglicand in
comparatie cu invdtdtura ortodoxd si Procesul de indreptare a omului dupd invatatura celor
doud Biserici.®® Dupa prezentarea referatelor si discutii s-a ajuns, in legaturd cu prima tema la
urmatoarea formulare:

“Revelatia lui Dumnezeu este transmisd prin Sfanta Scriptura si prin Sfdanta Traditie.
Tot ce este necesar pentru mantuire poate fi intemeiat pe Sfdnta Scripturd, asa cum e
completatd, explicatd, interpretatd si inteleasd in Sfinta Traditie, sub conducerea Sfdntului Duh
care sdldsluieste in Bisericd. Noi suntem de acord cd prin Sfanta Traditie intelegem adevdarurile
care vin de sus de la Domnul nostru lisus Hristos si de la Sfintii Apostoli si au fost definite de
Sfintele Sinoade sau invdtate de Sfintii Pdrinti, care sunt mdrturisite unanim si continuu in
Biserica Ecumenicd (in textul englez: Biserica neimpdrtitd) si sunt invdtate de Bisericd sub
conducerea Sfantului Duh”.”

In legatura cu cea de a doua temd partea romana a propus :

“Prin opera de mdntuire a Domnului lisus Hristos, omenirea a fost impdcatd cu
Dumnezeu. Omul se face pdrtas gratiei de mdntuire prin credintd si fapte bune si ajunge la
sfintire cu ajutorul Bisericii si al Sfintelor Taine”. O astfel de formuld n-ar mai multumi astazi,
mai ales rezumarea la aspectul juridic: “omenirea a fost impdcatd cu Dumnezeu”. Anglicanii au

5 Ibid., p.236
7 Ibid., p.237
% Ibid., p.239
% Ibid., p.246

88




Caietele Universitdatii ,, SEXTIL PUSCARIU“ — Brasov Anul II » Nr.2 *vol.1Il — 2002

cerut un adaos foarte important, uitat de ortodocsi, si anume reliefarea lucréarii Duhului Sfant -
Sfintitorul:

“Prin opera de mdntuire a Domnului lisus Hristos, omenirea a fost impdcatd cu
Dumnezeu. Omul se face pdrtas gratiei de mantuire prin credintd si fapte bune si prin lucrarea
Sfantului Duh ajunge la sfintire cu ajutorul Bisericii si al Sfintelor Taine”.”

Datorita acordurilor survenite delegatia romana a recomandat Sinodului de la Bucuresti
recunoasterea validitatii hirotoniilor anglicane, fapt concretizat la 19 martie 1936, dar cu
precizarea ca “aceastd omologare devine definitivda dupa ce autoritatea supremd a Bisericii
anglicane va ratifica concluziile delegatiei sale relative la sacramentul hirotoniei, cu toate
momentele sale In doctrina Bisericii Ortodoxe.”

Recunoasterea hirotoniilor era una limitatd, deoarece nu ar fi insemnat in nici un caz
intercomuniunea, decat in cazul ajungerii la deplina unitate de credintd, pentru care - observa
Parintele Staniloae - va fi necesard si o evolutie fericitd in sanul Bisericii anglicane, in sensul
unificdrii in acest spirit a tuturor curentelor ce se mai manifestd incd in ea, dintre care unele
sunt foarte apropiate de Reformd. Din pacate aceastd evolutie n-a avut loc, dimpotriva, in
noiembrie 1992 forurile deliberative au admis hirotonirea femeilor, fapt ce a dus la stagnarea
dialogului, chiar dacé foarte bunele relatii anterioare se repercuteaza pozitiv, (prin burse - este
cunoscuta bursa “Michael Ramsey”, in memoria unuia dintre cei mai mari sustinatori ai bunelor
relatii cu ortodocsii - schimburi de studenti, si altele) .

Tratativele de la Bucuresti si rezultatele obtinute au constituit un pas important spre
apropierea celor doua Biserici si au descoperit vocatia ecumenica a Bisericii noastre reprezentate
de teologi cu largd deschidere, dar si cu maxima circumspectie fatd de tot ce inseamna tendinta
de relativizare a doctrinei si implicit a succesiunii din Faptele Apostolilor 2,42.™"

a.Biserica deplind

Chiar daca nu poate fi de acord cu mitropolitul Platon, care considera cd toate
confesiunile sunt despartaminte egale ale aceleiasi unice Biserici, Parintele Staniloae spune
totusi cd “s-au format intr-o anumitd legaturd cu Biserica deplind si existd intr-o anumita
legatura cu ea, dar nu se impirtisesc de lumina si de puterea deplini a soarelui Hristos. Intr-un
fel deci Biserica cuprinde toate confesiunile despartite de ea, intrucat ele nu s-au putut desparti
deplin de Traditia prezentd in ea. in altfel, Biserica in sensul deplin al cuvantului este numai cea
ortodoxa. Intr-un fel creatia intreagd se afla obiectiv incadratd in razele aceluiasi Logos
preincarnational, deci in faza Bisericii dinainte de Hristos, chematd si devind Biserica lui
Hristos. Obiectiv si subiectiv intreaga omenire de diferite credinte cunoaste intr-o oarecare
masura pe Logosul preincarnational....O anumitad biserica subzista si azi in afara de crestinism,
intrucat existd inca legéturi ontologice ale fortelor umane intre ele si cu Logosul dumnezeiesc™’?,
de fapt ”Duhul Sfant nu e absent din nici o faptura si mai ales din cele ce s-au invrednicit de
ratiune. El o sustine in existentd pe fiecare... .Caci se intdmpla sd aflam si dintre barbari si
nomazi multi care duc o viatd de fapte bune si resping legile silbatice care stapaneau odata in ei.
Astfel se poate spune in chip general ca in toti este Duhul Sfint””. “Cu atit mai mult exista
aceasta biserica in celelalte formatiuni crestine, datd fiind legétura lor prin credinta cu Hristos,
Logosul intrupat, si dat fiind ci au in parte o credintd comuna in Hristos cu Biserica ortodoxa,
Biserica deplinad” ™

" Ibid., p.249

7! Pentru detalii a se vedea: Pr. Prof. Alexandru Moraru, Biserica Angliei si ecumenismul. Legdturile ei cu Biserica
Ortodoxd Romdnd, tezd de doctorat, in Ortodoxia, nr. 4, 1985, p.549-634, si nr.1, 1986, p.8-157

2 Dogmatica I, p.267,268

3 Sf.Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, 15, F.R.,3,p.48

. si: Pr.Prof.D.Sténiloae, Cdteva trasdturi caracteristice ale Ortodoxiei, Mitropolia Olteniei, nr. 7-8, Craiova,
1970 p. 730-742
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Cu toate ci celelalte confesiuni crestine sunt numite “biserici nedepline””, unele mai

aproape de deplinatate, altele mai indepartate, este folosit totusi termenul “bisericd”, datorita
credintei lor in parte comune, cu Biserica deplind. Mai mult punind intrebarea daca in situatia de
nedeplinatate bisericeascd, celelalte confesiuni pot oferi posibilitatea mantuirii, Parintele
raspunde: “In diferite confesiuni crestine sunt multi credinciosi a caror viata crestind nu s-a redus
la formulele doctrinare oficiale ale confesiunilor lor. Traditia veche crestind a fost mai tare decéat
inovatiile de doctrind aduse de intemeietorii lor si sustinute in mod oficial pand azi de acele
formatiuni si de teologii lor. In catolicism de exemplu se practica pana azi Tainele insotite de
convingerea credinciosilor ca prin ele se unesc intim si nemijlocit cu Hristos, deci ca Hristos este
lucrator in sanul Bisericii, desi teoria teologica a dat lui Hristos un loctiitor si concepe mantuirea
adusa de Hristos ca inféaptuitd prin simpla satisfactie datd de El lui Dumnezeu, pe Golgota, sau
declara ca harul primit in Taine este o gratie creatd, nu o lucrare izvoratoare din dumnezeirea
necreatd a lui Hristos si ca prelungire a ei in fiinta credinciosilor”. Totusi, desi: “credinciosii
diferitelor confesiuni crestine s-au pomenit fira voia lor in cadrul acelor denominatiuni cu
credinte despre un Hristos care nu e prezent cu toatd eficienta Lui mantuitoare in sanul lor,
participarea lor nedeplind la Hristos, si aceasta In mare masurd fard vina lor, poate avea ca
urmare o participare nedeplin la El si in viata viitoare, conform cuvantului Mintuitorului: *In
casa Tatilui Meu multe locasuri sunt...”. Vina esentiald o au ereziarhii, care nu au aprofundat
credinta mostenita, ci fiind dominati de patima trufiei au contribuit la lucrarea demonicd de
sfasiere a crestinismului.”®

in concluzie am putea spune ci se face distinctia clard intre cei nascuti in familii
apartinand diferitelor denominatiuni, si ereziarhii si credinciosii de rand care au parasit Biserica
deplind din diferite interese, sau poate din ignorantd, care este insd un mare picat, Si se
aprecieazd ca Miscarea ecumenicd, in incercarea sa de restabilire a unitatii Bisericii, “trebuie sa
tinda spre cea mai intima prezenta a lui Hristos intreg in sdnul credinciosilor. Dar gradul celei
mai intime prezente lucratoare a lui Hristos in sanul ei, 1l marturiseste si 1l experiazd Biserica
ortodox, care a pastrat traditia de viatd a Bisericii primare™’”.

B. Koinonia - conditie primordiala a Bisericii

Intr-un amplu si interesant studiu despre koinonia intitulat : Growing together towards a
full koinonia’, semnat de arhiepiscopul Aram Keshishian se aratd de la inceput cid aceasta
apartine fiintei Bisericii, Biserica fiind sancta communio. Termenul koinonia provine din limba
greacd , koinos insemnand “comun”, iar koinoo “a pune impreund”. Koinonia se referd la
actiunea de a avea ceva in comun, a impartdsi, a participa la o realitate comund, a activa
impreuna. Echivalentul latin este communio.

Avandu-si radacinile in Vechiul Testament - legamantul dintre Dumnezeu si poporul
sdu era expresia angajamentului reciproc (leremia 24,7), in Noul Testament koinonia este
fundamentala pentru intelegerea realititii Bisericii atingand diferite concepte de bazd cum ar fi:
viata Tmpreuna (F.4p. 2,44,47), a fi intr-o iniméa si Intr-un cuget (4,32), a avea toate in comun
(2,44)... . Koinonia se refera la “trupul lui Hristos” (I/Cor. 12), ”a fi in” si “a rdmane in” Hristos

(In. 14,20,23; 1 In. 3,19-24). Alte imagini ale Bisericii ca : “poporul lui Dumnezeu”, “templu” al

Sfantului Duh si “mireasd” sunt expresii variate ale koinoniei. Astfel koinonia inseamna atat
participarea poporului lui Dumnezeu la viata Sfintei Treimi, cdt si comuniunea din cadrul

7> Pr.Prof.D.Staniloae, Dogmatica II,op.cit.p.267

70 Ibid.p.269,270

7 Ibid.p.268

"8 in vol.Orthodox visions of ecumenism-statements, messages and reports on the ecumenical movement 1902-1992,
compiled by Gennadios Limouris, WCC Publications, Geneva, 1994, p.235-247

90




Caietele Universitdatii ,, SEXTIL PUSCARIU“ — Brasov Anul II » Nr.2 *vol.1Il — 2002

poporului care constituie koinonia’”®. In continuare sunt evidentiate mai multe trasaturi
caracteristice ale koinoniei pe care le redim rezumativ :

- koinonia nu este doar o realitate hristologicd sau pnevmatologicd, ci viata de
comuniune a Sfintei Treimi este prototipul si sursa sa. De fapt Biserica este icoana koinoniei
intratrinitare.

- koinonia nu este o realizare omeneascd, este un dar al Sfantului Duh. Este
“impartasirea Sfantului Duh” (IICor. 13,13). Koinonia cu Hristos este koinonia in Duhul Sfant.
Koinonia este o realitate data in Hristos o datd pentru totdeauna, o realitate traitd in trupul lui
Hristos.

- Botezul este temeiul koinoniei si sursa unitatii sale. Prin Botez, oamenii sunt
incorporati koinoniei Sfintei Treimi (Rom. 6,4-11). Botezul este unire “cu Hristos” (Rom. 6,8),
incorporare “in Hristos” (Gal. 3,27) si existentd “in Hristos” (IPt. 5,14). Prin Botez crestinii
sunt uniti cu Hristos, unul cu altul si cu Biserica din toate timpurile si locurile. Botezul are o
semnificatie ecclesiologica deoarece creaza si sustine koinonia.

- koinonia este stabilitd prin Botez si sustinutd de Euharistie. Euharistia este suprema
manifestare a koinoniei. Prin Euharistie Biserica devine koinonia.

- ca si concept koinonia tine impreund dimensiunea verticald, sursa dumnezeiasca, cu
cea orizontala, adunarea vazutd a poporului lui Dumnezeu.

- koinonia mu este niciodatd partiala sau incompletd, ci imbratiseaza plenitudinea
Bisericii, in toate aspectele, dimensiunile si manifestarile sale. Implica integralitate, plinatate si
sobornicitate. O Biserica locala nu este o parte a koinoniei, este manifestarea sa deplind intr-un
loc anume. In ea este prezenti Biserica cea una, sfintd, soborniceascd si apostoleasci.
Catolicitatea koinoniei nu se refera doar la extensiunea sa geograficd, ci si la diversitatea
bisericilor locale si la participarea lor la unica koinonia.

- koinonia inseamnd integritate si fidelitate fata de o fraditie ecumenicd ce apartine
tuturor intr-o diversitate de expresie®

- koinonia este o realitate concretd. Biserica este o koinonia in fiecare si in toate
locurile si timpurile. Se manifesta atat local cat si universal. Biserica este o koinonia conciliard
de biserici locale, fard un centru geografic sau administrativ.

- chiar dacid este o realitate prezentd aici si acum, koinonia are si o dimensiune
eshatologica, doar 1n eshaton se va realiza plenar (ICor. 9,23; I In. 3,2). Prin urmare, koinonia
este o realitate care se dezvolta mereu.®'

Teologia contemporand se referd la koinonia atunci cand foloseste expresia
“ecclesiologia comuniunii”, aceasta devenind o tema centrala si o abordare aproape ireversibila
pentru orice ecclesiologie.®* A fost un corectiv la Vatican II pentru o intelegere “piramidala” a
Bisericii, si este o perspectivd ecumenicd de baza in dialogurile bilaterale. Dupa diferite stadii
cum ar fi: “chemarea la unitate” - “call fo unity”, “cautand unitatea” - “seeking unity”, “modele
ale unitatii” - “models of unity”, “natura unitatii” - “nature of unity”, “facand pasi spre unitate” -
“taking steps towards unity”, la Canberra s-a declarat: “Unitatea Bisericii la care suntem chemati
este 0 koinonia™®, afirmatie dezvoltata astfel: “Koinonia este data si exprimati in mérturisirea
comuna a credintei apostolice; intr-o viatd sacramentald comund inaugurata printr-ur Botez si

 Ibid.p.236

80'y. Ton Bria, The Sense of Ecumenical Tradition, Geneva: WCC Publications, 1991, p.60-73

81 A Keshishian, op. cit., p.236-238

8 ysilon Bria, Ecclesiologia comuniunii, S.T. 9-10,1968, p.669-681; de asemenea, J.-M.R.Tillard, Eglise
d’Eglises- L’ecclesiologie de communion, Ed.du Cerf, Paris, 1987; Chair de I’Eglise, Chair du Christ - Aux sources
de [’ecclesiologie de communion, Ed.du Cerf, Paris,1992; L’Eglise locale - ecclesiologie de communion et
catholicite, Ed.du Cerf, Paris, 1995, teolog dominican, cu foarte rodnica activitate in C.E.B., apropiat, datorita
studiului asiduu, intelegerii ortodoxe a problematicii abordate

8 Signs of the Spirit, official report of WCC seventh assembly, Canberra, ed. M. Kinnamon, Geneva, WCC, and
Grand Rapids,USA,Eerdmans, 1991, p.173, la A Keshishian, op.cit., p.238
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celebrata impreund printr-o comuniune euharisticd; in viata comunitard in care credinciosii si
slujitorii se recunosc reciproc si sunt impacati; si intr-o misiune comuna marturisind Evanghelia
harului lui Dumnezeu pentru tot poporul si slujind intreaga crea‘gie.”84 - se poate observa ca s-a
schimbat partial succesiunea din Faptele Apostolilor 2,42.

In continuarea studiului in discutie autorul trateaza despre : koinonia credintei koinonia
euharisticd si koinonia conciliard, o biserica locala mentindndu-si ecclesialitatea si catolicitatea
-sobornicitatea, in relatie conciliara cu celelalte biserici locale. Communio ecclesiarum exprima
natura reald a Bisericii. De fapt Biserica universald nu este o organizatie mondiala, ci o koinonia
de biserici locale unite in mod real.

Se stie prea bine ca bisericile care fac parte din Consiliul ecumenic nu sunt incad in
deplina koinonia. Consiliul ecumenic nu este Sinodul Bisericii, ci este o “ comunitate conciliard”
- conciliar fellowship. Din perspectiva koinoniei se pot identifica cel putin trei probleme pentru
Consiliul ecumenic:

- existd tendinte crescande in Consiliu - cum ar fi inmultirea prioritatilor in ceea ce
priveste programul si structura, impuse de situatii de criza, care-l fac sd devind mai degraba o
organizatie pentru a asista Bisericile membre in nevoile lor concrete, decit o koinonia a
participarii. Simplu spus prea multd energie, timp si bani sunt cheltuiti pentru activitati
programatice decat pentru zidirea koinoniei.

- chestiunea caracterului “ecclesial” al Consiliului este pusa adesea in interiorul sau, cat
si in cercurile ecumenice. Nikos Nissiotis raspunde in felul urmator: “Tot ce fac crestinii
impreund are semnificatie ecclesiologicd, dar depinde de felul de “semnificatie” la care ne
referim. Dacé intelegem prin aceastd koinonia ca o noud bisericd cu o noud bazid confesionala
este pe punctul de a aparea, atunci eu sunt in total dezacord. Dupa mine, aceasta reprezinta exact
opusul naturii si scopului acestei asociatii (fellowship). Dar dacd consideram ca prin aceasta
asociatie si prin dialogul sau ecumenic bisericile ajung sa inteleagd ca existd o singurd Biserica
in continuitate neintrerupta, atunci eu sunt de acord ci aceastd koinonia a bisericilor are o
semnificatie ecclesiologica si isi implineste misiunea principala datd de Dumnezeu, de a fi
instrumentul bisericilor locale care incearcd sa restaureze unitatea Bisericii prin a trdi si a se ruga
impreuna’l.”85

- koinonia ecumenica nu se fondeaza pe o ecclesiologie comuna, ci pe un angajament
comun de a creste impreund spre “unitatea vazutd intr-o singura credintd si intr-o singurd
comuniune euharistica™. Calea spre acest obiectiv este baratd incd de obstacole majore.
Bisericile nu au facut pasi concreti in procesul receptarii BEM-Baptism, Eucharist, Ministry
(1981). Textul: Confessing One Faith ( Mdrturisind o singurd credintd) nu si-a gasit inca un
ecou semnificativ in viata Bisericilor. Cu toate cd Miscarea ecumenicd a pregatit intrare unor
biserici in diferite forme ale koinoniei suntem inca destul de departe de koinonia euharistica -
deplina si suprema manifestare a koinoniei.*’

Chiar daca koinonia nu este monoliticd, ci implica diversitatea (/Cor. 12, 4-6 ,27-31), ca
dar al Sfantului Duh, dar ce contribuie la bogatia si plindtatea koinoniei, unitatea si diversitatea
aparand ca dimensiuni inter-conditionate ale koinoniei, tot Canberra avertiza ca exista limite ale
diversitatii”®®. Dar cum se vor putea determina limitele unei diversitati acceptabile din moment
ce au fost dezvoltate diferite criterii ale diversitdtii? Diversitati nelimitate si necontrolate pot
ameninta unitatea koinoniei. Va trebui sa se faca foarte transant distinctia intre diversitati

8 Ibid.p.173

8 “The Types and Problems of Ecumenical Dialog”, The Ecumenical Review, vol. X VIIL, nr.1, 1966, p.48
8 Signs of the Spirit...,op.cit., p.358

8 A.Keshishian, op.cit., p.244, 245

88 Signs of the Spirit...,op.cit.,p.173
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“legitime” si “separatii pacatoase”, aceasta fiind o problema cruciala céreia trebuie sé-i faca fata
miscarea ecumenica.

C. Frangerea painii - Taina unitdtii ecclesiale

Sfanta Euharistie a constituit de la inceput centrul cultului crestin, prezenta reala a
Domnului lisus Hristos, fiind reliefatd prin insesi cuvintele de instituire: ”Acesta este Trupul
Meu”, “Acesta este Singele Meu”. La Cina cea de Taind, Mantuitorul a triit mistic anticipat
Jertfa Sa de a doua zi. Apostolii s-au Tmpartdsit atunci prima datd, acesta ramanand modul
desavarsitei uniri cu Hristos. Cei doi ucenici au mers spre Emaus impreuna cu lisus Cel inviat,
dar, cu toate ca le-a vorbit, le-a explicat sensul slujirii mesianice, nu L-au recunoscut decét dupa
ce s-au impartasit : “.../udnd pdinea a binecuvdntat si frdangdnd, le-a dat. Si s-au deschis ochii
lor si L-au cunoscut; dar El li S-a ficut nevézut’(Lc.24, 30-31). Cei doi 1l cautau pe Hristos
istoric si dintr-o datd 1i Se descopera Cel euharistic.

Caracterul anamnetic, de jertfa si de taind al Euharistiei a fost inteles de crestini de la
inceput, asa cum reiese din cuvintele Sf.Ap.Pavel: “Fiiindcd de cdte ori vefi mdnca pdinea
aceasta si veti bea paharul acesta, moartea Domnului vestiti pand cdnd El va veni. Astfel,
oricine va mdnca pdinea sau va bea paharul Domnului cu nevrednicie, vinovat va fi fatd de
Trupul si de Sangele Domnului. Sa se cerceteze omul pe sine si asa sd mandnce din Pdine §i sd
bea din Pahar. Cdci cel ce mdndncd si bea cu nevrednicie, vinovat va fi fata de Trupul si
Sdngele Domnului. Sa se cerceteze omul pe sine si asa sa mandnce din Pdine si sd bea din
Pahar. Cdci cel ce mandncd §i bea cu nevrednicie, osandd isi mandncda si bea, nesocotind
Trupul [si Sangele] Domnului. Pentru aceasta sunt multi dintre voi neputinciosi si bolnavi si
multi au murit” (I Cor.11,26-30).

Ne mpartasim cu Trupul si Sangele Domnului, cu firea Sa umana pe care Si-a asumat-o
din Preacurata Fecioara Maria, si pe care a indumnezeit-o prin intrupare, viata de ascultare,
patimi, rastignire - pe Cruce, Trupul Sau se frange, iar sangele Sdu se varsd in semn de
compasiune si de solidaritate cu umanitatea noastra frantd - moarte, inviere si inéltare. Dar in
momentul zamislirii - cdnd Fecioara a rostit acel fiat - firea Sa dumnezeiasca S-a unit cu cea
omeneascad in mod neimpdrtit si nedespdrtit, neamestecat si neschimbat, deci firea Sa
dumnezeiasca nu se mai desparte niciodatd de cea omeneasca - dimpotriva, El S-a inaltat la
ceruri cu firea Sa umana in care ne-a cuprins virtual pe toti, fiind si Noul Adam - si cum cele
doud naturi nu pot exista de sine, ci sunt ipostaziate de o sigurd persoand, cea a Fiului lui
Dumnezeu, intelegem cd 1n Sfanta Euharistie este prezentd mistic-sacramental si firea
dumnezeiasca a Mantuitorului, de aceea o numim: dumnezeiasca Euharistie, si Persoana cea
unicd, de aceea marturisim cd ne impartasim cu Hristos, ne unim cu El. De aceea spune
St.Ap.Petru: “Cu dumnezeiasca Lui putere ne-a ddruit toate cele ce sunt spre viata si evlavie,
facandu-ne sa-L cunoastem pe Cel Ce ne-a chemat prin propria lui slava si prin virtutea Sa, prin
care ne-a ddruit pretioase si foarte mari fagdduinte pentru ca, scapati fiind voi de stricdciunea
pofiei care e in lume, sd deveniti pdrtasi ai firii celei dumnezeiesti - ghenesthe theias koinonoi
physeos, efficiamini divinae consortes naturae” (I1Pt. 1, 3-4).

Euharistia este sursa si suprema manifestare a koinoniei. Baza koinoniei noastre in
Sfanta Treime este marturisirea comund a credintei Apostolilor, koinonia euharistica avandu-si
temeiul in koinonia credintei. Numai cei botezati, care Impartasesc aceeasi credintd ca membrii
ai aceleiasi aduniri euharistice sunt invitati si participe impreund la Masa Domnului. in Biserica
primara Euharistia nu era considerati drept mijloc de restaurare a unititii sfirimate, ci

8 A Keshishian, op.cit., p.238, a se vedea si vol.On the way to fuller koinonia - Official Report of the Fifth World
Conference on Faith and Order, Santiago de Compostela, 1993, edited by Thomas F.Best and Gunther Gassmann,
WCC Publication, Geneva 1994, in special, Metropolitan John of Pergamon, The Church as Communion, p.103-111
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era semnul unei reale unititi in credintz’n,90 aceasta pentru ca natura ei este aceea de
cuminecare sacramentald cu Cuvantul predicat.

Placide Deseille, urmandu-l pe Sf.Chiril al Alexandriei, subliniazd caracterul
sobornicesc al incorporarii noastre in Hristos: ”Din moment ce fiecare crestin se identifica mistic
cu Trupul slavit al lui Hristos, prin energia Sfantului Duh de care este patruns atunci cdnd devine
partas al Trupului euharistic, putem conchide ca toti credinciosii devin, prin aceastd impartasire,
“co-trupesti” (cf.Ef. 3, 6). Si fiindcd sufletul fiecdrui credincios, cu toate insusirile sale, este
patruns de nergiile dumnezeiesti, se va statornici intre toti cei care impartisesc aceastd viatd o
“unire duhovniceascd”, Inteleasd intr-un sens extrem de realist. ”Amestecdndu-se” cu omul,
Focul dumnezeiesc il face pe acesta sa biruie limitele sale individuale si, paradoxal, il face sa
acceada la plinatatea vietii sale personale, determinidndu-l sd se lepede de preamarirea
individualititii sale, dupa pilda Persoanelor Dumnezeiesti™'. Citeaza apoi din opera Sf.Chiril :
”Pentru ca sda ne Indreptdm spre unitatea cu Dumnezeu si totodatd intre noi toti, si sda fim
amestecati laolalta, rimanand in acelasi timp indivizi deosebiti prin sufletele si trupurile noastre -
unitate in diversitate !n.n.-, Fiul unic a randuit, prin propria intelepciune si prin povata Tatilui, o
cale. Daruindu-le credinciosilor harul indumnezeitor intr-un singur Trup, si anume al Sau, prin
cuminecare misticd, I-a facut un singur Trup cu Sine, dar si intre ei. Cine oare i-ar putea desparti
si indeparta de aceasta uniune fizica pe cei care sunt lipiti de Hristos la a fi un singur Trup cu EI?
Cici daca Tmpartasim cu totii o unicd paine, formam cu totii un singur Trup. lar Hristos, cu
adevarat, nu poate fi impartit. De aceea Biserica se numeste si ea Trup al lui Hristos, iar noi
miadulare ale ei (cf.ICor. 12, 27)... Cu toate cd, luati separat suntem multi, si cd, in fiecare,
Hristos face sd locuiasca Duhul, al Tatdlui si al Sau, cu toate acestea, Duhul este unul si
nedespartit, Cel Care adund in El duhurile fiecaruia, cu toate deosebirile existentei individuale, si
le face pe toate sa apard ca ficand o singurd fiinta cu El Tnsusi....””. In continuare dupa ce
citeazd din mai multi Parinti ai Bisericii, teologul catolic, convertit la Ortodoxie, desprinde
citeva concluzii importante: “In toate [textele citate], Sfanta Euharistie, impartisania cu Trupul
si Sangele sfintite ale Domnului, apare ca mijlocul predilect de a le incredinta crestinilor,
trupului si sufletului lor, viata cea vesnica si indumnezeitoare pe care Dumnezeu, in marea Sa
mild, a dorit sd le-o ddruiascd. Ea constituie astfel si Sfanta Taina a unititii ecclesiale: cum
fiecare credincios face un singur Trup si un singur Duh cu Hristos, toti se topesc in unitate.

invégétura aceasta se situeaza deplin pe linia ecclesiologiei euharistice a Parintilor
veacului al II-lea si al I1I-lea. Fiecare Biserica locala, adica fiecare grup de crestini care se aduna
in acelasi loc 1n jurul preotului lor legiuit, pentru a savarti Sfanta Euharistie, nu ete doar o parte a
Bisericii universale, ci se identificd complet cu ea, o face prezentd in plinatatea ei, in acel loc,
indatd ce ramane in intregime fidela credintei propovaduite de aceastd Biserica.

Asa se explicd de ce notiunile de “intercomuniune” si “ospitalitate euharisticd” au fost
necunoscute Bisericii vechi, care nu le-ar fi putut gasi vreun inteles... Se poate observa cét de
important era pentru Parinti, atunci cand apareau neintelegeri intre Biserici, sa identifice exact
natura acestora. Era vorba de chestiuni de importantd minora, sau de traditii deosebite, dar
autentice? Atunci mentinerea sau restabilirea comuniunii se impunea, fard ca vreuna dintre parti
s-0 poatd constrange pe cealaltd sd se plece in fata dorintelor sale sub amenintarea rupturii. Dar
atunci cand era vorba, dimpotrivd, de chestiuni care vizau esenta credintei si a Traditiei
apostolice? In acest caz, atita vreme cét neintelegerile dainuiau, separatia rimanea cea mai
dureroasd, dar, in acelasi timp, cea mai urgentd dintre necesitdti, nu numai in numele adevarului,
ci si in cel al adevaratei iubiri de Dumnezeu si de aproapele. Pentru Sfintii Parinti, tezaurul de
credintd este indivizibil, nu este cu putintd sd deosebesti parti fundamentale si parti de importanta

% A. Keshishian, op.cit.,p.238
°! Nostalgia Ortodoxiei, Ed.Anastasia, 1995, p.117
92 Sf Chiril al Alexandriei, In Jn.,11,11, in P.G.74, 560A-561B
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mai micd, asupra carora se poate negocia. Pentru ei, intregul adevar revelat de Dumnezeu are o
importanti de nepretuit™”.

Daca fiecare Taind este un eveniment in Biserica, pentru Bisericd si prin Biserica,
Euharistia este Taina Bisericii, deoarece constituie, manifesta si da expresie esentei Bisericii **,
care este locul vizibil al Imparitiei lui Dumnezeu, Basileia.

Din nefericire, existd inca obstacole serioase in calea deplinei koinoni. Pentru multe
Biserici koinonia euharistica este expresia supremei unitdti in credinta in timp ce pentru altele
este posibild, totusi, atunci cand existd deja o comuniune “partiala”, sau un acord teologic.
Existd, de asemenea, biserici care incurajeaza “comuniunea euharistici provizorie” - “interim
eucharistic communion”, “comuniune progresiva” -“progressive communion”, sau “ospitalitate
eucharistica” - “eucharistic hospitality” ca mijloace de a-i pregiti pe credinciosi pentru
comuniunea euharisticd deplina”.

Expresia “ospitalitate euharistica” a aparut in contextul miscarii ecumenice moderne
pentru a desemna posibilitatea participarii la “Cina Domnului” in conditiile divizarii existente
intre crestini. Multi cred c@ aceasta este posibila fie in sine, fie ca masurd intermediara care sa
conducd la unitate desévérgité.%

Abordéand problema “ospitalitatii euharistice”, Mitropolitul Paulos Mar Gregorios arata
ca pentru un ortodox apar doud intrebari: Cine este aceastd gazda atat de ospitaliera? Ce si cui
ofera aceastd gazda? °’ Sfanta Euharistie este jertfa de multumire oferitd lui Dumnezeu de catre
Bisericd pentru toatd creatia, de aceea nu poate apare problema ospitalitatii. A oferi comuniune
celor care nu sunt in comuniune, ar insemna a percepe Sfanta Euharistie ca un ospat oferit de
Biserica, la care poate invita oaspeti in plus. Dar Biserica se oferd pe sine lui Dumnezeu prin
Trupul si Sangele Domnului, de aceea nu poate fi vorba de ospitalitate in administrarea Sfintelor
Taine. Mai mult termenul “ospitalitate” devine chiar ofensiv, deoarece bisericile care nu ofera
acest gen de ospitalitate pot fi catalogate drept neospitaliere. Ortodoxia poate aplica doar
principiul oikonomiei, care permite autoritatilor canonice sa faca exceptii din motive pastorale si
misionare. Dar nici “ospitalitatea euharistica”, nici intercomuniunea nu au nici o relevantd pentru
un ortodox .*®

In ceea ce priveste intercomuniunea lucrurile sunt clarificate in teologia roméaneasca.
Parintele Profesor lon Bria ofera in capitolul: Unitate si intercomuniune, din teza de doctorat
intitulatd: Aspecte dogmatice ale unirii Bisericilor” o foarte utild prezentare a problematicii,
aratand ca din punct de vedere al conditionarii dogmatice, s-au formulat patru conceptii despre
intercomuniune:

a) Conceptia “totala” (ortodoxa), dupa care intre Biserici nu poate sd existe decat
“comuniune totala”, deplind (dupa terminologia de la Lund, 1952), ceea ce implicd unitatea de
doctrind si unitatea de slujire sacramentala. Deci unirea trebuie inteleasd ca unitate totald intr-o
singurd Biserica vazutd; b) Conceptia “ministeriala” sau a slujirii (anglicana), care pune accentul
pe unitatea preotiei hirotonite. Numai Biserica aceea care pastreaza succesiunea istoricd a
episcopatului are o preotie capabild sd celebreze valid Euharistia; ¢) Conceptia “doctrinard”
(luterand), care accentueaza credinta in doctrina euharistica, conditia intercomuniunii fiind
unitatea de credintd in prezenta reald, deci un consens doctrinar asupra Euharistiei; d) Conceptia

% Placide Deseille, op.cit., p.127, 129

**Gennadios Limouris, The Eucharist as the Sacrament of Sharing: An Orthodox Point of View, in: Orthodox
Visions of Ecumenism, p. cit., p.249

% A Keshishian, op.cit.p.239

% Robert G. Stephanopoulos, Eucharistic Hospitality: Implications for the Ecumenical Movement, in Orthodox
Visions of Ecumenism, op.cit. p.263

°7 Paulos Mar Gregorios, Eucharistic Hospitality : Not a Question of Hospitality, in: Orthodox Visions of
Ecumenism, op. cit., p. 231

% Tbid.

% EIBMBOR, 1968, p.64-80
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“deschisa” (reformatd), conform careia Hristos este Domnul si savarsitorul Cinei, adica El invita
pe toti si de aceea nici o doctrind sau disciplind nu poate sd-i impiedice pe crestini sd primeasca
darul oferit de El gra'cuit.100

Parintele Staniloae a scris un studiu'®' in care infercomuniunea este calificata drept un
“produs al unui spirit de tranzactie, conceptul intercomuniunii cuprinde in sine mai intai o grava
contradictie logica si reald. Nu o coincidentia oppositorum, prin care e constituitd orice unitate
de bogata complexitate, ci o non-coincidentia oppositorum in care contrariile se anuleaza pur si
simplu, in care negatia face imposibild afirmatia sau ii reduce considerabil deplinatatea™*, dupa
ce cu cativa ani inainte luase o pozitie radicald fatd de un act care ar fi putut avea repercusiuni
greu de prevazut: “intercomuniunea” dintre patriarhul ecumenic si papa cu ocazia vizitei de la
Roma n octombrie 1967.

La producerea acestui ipotetic eveniment ar fi contribuit substantial Prof. M.Afanassieff
de la Institutul Sf.Serghie din Paris, prin teoria ecclesiologiei euharistice opuséd ecclesiologiei
universaliste'”. El afirmi cd, dupa ecclesiologia universalistd, este imposibil de realizat o unire
a bisericilor, pentru cd in afard de Biserica cea unicd universald, care cuprinde tot ce este
Biserica, nu mai existd vreo Biserica, calitatea de Bisericd universala arogandu-si-o in
exclusivitate atat Biserica Romano-Catolicd, cat si cea Ortodoxd. De aici imposibilitatea
realizarii unirii. Dar dupa teoria lui Afanassieff, “nu exista o Biserica Universald, o Biserica
intinsd pretutindeni, din care si facd parte toate Bisericile locale. Apartenenta la o Biserica
Universald nu e necesard unei Biserici locale, pentru a fi Biserica deplind. Orice comuniune in
care se savarseste Euharistia si are ca centru un episcop este Biserica deplind, indiferent daca se
afli in comuniune cu alte comunititi care sdvarsesc si ele Euharistia §i au ca centru un
episcop”™ ™. Avem aici un exemplu concludent pentru pericolul reprezentat de folosirea
jumatitilor de adevar. Intr-adevar, in conceptia ortodoxd, nu poate fi vorba de o apartenentd
jurisdictionald a bisericilor locale fatd de Biserica Universald, sau mai degraba universalista -
cum este Biserica Romano-catolica, dar aceasta nu inseamna cd nu trebuie si fie in unitate de
credintd, in relatii fratesti, in unitate de cult In general, pentru a putea fi si in comuniune
euharisticd. Biserica este redusd la o monada ecclesiala inchisa in sine. De fapt ecclesiologia
euharisticd oscileaza Intre catolicism care reduce ecclesiologia la o unitate inchisd si
protestantism care supradimensioneaza rolul bisericilor locale fara a fi intr-o relatie stransa de
comuniune bazati pe adevar si iubire, cu celelalte Biserici sau cu Biserica universala'®. Dupa ce
expune in continuare teoria lui Afanassieff, si 1i aratd carentele, Parintele Staniloae o califica
drept o: pledoarie “dogmatica” si “istorica” pentru intrarea Bisericii Ortodoxe in comuniune cu
Biserica Romei, cu ocolirea discutiei punctelor dogmatice deosebitoare, cu minimalizarea
acestor diferente, pentru ca, crednd in constiinta ortodocsilor intrati in comuniune cu Roma,
aceasta atitudine relativista fatd de diferentele dogmatice intre Biserica Ortodoxa si cea Catolica,
sa se ajunga treptat ca ortodocsii sa accegte ulterior si invataturile dogmatice ale Romei, “dandu-
i prin iubire mai mult decét prin drept”'"®. Cat de grava a considerat Parintele Stiniloae aceastd
teorie, putem deduce si din faptul ca o mentioneaza din nou, dupd multi ani, intr-o carte despre

1 1bid.p.66-67, cf. Ton Bria, The Liturgy after the Liturgy, Geneva, WCC Publications, 1996, p.28-30

101 7y problema intercomuniunii, Ortodoxia, nr.4, 1971, p.561-584

2 1bid., p. 561

1% Redidm céteva din titlurile lucririlor care expun aceast teorie: La doctrine de la primaute a la lumiere de
I’Ecclesiologie, Istina, nr.4 , 1957, p. 401-402; Le concile dans la theologie orthodoxe ruse, Irenikon, nr.35, 1962,
p.316-339; L’infailibilite de 1’Eglise, du point de vue d’un theologien orthodoxe, in vol.col: L’infailibilite de
I’Eglise, Chevetogne, 1961, p.183-201; L’Eglise qui preside dans I’Amour,in vol.col: La primaute de Pierre dans
I’Eglise Orthodoxe, Neuchatel,1960; Una Sancta, Irenikon,nr.4,1964, mentionate de Pr.Prof.D.Sténiloae in: Biserica
universald si soborniceascd,Ortodoxia, nr.2, 1966, p.167-198

1% pr Prof.D.Staniloae, op.cit., p.167-168; o prezentare sinteticd a problemei in K.C.Felmy, op. cit., p.212-231, unde
este citat si Parintele Staniloae, acuzat de “neintelegere si refuz”, p.213

1%1erom.drd.M.Filimon,op.cit.p.42

1% pr Prof.D.Staniloae, op.cit.,.p.174
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Sfanta Liturghie'”’, subliniind faptul ca Liturghia nu incepe cu Euharistia, ci abia dupa ce
preotul spune: “Sa ne iubim unii pe altii...”, si se rosteste Crezul, deci se realizeazd comuniunea
de iubire si de credintd, se ajunge la prefacerea cinstitelor daruri si apoi la impartasirea din
acelasi Potir. In studiul citat este criticata si pozitia lui A.Schmemann, care “pornind de la baza
ecclesiologiei euharistice, contrara ecclesiologiei juridic-universaliste si centraliste a Romei, a
ajuns pana la urma si recunoasca in fond primatul papal in sensul lui aproape deplin”™'®.

Parintele Staniloae a urmarit si a scris in mod amanuntit despre vizitele reciproce
intreprinse de papa Paul al VI-lea si de patriarhul Atenagora (iulie, respectiv octombrie 1967). Se
pare ca papa a facut primul vizita din cauza opozitiei ortodocsilor conservatori. Ingrijorarea
incepuse deja cu putin inainte de vizita papei, cand patriarhul ecumenic declara: “Noi suntem in
unitate cu Biserica Romei si in numele lui Hristos noi cutim sa stabilim intercomuniunea...”'®.
Nu a fost o expresie protocolara, stiindu-se ca afirmase adesea ca dupa ce se va crea o atmosfera
de mare iubire - prin intercomuniune, n.n., teologia va rezolva cu mai multd usurinta problema
diferentelor dogmatice, in sensul acesta cristalizindu-se o adevarati “doctrina Atenagora™'”.
Pregatindu-si vizita la Roma patriarhul Atenagora anunta cé intentioneazd, ca in acord cu toate
Bisericile Ortodoxe, sd convoace un mare sinod, pentru a putea duce la Roma un acord al intregii
Ortodoxii in problema dialogului cu Biserica Romano-Catolicd. Totodata a hotarat sa-i viziteze
pe Intaistatatorii Bisericilor Ortodoxe autocefale in toamna anului 1967. Intalnirile de la Belgrad,
Bucuresti si Sofia, ca si declaratiile anterioare ale patriarhului Moscovei si mitropolitului
Leningradului, l-au determinat pe patriarh sa inteleagéd ca din moment ce Roma nu a renuntat la
vechile sale pretentii, “premisele unui dialog, “pe picior de egalitate”,asa cum il intelege Biserica
Ortodoxa si cum s-a hotérat si la cea de a treia Conferintd Panortodoxa de la Rodos nu sunt inca
create si, ca atare, inceperea unui astfel de dialog teologic nu este inci cu putinta™''!, si prin
urmare cu atit mai putin intercomuniunea. Chiar dacd la Roma se fdcuserd pregatiri pentru o
“misd de comuniune”, “fermitatea intdlnitda de Patriarhul Atenagora la Belgrad, Bucuresti -
Parintele Staniloae a avut in acest sens un rol foarte important n.n.- si Sofia, a determinat
scoaterea in ultima clipd, din aceastd misd a partii referitoare la consacrare si impértégire””z.
Patriarhul si-a exprimat dorinta de a se realiza comuniunea euharistica, dar a precizat patru
puncte neglijate anterior :

a) dialogul iubirii trebuie continuat, b) acesta va trebui urmat de un dialog teologic, c)
nu se stie cat de lung va fi drumul pana la unitate, d) comuniunea se va realiza abia odata cu
unitatea in credinta . B

Tema a fost reluatd intr-un articol in care tonul este la fel de categoric: “Vaticanul a
inventat o altd tactica: el nu mai doreste un dialog teologic cu ortodocsii, ci propune realizarea
unei comuniuni euharistice si prin aceasta o comuniune in toate Tainele cu ortodocsii, cele doua
Biserici ramanand mai departe Biserici diferite si distincte din punct de vedere dogmatic™'"*,
scopul final fiind, de fapt, acceptarea primatului papal.

In concluzie vom spune ci in tensiunea actuald, creata de divergente doctrinare
ireconciliabile, impértasirea din acelasi Potir - care inseamnd cuminecarea sacramentald cu
Cuvantul marturisit - nu poate deveni un mijloc pentru refacerea unitatii, dar rimane o mare
sperantd, ca semn al existentei unitatii de credinta si al vietii de comuniune desavarsite.

7 Spiritualitate si comuniune in Liturghia ortodoxd, Ed.Mitropoliei Olteniei, Craiova, 1986, p.398
'8 Biserica universald...,op.cit., p.179
199 91 Irenikon, nr.3, 1966, p-392, la Pr.Prof.D.Staniloae, Coordonatele...,op.cit., p.495

"10pr Prof.D.Staniloae, op.cit.p.498
111

Fragment din expunerea patriathului Justinian, in sedinta Sf.Sinod, 19 octombrie 1967, la
Pr.Prof.D.Staniloae.op.cit., p.489-499

"2 pr Prof.D.Stiniloae,op.cit.,p.500

'3 Tbid.

4 Idem, Tendinta Vaticanului dupd comuniunea euharistica cu ortodocsii, Ortodoxia, nr.3, 1972, p.493
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D. Rugiciuni - pentru unitate : perspectiva profetica

“Inainte de toate vd indemn sd faceti cereri, rugdciuni, mijlociri, multumiri pentru toti
oamenii”(ITim.2,1; cf-F.Ap.1,14)

Rugdciunea are “un mare rol unificator”'"®. In studiul intitulat: Rugdciunile pentru altii
si sobornicitatea Bisericii''®, cu un continut deosebit de frumos, Parintele Stiniloae afirma ci
sobornicitatea este: “opusul singuratatii”''” si de aici deduce marea temd a raspunderii prin care
“o persoana experiaza legatura in care se afla cu cealalta, legitura care nu depinde nici de vointa
sa, nici de vointa celeilalte, ci de structura dialogica imprimata in fiecare persoana”™ ',
Responsabilitatea crestinului fatd de semeni, raspunsul la cererea lor este obligatoriu, de fapt,
datorita raspunsului la revendicarea lui Dumnezeu :

“Cine dintre noi refuza sa raspunda lui Dumnezeu céat timp trdieste pe pamant, va
raspunde 1n fata judecdtii lui Dumnezeu din viata viitoare...pentru semenii sdi, pentru care,
Illgvoind sa raspunda in viata aceasta, a voit sd scape si de responsabilitatea fatd de Dumnezeu”

Aproapele nostru este orice om, cu atat mai mult unul care se numeste crestin. Scandalul
provocat de crestini nu se datoreaza “unitatii in diversitate”, poate nici chiar dezbinarilor in sine,
ci urii manifestate atat de des (cfl In. 4,20,21). Legatura dialogica intre persoane, sau
raspunderea unora fata de celelalte inaintea lui Dumnezeu trebuie sd se manifeste prin rugéciune
si fapte bune'?’. Si pentru a riméne deschisi si disponibili pentru dialogul cu “ceilalti”, asemenea
Parintelui Staniloae, am putea spune cd in rugiciune si in fapte bune se pot intilni toti
credinciosii crestini. Ei se pot ruga impreuna?l121 in special pentru unitate - se organizeaza adesea
astfel de intalniri, si, de fapt , scria Lukas Vischer, dimensiunea locala a rugaciunii de mijlocire
constituie piatra de temelie a pregatirii noastre pentru solidaritate mutuala, ar fi necinstit sd ne
rugam pentru biserici in general, dacd nu ne referim in primul rand la cele vecine cu noi'?. Pot
face impreuna fapte bune - existd diverse fundatii si asociatii cu scop caritativ in care sunt
angajati si ortodocsi si crestini apartindnd diverselor confesiuni sau denominatiuni. Deci se pot
uni pe plan local in efortul de-a alina suferintele de tot felul. S-ar realiza astfel o oarecare
comuniune, un cadru propice pentru cunoastere si respect reciproc, o experientd ecclesiala
profetica in miscare spre unitate deschisd tuturor. Bineinteles cd aceastd colaborare practica
interconfesionald nu trebuie sa fie confundatd cu ecumenismul propriu-zis, adicd cu dialogul
teologic 1n vederea restaurdrii unitdtii vdzute intre Biserici pe linie istorica, dogmatica si
sacramentald. Marturia crestind comund, publicd creazid doar ambianta dialogului teologic.
Bisericile ortodoxe au reactionat contra unei versiuni exclusiviste, socio-politice a
ecumenismului.

"S1dem, Dogmatica 11, p.208

16 Op.cit.

" 1bid.p.29

"'® Tbid.

Y Idem. Responsabilitatea crestind, Ortodoxia, nr.2,1970, p.186

20 1dem. Rugdciunile pentru alfii. .., op.cit.p.30

2! Tlustrativa in acest sens este comunitatea monastica de la Bose (Italia), o obste formati din calugari si calugarite
care nu apartin aceleiasi Biserici, dar care impreuni {1 cauti pe Dumnezeu in rugiciune, in saricie, in feciorie si in
ascultare -Enzo Bianchi, Cuvdnt si rugdciune, introducere in lectura duhovniceasca a Scripturii, cu o prefatd de
Mitropolitul Serafim, Ed.Deisis, Sibiu, 1996

122 T ukas Vischer, A Growing Fellowship of Mutual Intercessio”, in: The Ecumenical Movement.An Anthology of
Key Texts and Voices, ed. by Michael Kinnamon and Brian E.Cope, WCC Publications, Geneva, 1997, p.513
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. . . . o v A - . . 12
2. Sobornicitatea - universalitatea crestini in forma de koinonia'>

Scriind despre Sobornicitatea generald a Bisericii, Parintele Staniloae se referd la:
a) Sobornicitatea ca unitate a persoanelor in varietate complementard si, b) Sobornicitatea ca
comuniune si plenitudine in Duhul Sfant. Dar in primul rdnd cum se explicd termenul
sobornicitate? Traducatorii slavi ai Crezului niceo-constantinopolitan au redat termenul grec
catholike prin sobornaia, cuvant care deriva din verbul sobirati (a aduna la un loc, a reuni, a
forma o unitate), iar acesta din radicalul sobor (adunare, grupare la un loc). Biserica este
soborniceasca deoarece are misiunea de a aduna intr-o unitate, de a uni intr-un tot intreaga lume.
“A trai in Biserica soborniceascd inseamni a trdi in sobornicitate, adica in unitate internd de
credinta si in unitate externd de fapte si manifestari, a trai dupa randuiala intregului care inlatura
izolarea si ramanerea in afara acestui intreg. Pentru a exprima triirea in sobornicitate slavii au
cuvantul “sobornost” care arati tocmai impirtasirea din sobornicitate”?* - se stie, insa, ci
slavofilii au promovat ideea de “sobornost” ca unitate si comunitarism sub forma unui catolicism
voalat. Triadologia este baza sobornicitdtii Bisericii, dar catolicismul datoritd viziunii scolastice
despre Sfanta Treime, a exacerbat rolul unitatii, ajungand la o viziune ecclesiologica unilaterala
determinatd de naturalism si esentialism. De asemenea si filioquismul a avut consecinte nefaste
pentru ecclesiologia catolica, dat fiind faptul cé rolul Duhului Sfant in Biserica a fost substituit
de autoritatea constiintei Bisericii care era reprezentatid de infailibilitatea pontifului roman.
Astfel in ecclesiologia catolica Biserica este conceputd ca o institutiec umand nepnevmatizata,
sfintenia si morala crestind au fost reduse la o sociologie umanitaristd sau la un activism social,
iar catolicitatea si-a pierdut forta ei interioara fiind redusa la o extindere a unitatii Bisericii in
lume. Protestantismul situdndu-se la polul opus a accentuat aspectul divin al Bisericii ajungand
la un monofizism ecclesiologic care anuleaza participarea omului la o viatd de comuniune si
dragoste a lui Dumnezeu Cel Unul in Treime. Bisericile protestante fiind ostile unitatii juridice si
formale, impusd de autoritarismul papal, au exacerbat rolul diversitatii si al individualitatii
ecclesiologice '%°.

Numind Biserica “soborniceascd” - precizeaza Périntele Staniloae - sensul este mai
apropiat de cel al apelativului “catolicd”, deoarece se exprima “modul sinodal de pastrare a
invataturii Bisericii la nivel episcopal, dar si modul general comunitar al practicarii invataturii.
Toata Biserica este un Sinod permanent, o comuniune /koinonia], o convergenta si o conlucrare
permanentd a tuturor membrilor ei, cici numai in aceastd stare se pastreaza si se valorifica
bunurile ei spirituale. In timpul nostru aceastd sinodalitate generald e redatd prin ideea de
comuniune, [koinonia] care implicd pe aceea de complementaritate”12°. Intr-un studiu anterior
mentiona cele trei acceptiuni mai cunoscute ale termenului sobornicitate: cea romano-catolica -
universalitate, cea anglicand - integritatea doctrinei, din perspectivd ortodoxa se accentueaza
”sensul participarii active a tuturor credinciosilor la bunurile spirituale ale lui Hristos in duhul
deplinei comuniuni, aceasta constituind insédsi Biserica in calitate de organism sau de trup al lui
Hristos. Sensul ortodox nu exclude, ci le include pe celelalte doud: aceastda comuniune ar
imbogiti cu atdt mai mult pe fiecare, cu cat ar cuprinde mai multi membri, dacé e posibil pe toti
crestinii $i pe toti oamenii™'?’

Insusirea de a fi soborniceascd arata de ce naturd este unitatea Bisericii, aceasta fiind
“realizata si mentinutd prin convergenta, comuniunea, complementaritatea unanima a membrilor

12 Sobornicitatea deschisd,op.cit., p.172

124 Arhid.Prof.Dr.Ioan N.Floca, Drept canonic ortodox,legislatie si administratie bisericeascd, vol.l , EIB, 1990,
p.18

125 Jerom.drd. Mihail Filimon, Catolicitatea Bisericii si implicatiile acesteia in conceptia teologului Viadimir
Lossky, Revista Teologica, nr.1,1995, p.41-42

126 Dogmatica, 11, p.283

127 Coordonatele...,op.cit., p.516
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ei, nu printr-o simpla alaturare sau printr-o contopire a tuturor intr-un tot uniform. Deci
sinodalitatea sau sobornicitatea implica sensul Bisericii ca intreg organic-spiritual gi prin aceasta
se apropie de intelesul adevarat al termenului “catolicd”, fara sd-1 exprime direct. Adica
sinodalitatea sau sobornicitatea expriméa pozitia si lucrarea complementara a membrilor Bisericii,
ca intr-un corp adevirat, si nu cauza ei, cum o exprima termenul “catolica”. O redare directd a
sensului termenului catolicitate” ne-ar oferi-o termenul de “intregime” - holon sau de
plenitudine”'?®.

Pentru ca termenul sobornicitate este echivalat cu cel de sinodalitate consideram
necesara referirea la studiul intitulat Natura sinodicitatii, in care Parintele scrie cd a ales
termenul sinodicitate “pentru caracterul general al Bisericii de imbinare a unitétii cu diversitatea
armonioasd, pentru a inlocui termenul sobornicitate”. lar despre raportul dintre sinodalitatea
episcopald si sinodicitatea Bisericii in sens larg scrie: ”Numai in cazul ci episcopii fac parte din
aceasta sinodicitate generald a Bisericii, sau sinodul lor reprezintd aceastd sinodicitate generala,
hotararile lor in sinod vor fi valabile, pentru ca prin ei se va exprima Biserica”?’. Prin urmare
“sinodalitatea” se refera la modul de lucru in sinod, iar termenul sobornicitate a fos inlocuit cu
cel de sinodicitate'*’. “Bazele” acestei sinodicitdti ar fi :

- umanitatea ca intreg identic dupa fiintd, dar divers in persoanele care il constituie.
Omul este fiintd dialogica, el isi comunica altora gandurile sale, simtirile sale, doreste sa apeleze
la ajutorul lor si sa primeasca de la ceilalti gdndurile, simtirile si ajutorul lor.

- din perspectiva teologicd natura sinodicitatii in sens larg isi are temeiul in faptul ca
omul a fost creat de dupa chipul lui Dumnezeu si chemat la asemanarea cu El.

- aceasta sinodicitate naturald, sau creationald se manifestd atat in familie cit si pe plan
mai larg, In fiecare natiune. Diversele neamuri nu sunt rezultatul pacatului strimosesc, dar
pacatul a facut si face ca atat unitatea umanitatii cat si diversitatea persoanelor si neamurilor sa
fie folosite ca motive de abuzuri, prin accentuarea unilaterald a uneia sau a alteia. ”Sinodicitatea
este echilibrul sandtos intre unitate si diversitate, sau mentinerea si manifestarea diversului in
cadrul unitatii, fara slabirea unitatii, si fara amenintarea diversitatii.”

- sinodicitatea in acest sens e realizatd in Hristos si in Biserica, ca adunare a tuturor in
Hristos."?! Unitatea acestui trup este realizarea Duhului Sfant, El fiind “Duhul comuniunii”,
adica al unitatii unui intreg. Unitatea comuniunii este singura in acord cu demnitatea umana,
singura care nu subordoneaza o persoand alteia, iar institutia nu e conceputa ca fiind in afara
persoanelor, sau mai presus de ele, Tnﬁbusindu-lem.

in pofida inlocuirii ulterioare a termenului sobornicitate cu cel de sinodicitate, revenind
la analizarea studiului Sobornicitatea deschisa, este evident cd se va folosi cuvantul
sobornicitate. “Sobornicitatea trebuie sd fie nu numai o teorie, ci si o practica. Sobornicitatea
trebuie sa fie de fapt o triire a credintei intr-o comuniune vie; ea e universalitatea crestind in
forma de comuniune [koinonia]”***. Trebuie si cuprinda totul valorizat prin traire, fiind si
“unitatea atotcuprinzdtoare a invataturii crestine trdite de comunitatea universald si liberd a
crestinilor”. Mai mult sobornicitatea este vazuta ca “soborul a toata lumea, in care toti crestinii
isi aduc intelegerea intregii realitéti divine revelate si a Intregii realitdti umane vazute in lumina
revelatiei integrale, pentru a o impartasi tuturor si pentru ca fiecare sd se impartdseasca de
intelegerea tuturor. Soborul sufletelor trebuie sd realizeze sau sa valorifice soborul sau
sobornicitatea ideilor, o armonie a tuturor intelegerilor si a intelegerii de catre toti a tuturor

'3 Dogmatica, II, p.283, 284

'2 Natura sinodicitdtii, Studii teologice,nr.9-10, 1977, p.611

30 Mentionam ca studiul in anliza a fost publicat in anul 1977, si a fost de strictd actualitate, din moment ce in
Dogmatica,Il, desi aparutd cu un an mai tarziu termenul sobornicitate este pastrat-probabil materialul fusese dat la
tipar fnainte, i nu s-a mai revenit asupra termenului

B Natura sinodicitdtii,op.cit.,p.605-607

132 Idem, Sfantul Duh si sobornicitatea Bisericii, Ortodoxia, nr.1, 1967, p.39

133 Idem, Sobornicitatea deschisa,op.cit., p.172
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aspectelor realitatii divine si umane revelate. Evanghelia in totalitatea cuprinsului ei reflecta
intelegerea intregii realitdti umane si Biserica mentindndu-o are in principiu aceastd intelegere
universald in forma de comuniune - [koinonia] sau de sobor”"**. Desi spune céd in principiu
Ortodoxia pastreaza totalitatea invataturii crestine - “Biserica Ortodoxa, pastrand si practicand
pand azi Traditia apostolica, a pastrat si practicat pand azi Revelatia integrala in Hristos prin
Duhul Sfant. Prin Traditie, credinciogii Bisericii Ortodoxe se bucurd de toatd lucrarea
méntuitoare a lui Hristos in cadrul ei, sau de comuniunea cu Hristos in integritatea Lui”'*® -
totusi, la actualizarea contemporand a acesteia, la intelegerea ei tot mai concretd, mai amanuntita,
mai adancitd si mai vie, corespunzitor cu nivelul intelectual general al fiecarui timp, “sunt
chemati sd-si aducd o contributie si traditiile altor formatiuni crestine, chiar daci ele au retinut
aspecte mai putine sau au accentuat prea exclusiv pe unele din totalitatea realitatii spirituale
divino-umane a cregtinismului”m. Prin urmare se pune in acelasi timp problema depasirii de
catre toti a diversitatii modurilor in care se reveleazd Dumnezeu si in care il intelegem in
unitatea integrald a Sa, cea mai presus de toate aceste moduri diverse de revelare. Dumnezeu
face uz, pentru a se face cunoscut, de acte, cuvinte si imagini'37 mereu diferite, prin toate Se
reveleaza, dar fiinta Sa rimédne mereu incognoscibild. De aceea “nu trebuie sa ne atasam la nici
unul si nici la toate la un loc ca la ultima realitate, cum spun Bonhoefer si Congar, céci toate sunt
numai penultimele'*®. ...Mai mult trebuie si admitem si moduri noi de a exprima pe Dumnezeu,
mai bine-zis legédtura noastra cu El. Aceasta inseamna recunoasterea tuturor modurilor crestine
de exprimare de pana acum a lui Dumnezeu ca avand o valoare, dar si o anumita constiinta a
nedeplinatatii, a relativitatii lor. Amandoud aceste atitudini ale constiintei crestine ne pot ajuta sa
inaintdm pe drumul unitatii dintre crestini”'>’.

Dar sobornicitatea nu este numai cuprinderea tuturor modurilor de revelare si de
exprimare a lui Dumnezeu si a tuturor modurilor de intelegere si a raspunsurilor mereu mai
aprofundate, ci si “o deschidere mereu mai intelegdtoare si mai cuprinzitoare spre Dumnezeu cel
mai presus de ele, o Tnaintare continua in bogatia Lui spirituald infinita. ...Sobornicitatea aceasta
deschisa, transparentd si continuu depasita implicd insd si un anumit pluralism teologic sau de
intelegere in Dumnezeu (avand in vedere cd orice intelegere sau efort de intelegere in Dumnezeu
chiar a credinciosului celui mai modest, este o teologie) a tuturor intelegerilor altora, ca cuprinse
in misterul apofatic al lui Dumnezeu. Duhul sobornicesc al cuiva implicd un anumit pluralism,
intrucat, intelegdnd misterul apofatic al lui Dumnezeu in care sunt cuprinse toate, are o
deschidere si pentru cel ce nu are aceeasi largd intelegere ca el a tuturor aspectelor realitatii,
stiind cd si intelegerea mai ingusta a lui sesizeaza tot ceva din Dumnezeu. ...Asa se produce o
intelegere simfonicd a tuturor, in care intelegerile lor se interpenetreaza, comunica intre ele, fara
sa se uniformizeze. lar prin aceasta se realizeazd o intelegere comund mai corespunzatoare a
realititii divine mereu mai presus de orice intelegere comuni realizata. ...In aceasta sobornicitate
sau universalitate deschisd, transparenta si intr-o continua misgcare de depasire in sens vertical si
orizontal, primesc o valoare nu numai chipurile si formele din Biserica, sau din lumea crestina, ci
toate ale lumii”'* - dimensiunea cosmici a crestinismului.

Daci ar fi si rezumam sensul conceptului sobornicitate deschisd credem ci am
putea spune cid ar fi: cunoasterea, intelegerea, triirea - experierea, marturisirea si
valorificarea si actualizarea credintei Apostolilor in integralitatea sa, la care sunt chemati
toti crestinii - uniti dupé fiinta, dar diversi dupa persoane, familie, neam si traditii, fiind

B4 1bid.p.172

135 Idem, Unitate si diversitate in Tradltia ortodoxd, Ortodoxia, nr.3, 1970, p.337
13 1dem, Sobornicitate deschisd,op.cit., p.172

137y idem, Revelatia prin acte,cuvinte si imagini,Ortodoxia, nr.3, 1968, p.347-377
138« Regno”, Documentazione, 15 oct.,1970, p.415

39 Sobornicitate deschisd, op.cit., p.173

140 1bid., p.178,179
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prinsi in tesitura dialogici intre ei insisi si intre ei si Dumnezeu'"' - intr-o comuniune -
koinonia ce poate deveni tot mai accentuati, pe misura ce ei tind ca toatd viata lor sa se
desfisoare “potrivit intregului” - conform plenitudinii (kata-potrivit, conform; holon-
intregului, secundum totum, quia per totum est, “exprima o totalitate care nu este geografica,
orizontald, cantitativa, opusa oricarei fragmentari a dogmei. Acolo unde este Hristos lisus, acolo
este Biserica universalid'®, arata aceastd unitate a plinatatii care nu depinde nicidecum de
conditii istorice, spatiale si cantitative”.'*® - acesta ar fi sensul catolicitdtii Bisericii).

Aceasta deoarece “Biserica este un intreg organic, un organism sau un corp spiritual, o
plenitudine care are totul, iar acest tot, aceastd plenitudine e prezentd si eficientd in fiecare din
madularele ei, din actele ei, din partile ei. Intelesul acesta al Bisericii precizeaza intelesul ei de
“corp” al lui Hristos. ...Biserica are pe Hristos intreg cu toate darurile Lui mantuitoare si
indumnezeitoare si fiecare Bisericd locala si chiar fiecare credincios Il are intreg, dar numai
intrucdt raiméne in “Intregul™ corpului. Asa cum in orice celuld a unui corp e corpul intreg cu
lucrarea lui, cu specificul lui, asa este in orice madular sau parte a ei Biserica intreagd si prin
aceasta Hristos intreg, dar numai intrucat respectivul madular, sau respectiva parte a ei raméne in
Biserica. Madularele nu sunt uniformizate prin aceasta, ci sunt complementare, datoritd faptului
ca viata corpului intreg, sau Hristos insusi prin Duhul Sfant e prezent in mod activ in toate™' .
De aceea, “In loc sa dezvolte un concept al adevarul universal inteles din punct de geografic sau
cultural, Traditia ortodoxd a sustinut universalitatea - catholicity sau adevarul “potrivit
intregului” - “according to the whole”, exprimate in fiecare comunitate euharistica locala.
Aceasta se datoreazd lucrarii Sfantului Duh, Cel care ne célduzeste mereu spre deplinitatea
adevarului.

Prin urmare, catolicitatea credintei apostolice este experiatd si exprimatd de fiecare
comunitate de credintd locala in contextul sdu specific. ...Puterea Evangheliei prin credinta
apostolicd cea unicd, ne poate face receptivi la nevoile variate in cadrul aceluiasi context sau
intre diferite contexte. Astfel catolicitatea credintei apostolice nu este pusd in pericol sau
compromisd cdnd Biserica raspunde diferitelor situatii. Dimpotriva, Biserica traieste si
implineste credinta apostolicd cu adevarat cand aratd compasiune si devotament pentru lumea lui
Dumnezeu in diferite epoci si locuri”'*.

Sobornicitatea este deschisd tuturor, dar intrd numai cei care renuntd la accentuarea
excesiva a unor parti din credinta Apostolilor si doresc sd traiasca “potrivit intregului”, in
Biserica deplind, Biserica Ortodoxa. Fapt posibil de realizat deoarece o traditie nu poate dura
permanent cand e in ea o nedeplinitate, o insuficientd, pentru cd generatiile urméatoare isi dau
seama de aceastd nedeplindtate si cautd sd o depaseascd, sau cel putin si o intregeascd printr-o
conceptie mai cuprinzitoare, printr-un mod de viata lipsit de nedeplinatatea de care suferea cel
de pana atunci”'*.

Deschiderea aceasta ecumenicd nu poate duce nicidecum la relativizarea invataturii de
credinta, fiindca “ecumenismul nu inseamna a trece peste diferentele doctrinare, o eliminare a lor
sau o minimalizare a lor, deoarece legea vitala a Crestinismului in general este pastrarea unitatii
si integritatii sale doctrinare”, sobornicitatea deschisd nu inseamna, in nici un caz, o "Dogmatica

e 5147
crestind deschisa” ™',

“UYdem, Rugdciunile pentru alfii si sobornicitatea Bisericii, Studii Teologice, nr.1-2, 1970, p.32

142 Sf.Ignatie, Smyrn., 8, 2

143 paul Evdokimov, Ortodoxia, trad. din Ib.francezi de Dr.Irineu Ioan Popa, arhiereu vicar, EIB, 1996, p.171

44 pr Prof.D.Stiniloae, Dogmatica II, p.284

195 Orthodoxy and Cultures, Inter-Orthodox Consultation on Gospel and Cultures, Addis Ababa, Ethiopia, 19-27
January 1996, Ed. WCC, Geneva, Switzerland, 1996, edited by loan Sauca, Final Report, p.181-182

146 pr Prof.D.Stiniloae, Unitate si diversitate in Traditia Ortodoxd,op.cit., p.333

7 Pr.Prof.univ.dr.Petru Rezus, Teologia ortodoxd contemporand, Ed. Mitropoliei Banatului, Timisoara, 1989,
p423
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A. Uniatismul - cea mai gravd contra - mdrturie pentru koinonia locald si universald

Este important si nu fie uitatd pregitirea de istoric a Parintelui Staniloae. In cateva
studii incrimineaza, cu o virulenta usor de inteles, actiunile Romei combinate cu cele ale Vienei,
care au dus la dezbinarea religioasa a roménilor din Ardeal. Am spus ca uniatismul este cel mai
grav atentat la adresa koinoniei deoarece a dus la distrugerea unei stravechi comuniuni de
credintd, de limba, de cult si de cultura, sau cum spune Périntele: “Spre deosebire de toate
religiile si de toate confesiunile crestine, uniatismul nu s-a nascut dintr-o aderare a unor mase de
oameni la o conceptie religioasa deosebita de cea pe care au avut-o inainte, care sa raspunda unor
noi trebuinte sufletesti si sd aduca schimbare in viata lor spirituald. El a fost rezultatul unei
indelungi actiuni de violentare a constiintei religioase a poporului”'*®, de fapt a fost rodul unei
intreite silnicii: silnicia unei asupriri sociale si economice; silnicia administrativ-militara
exercitatd de un stat absolutist; silnicia unei confesiuni crestine care stimula silnicia statului si se
sprijinea pe ea.'* Se dezvola apoi, folosindu-se metodologia unui istoric, aspectele principale ale
temei: inceputurile uniatiei si falsurile de documente care insotesc originea ei, lupta poporului
din Transilvania pentru a ramanea in Biserica strimoseasca si persecutiile neintrerupte suportate
din cauza aceasta, lupta romanilor uniti pentru unitatea in credintd cu romanii ortodocsi si dorinta
dupa reintregirea Bisericii stramosesti.

Intr-un alt studiu, intitulat: Problema uniatismului in perspectivd ecumenicd"", scria:
“Unica atitudine crestina si ecumenica in problema uniatismului este ca si o parte si alta sd uitim
trecutul dureros si sd renuntdm la tendinta de a-1 mentine si resuscita; iar concomitent cu aceasta
sa naintam pe calea pregatirii unei unitati intre Biserica Ortodoxa si Catolicd pe baza de iubire,
spre o unitate pe care Ortodoxia o intelege ca o comuniune intre aceste doud Biserici si intre
ierarhii lor, in conditii de deplind egalitate, desigur dupa infaptuirea unitatii de credinta”."”' Din
concluzii spicuim:

- problema uniatismului nu se mai pune azi ca o problema oarecare, in ea insisi, ci ca
problemd a sincerititii ecumenice, a sinceritatii iubirii in raporturile dintre Biserica Romano-
catolicd si Biserica Ortodoxa

- uniatismul trebuie considerat ca un semn al lipsei de iubire, iar decizia pentru el ca o
decizie impotriva iubirii si a Duhului Sfant, pentru cd uniatismul constituie ipostasul viu al
contestdrii unei Biserici de citre altd Biserica sora si pentru ci uniatismul devine contestarea
actiunii evidente a Duhuluzi Sfant manifestate in viata celeilalte Biserici surori

- uniatismul este 1n plus o minciund, pentru cd ascunde celor ce sunt atrasi la uniatism
caracterul prozelitist al acestei actiuni

- atat timp cat Biserica Romano-catolica este decisd sd promoveze uniatismul, va
continua sa fie socotitd decisd pentru contestarea Bisericii Ortodoxe si nu va putea manifesta o
atitudine de iubire frateasca sincera fatd de Ortodoxie

- chiar daca intre protestanti si ortodocsi exista diferente cu mult mai mari decat intre
ortodocsi si catolici, ortodocsii si protestanti progreseaza in apropierea lor, deoarece intre ei nu
existd un zid de despartire cum existd intre Biserica Romano-catolicd si cea Ortodoxa, ca semn al
contestérii, zidul reprezentat de uniatism”.'>

La fel de transant se exprima Parintele atunci cand afirma ca: “exercitiul libertatii
religioase nu are nevoie sa se manifeste in actiunea unei Biserici in paguba altor Biserici, care e
“de prost gust” mai ales in aceastd epocd de ecumenism, cadnd pe de altd parte se vorbeste de
fratietatea crestind si de valorile pe care le detine orice Biserica. Caracterul unui “prozelitism de

8 Idem, Uniatismul din Transilvania. Opera unei intreite silnicii, Biserica Ortodoxa Romana, nr.3-4,1969, p.355
19 1bid., p.3555-356

13040 Ortodoxia, nr.4, 1969, p.616-625

5! Ibid.p.622

192 1bid.p.622-624
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prost gust”, care n-are nimic din vibratia unui misionarism religios, a unei propovaduiri a lui
Hristos, celor ce nu-L cunosc, este in primul rand uniatismul, ca atragere a crestinilor orientali la
recunoasterea primatului papal, fard nici o modificare a vietii lor religioase, numai cu scopul
extinderii zonei de influenta politicd a Vaticanului, sldbind o venerabild Biserica “sord” si
dezmembrand grav unitatea unui popor sau altul”.'*

Din pécate, in pofida discutiilor de la Balamand (iunie 1993) - unde se concluzionase ca
uniatismul nu se inscrie printre modelele de unire - pozitia papalitatii nu s-a schimbat.
Comentand unirea de la Brest (1596) papa loan-Paul 11, face din nou elogiul uniatismului :

“Unii vad 1n existenta Bisericilor Orientale catolice o dificultate pentru ecumenism.
Interpretind din nou wunirea de la Brest, ne intrebdm care este sensul acetui
eveniment...Bisericile Orientale catolice pot sd aducd o contributie foarte importantd la
ecumenism...Biserica greco-catolicd din Ucraina da slava lui Dumnezeu...pentru fidelitatea ei
eroica fatd de succesorul lui Petru...Ea intelege cd aceastd fidelitate o aseazd pe calea
angajamentului pentru unirea tuturor Bisericilor”">*. A aminti suferintele membrilor Bisericilor
greco-catolice, n temnitele comuniste este o datorie de memorie pentru toti. Dar a-i cinsti pe cei
ce n-au acceptat subordonarea fatd de Roma, si au suferit pentru pastrarea integritatii Bisericii
Ortodoxe, este si aceasta o datorie ecumenica.

Vorbind pentru intreaga Ortodoxie, actualul patriarh ecumenic, arata ca tezele aparate
de episcopul Romei in enciclicele recente sunt in ruptura totald cu traditia orientala:

“Am putut sd constat cu surprindere ca in enciclica papald Lumen Orientale, s-a facut
efortul de a se pune pe picior de egalitate comunitatile din Orient si vechile Biserici Ortodoxe,
acelea care anume perpetucaza fard intrerupere traditia autenticd a primului mileniu crestin.
Aceasta fnseamna cd regimul in nereguld al uniatismului, acceptat numai dupd principiul
iconomiei ecclesiale si numai in mod provizoriu, a fost considerat de Biserica Romei drept o
amnistie totald acordatd acestuia, cu alte cuvinte: ca o situatie regularizata definitiv, si deci ca un
model ecclesial legitim, ceea ce evident, noi nu vom accepta niciodatd, cu toatd dispozitia
noastra pacifica neschimbata si vointa noastra de reconciliere dupa spiritul Evangheliei”.155

Totusi calea ecumenica, la sfarsitul razboiului rece (1945-1989) este redeschisa in alti
termeni decat in trecut. Actualul episcop al Romei s-a pronuntat recent in legatura cu traditia
ortodoxa (Lumen Orientale, 1995) si cu relatiile cu Bisericile Orientale (Ut Unum Sint, 1995).
Aceste noi declaratii nu modificd ecclesiologia catolicd, dupa care Biserica Orientului este
“ranitd” in lipsa unei comuniuni depline cu succesorul lui Petru. Papa apreciazid totusi
doctrinele si proprii Orientului. El este constient de chestiunile misiologice si ecumenice pe care
le ridicd doctrina primatului papal. Mai mult, intr-un capitol din enciclica Ut Unum Sint el
invitd Bisericile sd re-examineze problema autoritatii episcopului de Roma in slyjirea -
ministerium unitatii Bisericii universale' ™, fapt fara precedent 1n istorie.

Este posibil ca dialogul bilateral intre cele doua “Biserici surori” si se orienteze in
directii pozitive, si se sperd gésirea unei solutii in privinta uniatismului, sperante ce se nasc si
datorita vizitei Papei loan Paul al II-lea in Roménia (7 - 9 mai 1999). Modul desfasuririi vizitei a
subliniat incd o datd vocatia ecumenica a romanilor, deschiderea lor, virtutea iertarii si uitarii
unui trecut dureros.

153 Coordonatele...op.cit.p.505

134 Scrisoarea apostolicd a papei loan Paul II: Patru sute de ani de la Unirea de la Brest-text francez in: Chretiens en
Marche, nr.49, 1996, p.5 - la Pr.Prof.univ.Dr.lon Bria, Teologie dogmatica si ecumenicd, Ed.Universitatii ”Lucian
Blaga” din Sibiu, 1996, p.309

135 Alocutiunea patriarhului ecumenic Bartolomeos in timpul intalnirii cu papa loan-Paul II, din 27 iunie 1995, la
Roma, text francez in :Chretiens en Marche (Lyon), nr.49, 1996, p.4)- la Pr.Prof.Ion Bria, op.cit.p.309-310

136 pr.Prof.lon Bria, Hermeneutica teologicd, notiuni introductive, curs postuniversitar pentru programul de master
si doctorat in Teologia Dogmatica si Ecumenicd, Sibiu, 1999, p.91

*Acest subcapitol a fost dezvoltat de Pr.Nicolae Moga (master in Teologie)
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In concluzie Biserica Ortodoxa nu este o confesiune, deoarece nu se fundamenteaza pe
vreo mirturisire de credintd ulterioard epocii apostolice, ci este Biserica Una Sancta."*’ Prin
urmare nici teologia ortodoxa nu poate fi o teologie confesionald, ci o teologie ecumenicd, adica
are ce sd transmita oricérei confesiuni deoarece a pastrat intregul tezaur al credintei apostolice,
deoarece este Biserica deplina. Aceasta deplinatate va fi simtita si de “ceilalti”, si vor fi atragi de
ea - se cunosc cazurile atator teologi sau credinciosi obisnuiti care au reusit ca prin studiu si
aleasa viatd duhovniceascd sa primeasca darul lui Dumnezeu si sa imbratiseze credinta ortodoxa
138 si in masura in care crestinii ortodocsi isi vor cunoaste, intelege, trii - experia si marturisi
aceastd revirsare ecumenicda a credintei lor, urmand modelul sfintilor, si nu doar declarativ,
formal, adeseori fariseic.

Sobornicitatea deschisd are o perspectiva profeticd, deoarece insistd asupra insemnatatii
unitatii crestinilor pentru reconcilierea lumii, fapt realizabil in masura trecerii lui Hristos pascal
in viata umana sub “forma Bisericii” '>° depline, intru El nemaifiind nici iudeu, nici elin, nici
rob , nici liber, nici parte bdrbdteascd, nici parte femeiascd, ci toti devenind una ( Gal.3,28).

157 v.: Pr.Prof.Dr.Ion Bria, Biserica-Una Sancta. De la convergentele teologice ecumenice spre “comunitate

conciliara”, in : Revista Teologica., nr.3, 1997
158 v.si : Peter E.Gillquist, Becoming Orthodox, A Journey to the Ancient Christian Faith, Conciliar Press, Ben
Lomond, California, 1992, despre cei peste 2000 de neoprotestanti americani deveniti ortodocsi

159 pr Prof.D.Staniloae, Dogmatica I, p.61, Dogmatica II, p.206
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CUM ESTE PERCEPUTA PERSOANA SI OPERA LUI
DUMITRU STANILOAE
IN UNIVERSITATILE PONTIFICALE DIN ROMA
(ITALIA)

Prof. Elena I. GHEORGHIU
Institutul Pontifical Vatican Oriental - Roma

Studiile recente din domeniul sociologiei religiilor, aratd ca actuala stare de religiozitate a
diferitelor societdti umane poate fi grupatd (dincolo de diversitatea implicitd) in doud mari
categorii de ordin generic: pluralism religios si respectiv indiferentism religios (ambele fiind, ca
orice “ism”, stéri de fapt ce reflecta o exagerare extrema, deci nefiresti, deci preocupante).

Este depasit stadiul in care, cu referire la religiozitatea oamenilor, era conform realitétii a
vorbi in termeni cand de “acism” cand de “secularizare”: ambele pozitii au lasat loc astizi ori
unui interes exacerbat — dezechilibrat pentru religie, ori unei apatii — indiferente absolute din
partea omului fatd de Dumnezeu (“punctul de gravitate” al tuturor religiilor).

Fie ci este vorba de exacerbare fie cd este vorba de neglijare completd a “problemei”
existentei lui Dumnezeu, se poate spune ca in ce priveste “problema existentei lui Dumnezeu”
omenirea se afla intr-o stare de criza evidenta.

Pluralismul si indiferentismul — care la nivel macrosocial global sunt astdzi stari
referitoare indeosebi la religie — sunt roadele celor mai nebanuite patologii (sau cum se spune in
limbaj teologic “sminteli” iar in limbaj sociologic alienari”).

lar aceastd stare de crizd include si crestinismul. Pluralism:
statisticile aratd ca in lume existd la ora actualda 30.000 de confesiuni
crestine, si in fiecare saptimand apar in medie 5000 de noi confesiuni
crestine 1n intreaga lume, [Indiferentism: cercetirile din domeniul
sociologiei crestinismului aratd ca crestinii ingisi au cea mai mare parte o
apartenentd nominald si nu efectiva la religia crestina (ori nu au acordat
nici cea mai micd atentie religiei crestine ca atare necunoscandu-i
continutul, ori nu sunt cu totul convingi de adevdrul marturisit de
crestinism, ori nu sunt capabili s explice de ce cred in Dumnezeul
marturisit de crestinism).

Pe de alta parte, atunci cand de exemplu credinta in Dumnezeu — Tatal se verifica efectiv,
ea este supusd unei puternici critici': majoritatea abordarilor psihologice (indeosebi abordarea
freudiand ce leagd aceastd credintd de complexul lui Oedip) si sociologice (ca critism aspru
forme patriahald de societate) a credintei crestine in Dumnezeu — Tatél, au avut ca rezultat

! Biolawakij, M., The Philocalical Vision...,1999
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distrugerea imaginii pozitive a lui Dumnezeu — Tatal, ficand sd se producd metamorfozarea lui
Dumnezeu — Tatédl in Dumnezeu cel uitat. Si pana si crestinii care spun “Tatal Nostru” neglijeaza
complet orice implicatie de ordin concret, existential, tangibil.

Asemenea crizd a crestinismului invitd la o serioasd reflectie asupra
continutului specific al religiei crestine, respectiv asupra adevdrului pe care se
Sfundamenteaza crestinismul. Care sunt motivele consistente pentru a crede in
modul in care religia crestind propune omului sa creada? Care sunt motivatiile
pentru a fi crestin? De ce ar trebui sa avem certitudinea cd in Sfanta Scripturd
este obtinut adevarul? De ce ar fi religia crestind mai plauzibila decat altele ?
Care este adevarata relevantd a religiei crestine in sine?

Sau altfel spus: religia crestind are ceva “intr-adevar adevarat” de spus acestei omeniri in
crizd evidentd, acestei omeniri cand absolut apatice cdnd excesiv pluralistice vis-a-vis de
problema existentei lui Dumnezeu? Si dacé da, ce anume?

Putini, foarte putini oameni sunt capabili sd raspunda astdzi in mod consistent, lamuritor,
edificator, fundamentat pe baze teologice, acestei intrebari.

Printre acesti foarte putini oameni este considerat a se afla si Dumitru Sténiloae: astfel
este perceputd — consideratd persoana — opera lui Dumitru Sténiloae in Universitatea Pontificala
din Roma.

Vorbind in termeni cantitativi (ca formad de concretizare efectivd a
acestei recunoasteri) putem spune de exemplu cd despre persoana — opera
lui Dumitru Staniloae s-au sustinut, doar in Universitatea Pontificald
Gregoriand (Roma, Italia), trei lucrdri de doctorat in decurs de doi ani
(1997-1999) — respectivii doctoranzi nefiind nici romani nici ortodocsi.

Vorbind in termeni calitativi, putem cita urmdtoarea consideratie
a pdrintelui Maoiej Blelawskij, cdalugar benedictin si profesor in diferite
Universitdti pontificale din Roma: “Este ceva cutremurdtor §i mdret in
modul Pdrintelui Staniloae de a face teologie (...) In toatd creativitatea lui
teologica Pdrintele Staniloae este foarte limpede si profund. Voce a
ortodoxiei, teolog foarte romdn (a introdus ceva din spiritul romdnesc in
patrimoniul universal al traditiei teologice), teologia lui s-a nivelat a fi in
timp din ce in ce mai addncad si mai profundd (...) Teologia lui Dumitru
Staniloae este vocea traditiei vii (...) Staniloae prezintd in teologia sa o
viziune pur filocalica a lumii 2,

Expunem 1in continuare, sintetizind dar fira a neglija detaliile relevante, modul in care
este cunoscutd si consideratd persoana — opera lui Dumitru Staniloae in Universitatile Pontificale
din Roma — centrul lumii academice catolice.

Se stie ca Dumitru Staniloae este un nume devenit cunoscut lumii occidentale relativ
recent incepand cu anul 1974 cand A. Plamadeald a publicat un scurt articol privind teologia
acestuia (“Some lines on Fr. Staniloae’s theology* in The Altar Almanach, London, 1974, 20-29)
— sl cd pana atunci aparusera doar doud articole (avand caracter mai degraba informativ si
introductiv) referitoare cand la teologia cand la biografia lui Dumitru Staniloae, publicate de
Popan si C. Thaskovic (1960), si respectiv A.M. Allchin (1971). Ulterior I. Bria (1981), D.

2 Blelawskij M., The Philocalical Vision..., 1999,p.203
107




Caietele Universitdtii ,, SEXTIL PUSCARIU® — Brasov Anul I « Nr.2 * vol.Ill — 2002

Neeser (1981,1986), Costa de Beauregard (1983), M.Bieclawski (1983), J. Jata (1983), O.
Clement (1986), F. Strazzi si 1. Prezzi (1989) au continuat publicarea a asemenea studii.?

Se considera ca mediul multinational si multiconfesional in care s-a nascut si a trait,
studiile teologice la Universitatea din Cernduti si mai apoi la cea din Atena (unde a cunoscut
trologia neo-greacd) si din Munich (unde a cunoscut teologia occidentald), au influentat in mod
semnificativ gandirea acestuia — rezultatul fiind acela ca readucerea in atentia lumii ortodoxe a
lui Gregorio Palamas i se datoreazd lui Dumitru Staniloae.

Si se mai stie cd nu mai putin l-au marcat anii de inchisoare si apoi de persecutie din
perioada postbelica, in timpul carora s-a dedicat insd traducerii comentate a Filocaliei din greaca
in romand (din 1946 pana in 1991 publicand 12 volume ale Filocaliei in limba roména) facand
posibila readucerea la viatd a traditiei care agoniza — fapt care a avut ca rezultat concret
renasterea vietii monastice in Romdnia®.

Astfel ca astazi Dumitru Staniloae este cunoscut si apreciat in special pentru “deosebit de
matura sa operd asupra gandirii patristice pe care a facut-o sa devind deosebit de actuald pentru
omul contemporan™.

Necesitatea imbindrii traditiei cu modernitatea sau reactualizarea traditiei patristice, este
consideratd ca fiind marea intuitie a lui Dumitru Staniloae, intuitia care i-a permis mplinirea
unei teologii atdt de originald, de “proaspatd”, si de capabild, sa raspundad crizei actuale a
crestinismului.

Fascineaza faptul cd Staniloae a avut — ca nici un alt teolog contemporan — luciditatea de
a realiza cd gandirea teologica valabild nu poate fi aceea care raméane la un nivel pur teoretic si
speculativ; ci trebuie in mod necesar sd aiba o legatura directd, imediata, implicitd cu trairea
concretd, ci experienta personald cotidiana, sa intre in viata fiecarui om.

Dumitru Staniloae: acela de a plasa intr-un plan secundar eforturile si contributia lui in ce
priveste teologia (pundnd in prim plan persoana lui in jurul céreia se creeaza mitul’ ci ar fi
“teologul” ortodoxiei romanesti sau chiar profetul romanilor — tendinta adesea intalnitd in
Romaénia, intr-un mod publicitar, senzationalistic, adesea pentru a instrumentaliza persoana si
opera lui), si acela de a-1 considera pe Dumitru Staniloae drept un simplu “grafoman” sau
“traducator” de texte patristice.

Pentru a evita eventuale erori datorate unor asemenea consideratii extremiste, trebuie ca
Dumitru Staniloae — persoana si opera — sd fie plasate in perspectiva istorica globala. Prin viata
sa, a participat la crearea “noii Europe” de dupa al doilea razboi mondial: a vazut ideologiile
distructive care au impanzit Europa in epoca de aproape un secol in care a trdit manipularile
politice — si a reflectat asupra consecintelor antropologice a acestor grave stari de fapt.

Este impresionant cind te gindesti cd o persoand care participd cu propria viatd la
dramele istoriei moderne, se intoarce la radacinile crestinismului pentru a reflecta si comunica
continuturile crestinismului oamenilor care impartisesc aceleasi drame.'

3 Mrozek, We believe in God .., 1999

4 Mrozek, We believe in God .., 1999

5 Mrozek, We believe in God .., 1999,p.82

? Lupu,S. La stnodaltta e la conciliarita. ..,1999, p.394
1 Biolawskij, M., The Phiocalical Vision...,1999,p.43
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SCOALA ROMANEASCA DIN
SCHEII BRASOVULUI
- inceputuri -

Prof. dr. Vasile OLTEAN

Imprejurarile istorice au facut ca Brasovul — si cand spunem Brasov intelegem si
cartierele marginitoare: Schei, Bartolomeu, Bluména — sd fie ancorat in viata spirituala,
favorizat de un tumultos emporiu economic, negutitoresc, gdsindu-si intotdeauna
resursele de a rdspunde tuturor necesitétilor de natura spirituald, cu care se confrunta.

Invitamantul, in intelesul sdu educational, formativ si informativ, trebuie cautat
inca sub colbul atit de ocult al arheologiei si marturiilor sporadice. Intelegem si spunem
invataturd si popor Invatat in momentul in care acesta a devenit crestin si aceasta coincide
cu perioada formarii noastre ca popor.

Sunt indestulate marturiile cu privire la viata crestind pe
pamantul Daciei noastre, in primul mileniu si in acest sens
mormintele sfintilor martirizati si ale crestinilor, care au tinut piept
navdlitorilor pagani, sunt de netdgdaduit’. In valtoarea acestor
vremuri, invdatdtura se rezuma la cunoasterea dogmaticd a moralei
crestine si ea isi alimenta informatiile in baza madrturiilor bizantine
cu care eram in contact direct inaintea crestindrii slavilor de sud
(an 883)°. Spre noi veneau din Bizant cartile de intelepciune ale lui
loan Gura de Aur, Efrem Sirul, loan si Petre Damaschin, loan
Cantacuzino s.a. sub formda de Sbornice, Didahii, Parimii, Omilii,
Cazanii etc., care aveau in egald mdsurd intrebuintare bisericeascd
si scolard.

In sensul acestei afirmatii pledeaza si o recentd descoperire in Scheii Brasovului,
constand dintr-un fragment de Omiliar, datind din veacurile XI-XII, al carui continut
didactic nu poate fi contestat”. Descoperirea acestui manuscris vine sd pund un semn de
intrebare asupra vechimii scolii din Scheii Brasovului, cireia, Istoria invataimantului * 1i

Mircea Pacurariu, “Istoria bisericii ortodoxe romane” Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii
Ortodoxe Roméne, vol.I. Bucuresti, 1980; I.G. Coman, “Parintii protocrestini in epoca strairoména”, Bucuresti,
1978.

% Boris, conducitorul bulgarilor, devine cumnatul impératului bizantin Mihai Paleologul, iar Metodiu si Kiril traduc
cartile de cult in limba slava, alcdtuind mai intai alfabetul glagolitic, iar urmasii lor (Naum, Anghelar, Golzbek),
stilizeaza alfabetul chirilic, intrebuintdnd ca model alfabetul grecesc.

3 Vasile Oltean, “Scoala roméneasci din Scheii Brasovului, Bucuresti, Editura Stiintificd si Enciclopedica, 1989,
p.14.

* xxx “Istoria inviitimantului in Romania”, vol.I, Bucuresti, Editura Didactica si pedagogic, 1983, p.113-114.
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identifica existenta in veacul al XVI-lea ca “scoald umanistd de slavonie”, ignorand
adevarul cd in veacul al XVI-lea, prin tiparul coresian din Scheii Brasovului se inlocuia
definitiv limba slavond chiar si in bisericd. Pentru importanta si ineditul acestei
descoperiri.

Pe de alta parte, cronica bisericii “Sf. Nicolae” din Scheii Brasovului, spune spre
intelesul tuturor ca la anul 1495 “s-au zidit sfanta biserica si scoala™.

Aceasta nu exclude existenta unui licas de invataturd mai vechi si ca dovada, o
buld papald emisa de Bonifaciu al IX-lea in 15 decembrie 1399 solicita convertirea
crestinilor ortodocsi din Schei la catolicism, acestia primind Invititurda de la
“pseudodascili” ca si crestinii din episcopiile Milcovului si Argesului®.

Consideratd pdnd nu demult “scoald pentru fiii de iobagi” din

Scheii Brasovului de la anul 1495, scoala din Schei se dovedeste asadar a
fi mult mai veche.
Aici activau ca dascali Gheorghe gramadticul, cunoscut in documentele
oficiale ale Brasovului intre anii 1480-1506, dascdlul Dobre (“Dobro
Scolasticul”) si un alt Gheorghe gramdticul intre anii 1531 -1537 7. In
aceeasi perioadd gramdticul Radu insoteste pe popa Coman din Schei la
curtea lui Viad Calugarul (1481-1484) si un alt Radu gramdtic in anul
1541 se gdsea la curtea lui Radu Paisie al Tarii Roménesti °; gramdticul
Oprea, intre anii 1536 si 1542 conduce mai multe solii la curtea lui Radu
Paisie °; gramdticul Nan la Mircea Ciobanul; gramdticul Costea la acelasi
domn, apoi Stoica Dobromir si dascalii Stoican si Stanislav la Viad
Inecatul, dascalul Sava la Alexandru Ldpusneanul - ca sd amintim doar
cdtiva dintre dascalii acestei scoli, cunoscuti exclusiv din documentele
germane oficiale ale Brasovului, care consemnau doar misiunea lor
diplomaticd, indeplinitd in favoarea Cetdtii "’.

Bineinteles cé prin prezenta gramaticilor si dascililor, dar mai ales prin legaturile
pe care acestia le Intretineau cu voievozii Munteniei si ai Moldovei, scoala avea de
castigat nu numai material, in baza daniilor si subventiilor, dar si spiritual prin cartile si
manuscrisele donate bisericii.

Ca rezultat al acestei bogate vieti scolare protejate de biserica voievodala Sf.
Nicolae si preotii carturari, slujitori ai bisericii si scolii, la 1597 se ridicd o noua cladire a
scolii, socotitd monumentald la acea vreme.

Din darea de seama, pe care protopopul bisericii, Mihai, o face pentru autoritatea
locald, in limba germand, imediat dupa terminarea lucrarilor, reiese ca a costat 375
florini, iar in Brasov erau doar 14 case a ciror valoare depaseau 300 florini''.

5 Candid Muslea, “Biserica Sf. Nicolae din Scheii Brasovului”, vol.I, Brasov, 1943; Octavian Schiau, Livia Bot,
“Radu Tempea, Istoria sfintei beseareci din Scheii Brasovului”, Cluj-Napoca, 1969; Sterie Stinghe,
“Documente privitoare la trecutul roméanilor din Scheii Brasovului”, vol.V, Brasov, 1906, p.177.

6 Stefan Barsinescu, “Pagini nescrise din istoria culturii romanesti: sec. XI-XV, Bucuresti, EdituraAcademiei,
1976,p.33.

7 Andrei Barseanu, ”Istoria scoalelor centrale gr.or. din Brasov, Brasov, 1902, p.5.
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Pentru aceastd perioada, cartile de scoald, In cea mai mare parte erau reprezentate
de cartile bisericesti, folosite atdt pentru invatatura, cat si pentru invatarea scris-cititului,
servind pentru invatarea limbii slave si romane, a scrierii chirilice, cat si pentru initierea
in cunoasterea si practicarea ritualului, a textelor cu continut filozofic crestin si a
pravilelor bisericesti. Dintre cele inca pastrate in Schei, mentiondm "Omiliarul" din
veacurile XI-XII (amintit mai sus),"Scara Sf. loan, egumenul manastirii Sinai-Athos",
cunoscutd sub numele de "Leasvita"(ms.17); "Cuvantarile lui Efrem Sirul - carte
folositoare de suflet"; "Invataturi morale din vietile sfintilor - pilde de folos sufletesc" -
toate apartinand copistilor locali si datate pentru veacurile XIV-XV®.

Odatd cu aducerea tiparului coresian de la Tdrgoviste la
Brasov (1556), nu numai cd se asigura si se dota scoala cu noi carti
atdat de necesare, dar constatam un numdr mare al gramdticilor si
dascalilor carora diaconul Coresi li se adresa direct ("sd fie
gramadticilor de invatdturd" — spunea in Psaltirea din 1577, sau "si
am scris cu tipariul voao fratilor romanilor, sd fie pre invdgdtura" —
spunea in "Intrebarea crestineascd”). Remarcabild pentru aceastd
perioadd este activitatea popei Costea (+ 1477); popa Dobre (1541-
1572 — copist de manuscrise); diacul Oprea (autorul unui Octoih
romdnesc la 1570); popa Voicu (1572-1578 — autorul cartii
"[nvagdituri morale din vietile sfintilor”); protopopul lane (1575-
1591 — colaborator coresian, traducdatorul Cazaniei a Il-a, autorul
primei scrisori romdnesti la Brasov); protopopul Mihai (1578-1604
— colaborator coresian, ctitorul scolii de piatra din 1575, amintit
mai sus) s.a.’

Din epilogul "Octoihului" copiat la 1570 de diacul Oprea reiese cd scoala din
Schei avea doua sectii: un curs primar si altul superior, el fiind "dascdl mai mare
ucenicilor cine invatd dascdlie"; aldturi de limba roméana se invita si limbile slavond si
latind; scoala functiona atat in cladire proprie, cat si Intr-un "salon", mentionat de altfel si
in catastifele din Schei '°.

Alaturi de cartile mentionate mai sus se folosea si un Manual de filozofie,
descoperit recent in arhiva muzeului din Scheii Brasovului .

Péna in veacul al XVII-lea scoala din Schei nu-si modifica continutul educational,
dar in veacul urmator ea parcurge drumul cétre un Invatdmant complex, Incadrat in
sistemul scolilor "nationale neunite", conduse de la Sibiu de brasovenii Dimitrie
Eustatievici (1786-1796), autorul primei gramatici romanesti — 1757) si Radu Tempea V
(1796-1808 si el autor al unei gramatici romanesti de structurd latind — 1797).

Depasind conditiile unui invdtdmant elementar, aceastd scoald scheiana
indeplineste atributiile sistemului de invatdmant public, specificat in actul oficial al
Transilvaniei, "Ratio Educationis, 1770-1779 16, ingloband cele trei sisteme didactice:

824 Vasile Oltean, “Scoala de copisti din Scheii Brasovului”, in “Astra”, an.XV,(1980),nr.11,p.4.

?25. Vasile Oltean, ”Scoala roméneasci...op. cit.,p.30-43.

1926.Arhiva Muzeului Schei, Fond Protocoale, Catastif 58 (“Catastiful dascalilor”),p.56.

1'27. Vasile Oltean, “Un strivechi manual de filozofie din arhiva istorici a Muzeului bisericii “Sf. Nicolae”
din Scheii Brasovului”, in “Mitropolia Ardealului”, an XXVIII (1983), p.5-6.
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"scoali triviala" (elementara) cu 1-2 invititori; ""scoald capitald", sau "scoli reale si
normale" frecventate de viitorii gimnazisti.

Documentele din Schei confirma existenta pentru aceasta perioadd a mai multor
lacase de scoala, iar vechiul lacas se etajeazd (dovedindu-se neincépator) la anul 1760,
fiind descris in cronicile oficiale "edificium magnum et digestum, sive duarum
contignationum"(edificiu mare si bine Tmpartit, cu doua etaje). La randul sau, cidlugarul
iezuit Fasching, in trecere prin Brasov, consemna: "A treia suburbie (a Brasovului —
Scheiul) se inaltd miret pentru valahi, o biserici de rit grecesc si 0 scoali de scris si
citit ... si chiar si oameni mari si ciisitoriti sunt in aceasti scoali..."

Dupa realizarea noului lacas, se aleg inspectori scolari (din randul negustorilor din
Schei), noi dascali, cunoscutii carturari: Petcu Soanu — autorul primului calendar almanah
(1731-1739); Radu Duma, Zaharia Duma, loan Duma, din Polonia este adus Alexandru
Polonul si ca un aspect innoitor se preda si limba greacd prin dascalii Necula
Campulungeanu si Enache, elevii invatand diferentiat si platind diferentiat: "copiii care
vor Invata la Octoih sa dea plata fl.6; care vor Invata la Psaltire — 10 fl.; la gramatica —
20 f1" — se specifica in catastiful dascalilor scris de Radu Duma la anul 1768 . Familiile
de carturari: Grid, Tempea, Hoban, Baran, Corbea, colaboreaza cu scoala in calitatea lor
de preoti ai bisericii, dascili ai scolii si autori de manuscrise cu dubla folosinta scolara si
bisericeasca.

Pentru scoald se scriu, se copiazd si se procurd noi cdrti, dintre care
mentiondm: "Bucoavnd pentru invdtarea pruncilor”, Rdmnic, 1749;
"Invdtdturd crestineasca", Blaj, 1756; "Bucvar sau incepere de invdtditurd
celor ce vor sd invete carte cu slove latinesti”, Viena 1771; "Ducere de
madnd cdatrd aritmeticd sau socoteald pentru treaba pruncilor romdnesti,
celor neuniti, ce invatd la scolile cele mici sau Aritmetica romdneascd §i
nemgeascd”, Viena, 1777; "Ducere de mdnd cdtrd cinstea §i dreptatea,
adecd la copiii rumunesti, cei ce in scoalele cele mici sd invatd spre cetania
rdanduitei carte”, Viena 1777, "Bucvariu pentru pruncii cei rumanesti, carii
sa afld in crdiia ungureascd si in hotarele ei impreunate”, Viena 1777,
"Carte trebuincioasd pentru dascdlii scoalelor de jos, romdnesti, neunite”,
Viena, 1785; Ducere de mand cdtrd aritmeticd sau socoteala pentru treaba
pruncilor rumdnesti, ce se invatd in scoalele cele mici", Viena, 1785;
Gheorghe Sincai, "fndreptarea cdtre aritmeticd - intdia carte", Blaj, 1785;
"Bucoavnd pentru pruncii cei rumdnesti carii sd afld in Marele
principatum Ardealului”, Sibiu, 1788; loan Piuariu Molnar, "Retorica,
adicd invdtdtura si tocmirea frumoasei cuvantari”, Buda, 1798 s.a.

Acest avant educational isi are sorgintea in curentul iluminist al Ardealului,
favorizat oarecum si oficial, cdci Curtea din Viena elaboreazad la 24 mai 1774 "reguli
directive pentru imbunétatirea invataimantului din scolile elementare sau triviale, sarbesti
si romanesti neunite", conform cdrora toti copiii, Intre 6 si 12 ani trebuiau sd frecventeze
scoala, iar autoritdtile bisericesti erau obligate s raporteze situatia scolard. La putin timp
(6 decembrie 1774) se elaboreazd si "Planul general pentru scolile germane normale,

1229. Andrei Barseanu, “Istoria scoalelor...op. cit.,, p.4-5.
1330 Arhiva cit., Fond protocoale, Catastif 3, p.12.
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principale si triviale", urmat in 1777 de "Organizarea educatiei si a Intregului Invatamant
. ... . . . L. 14
din regatul Ungariei si provinciile anexate lui Ratio Educationis" .

Intr-o statisticd transilvdneand din 1841 se confirmd cd in Ardeal erau 1628 scoli
in cele 2840 sate, intre care doar 298 romdnesti (285 ale romanilor neuniti si 14 ale
unitilor), deci aproape jumdtate din satele romdnesti erau lipsite de ldcas de invataturd.

In Transilvania fiintau in aceastd perioadda numai doud preparandii pentru
pregatirea dascalilor, cea de la Arad (infiintaté la 1812) si cea de la Oradea pentru romanii
uniti; cea de la Sibiu (infiintata de Dimitrie Eustatievici) fiind desfiintata abuziv. Pana la
revolutia pasoptista, Invatamantul din Imperiul habsburgic s-a bazat exclusiv pe "Ratio
Educationis", emis in 1806, prin care se stabileu urmatoarele tipuri de scoli: primara;
gramaticald cu trei clase; gimnaziald cu cinci clase; liceul cu 7 clase; academie pentru doi
ani; universitatea pentru cinci ani.

Ca urmare, la 1802, folosindu-se de aceste portite , romdnii din Schei
infiinteazd o "scoald capitald cu trei clase", la care "afard de randuitele si
stiutele invatdturi” se insuseau limbile germand, maghiara latind si greacd,
"dascal mare" pentru scoala capitald fiind numit poetul iluminist loan
Barac cu obligatia de "a invdta pruncii gramaticeste, ungureste si nemteste
si pe ldngd acestea si alte trebuincioase stiinte frumoase”, intrucdt
"filozofia deplin a savarsit-o".

Al doilea dascal, Mihdilda Munteanul "invdta pruncii invatdtura
credintei, temeiurile cele dintdi ale limbii nemtesti si unguresti, invdatdtura
ndravurilor celor bune si alte trebuincioase la al doilea clas invatdturi”,
iar Zaharia Duma, care pregdtea clasa a treia, invdata pe "slovenitorii de
slove...rumdnegste, ungureste, greceste si nemteste, impreund §i a scrie Si
temeiurile cele dintdi ale aritmeticii, cantarile bisericesti si altele, la intdiul
clas trebuincioase stiinte™” .

Noua organizare, impusa de directorul scolilor nationale, protopopul scheian Radu
Tempea V, nu avea sd dureze mult, neajunsurile financiare cu care se confruntau
scheienii cumuleaza cu ravagiile provocate de ciuma din anii 1813-1817, cand scoala se
inchide, avand sd se redeschida in 1822 prin noii dascili Vasile Nerges si Eustatie Pop,
iar pentru "scoala de fetite" dascdlul Toma Moldovan, noii inspectori fiind Vasile Lacea
si Nicolae Cepescu.

Lécasul de scoala dovedindu-se din nou neincépator, la 1826 se cumpdra "casele
Ciurculet" din Piata Prundului, care vor addposti pe scolarii din Schei pand in preajma
primului rdzboi mondial.

Pand la 1850, cand se infiinteazd gimnaziul romanesc, scoala din Schei suplinea
toatd necesitatea de Invatdturd pentru copiii romanilor, fiind slujitd de dascili inimosi,

4 31. George Bellisimus, “Date despre infiintarea scoalei elementare capitale roméine gr. or. din Brasov si
despre dezvoltarea ei pini la 1890, Sibiu, 1890.

1532, Andrei Barseanu, “op. cit.”, p. 12.
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intre care Nicola Nicolau si fiul sdu Nicolae Nicolau (pentru o scurtd perioadd Anton
Pann), Simion Jinarul, Andronic Androne s.a."°

In ceea ce priveste predarea limbii grecesti, putem cunoaste mai
multe amdnunte, intrucdt in arhiva muzeului din Schei se afld un manuscris
copiat de Bucur Popovici din Sohodol-Bran in anul 1786, pe vremea cdnd
era elev la scoala din Schei si avea ca dascdl pe lonitd Duma.

Manuscrisul, care poartd pe prima fila titlul: ”Cuvinte grecesti”, sub forma unui
glosar, prezintd bilingv (greceste si romaneste) parti ale corpului omenesc (limba, nas,
cap...) animale (magar, vulpe, bou...), obiecte de casa (pat, plapoma, perind, masa,
cutite...), culori, numere si zile ale sdptamanii. in partea a doua a manuscrisului gisim
expresii urmate de exercitii de formare a propozitiilor, propuse euristic, cea ce ne permite
sa constatam nivelul de intelegere si invatare a limbii grecesti la scoala din Schei .

Bineinteles ca In mare parte, succesul de care s-a bucurat scoala din Schei in
aceastd perioadd s-a datorat slujitorilor ei, dascdli plini de daruire, care si-au inchinat

viata idealului didactic. Circumstantele de spatiu nu ne permit si prezentarea acestora.

1633, Vasile Oltean, ”Scoala romaneasca ...op.cit.”, p.139-177.
1734, Arhiva cit., Fond carte veche, Ms.1248.
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INDUMNEZEIREA OMULUI iN VIZIUNEA LUI
DUMITRU STANILOAIE

Mircea ITU

Rezumat

Pentru inceput subliniem importanta operei si peronalitdtii pdrintelui Dumitru
Staniloaie. Integram acestea in contextul istoric al uneia dintre cele mai prestigioase perioade
din cultura romadnd, dacd nu cea mai valoroasd, formate de generatia de inceput de secol XX §i
de cea interbelicd. Apoi precizam cd preocuparea majord a lui Dumitru Stdaniloaie, ca si a lui
Mircea Eliade, a fost evidentierea necesitatii renasterii spirituale a neamului nostru.

Religia trebuie sd imbine credinta in Dumnezeu cu experienta sacrului, ordo ad Deum cu
ordo ad sanctum, conform cu termenii lui Nathan Séderblom. In aceastd ordine de idei, la Nae
lonescu apare distinctia intre religiile istorice si religiile pure, adevarate. Foarte importantd este
diferenta dintre religiile cosmice, caracterizate prin viziunea teofanicd, a prezentei lui Dumnezeu
in naturd, in toate, si religiile istorice, potrivit carora Dumnezeu e evacuat din cosmos si adus in
istorie. De altfel, Dumitru Staniloaie folosea o expresie devenita celebrd: “Se aud pasii lui
Dumnezeu bubuind prin istorie”. Crestinismul ortodox romdnesc isi pdstreazd specificitatea
istoricd, dar reuseste sd includd si paradigma cosmicd intr-o sintezda sublimd. Scoatem in
evidentd cd pe ideea crestinismului cosmic au mizat in special Mircea Eliade si Lucian Blaga,
primul definindu-l ca fenomen de creativitate folcloricd, iar al doilea lansdnd conceptul de
transcendent care coboard. Dumitru Staniloaie i-a acuzat pe ambii de a nu fi crestini in toatd
puterea cuvéntului. In ceea ce-l priveste pe Eliade, teologul ortodox amendeazdi optiunea
acestuia pentru istoria religiilor si marea deschidere spre fenomene spirituale orientale, cu
predilectie Yoga. Referitor laBlaga este bine cunoscutd polemica fatd de el, axatd pe faptul ca
filosoful de la Lancram il numeste pe Dumnezeu Marele Anonim si nu impdrtdseste teza despre
Dumnezeu personal. Cu toate acestea, Dumitru Staniloaie, prin indumnezeirea omului se
depdrteaza de conceptia rece teologicd, mai degrabd crestind catolicd a diferentei fundamentale
dintr Dumnezeu si om §i imbrdatiseaza viziunea specific populard si ortodoxd a crestinismului
cosmic.

Raportam indumnezeirea firii omenesti la problema chenozei, ca si la umanizarea
divinului. O prezentam si prin trimiteri la Sfintii Parinti, in special la loan Damaschinul, la
vechii egipteni, la un fragment din Biblie (Evanghelia dupd loan, X, 30), la islam si hinduism si
indeosebi la mistici ai diverselor credinte religioase. Ne oprim si la discutia despre natura divind
si natura umand a lui lisus Hristos, insd si la consubstantialitate. Ardtam, desigur, cd iubirea
este temelia si puterea indumnezeirii firii omenesti. Dumitru Stdniloaie leagd indumnezeirea de
dragostea spirituald.

Indumnezeirea omului conduce la identitatea dintre Dumnezeu §i om, iar aceasta nu este
o blasfemie, ci adevarul cel mai addnc al existentei umane, conducdnd la unitatea supremd si la
monism. Identitatea inseamnd echivalenta dintre sinele individual si sinele universal, dintre parte
si intreg, teofanismul. Dincolo de creationism si evolutionism vedem universul vesnic, noncreat,
iar a separa intr om $i Dumnezeu inseamnd a cddea in plasa iluziei dualismului, ce este, de fapt,
incapacitatea omului de a revela divinul in propriul suflet si, in consecintd, proiectarea lui intr-o
putere exterioard. Dualismul, pdand la urmd, conduce la spargerea unitdtii fundamentale dintre
univers si a atotputerniciei lui Dumnezeu. Dumitru Staniloaie nu ajunge pdnd la aceste idei, care
sunt in contradictie cu linia clasicd a teologiei crestine, dar avansdnd teza indumnezeirii firii
omenesti, subliniind importanta ei, el se plaseazd mai curdnd pe pozitia misticii crestine si in
afara dogmelor teologice.

Indumnezeirea nu tine de nivele cum ar fi: fizicul, fiziologicul, psihicul, mentalul, ci de
sfera spirituald. Totodatd, indicam cd Dumitru Staniloaie sustine intemeiat cd incercdrile de
intelegere a indumnezeirii omului sunt incdrcate de complexul conceptelor.
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Comunicarea noastrd va insista si asupra uniunii ipostatice, a intrupdrii lui Dumnezeu in
lisus Hristos, a chestiunii legate de un subiect si doud naturi. Inaintdm ideea cd a miza pe
consubstantialitate si pe o singurd naturd nu inseamnd panteism, ci teofanism. Pdcatul firii
omenesti, asa cum bine avertizeazd parintele Staniloaie, nu constd in identitatea Dumnezeu-om
sau in indumnezeirea omului, ci tocmai in sldbirea la extrem a legdturilor cu divinitatea, cu
izvorul vietii. Dintr-o altd perspectivd, insd, teologul Staniloaie insistd asupra unor idei cum ar fi
comuniunea si unirea, dar refuzd contopirea si identitatea. Identificam aici teama teologului, in
ciuda curajului misticului.

Problema chenozei, a smereniei este si ea prezentd in comunicarea noastrd. Dumitru
Staniloaie precizeazd corect cd fard chenozd nu ar fi fost trecutd prdpastia dintre Dumnezeu si
om nici mdcar in lisus Hristos. Prin ea dumnezeirea a pogordt in umanitate. Avem insd in vedere
si drumul invers redat de indltarea umanitdtii la divinitate, caruia pdrintele nu-i acorda atentia
cuvenitd. Dumitru Staniloaie interpreteazd excelent chenoza ca o autorestringere a puterii lui
Dumnezeu, iar renuntarea la puterea directd conduce la inlocuirea ei cu iubirea. Mai departe,
insd, parintele forteazd si socoteste dragostea ca rezervatd exclusiv profetului, cdtd vreme fatd de
oameni Dumnezeu nu s-a manifestat prin dragoste, ci prin putere, iar omul ar vedea
indumnezeirea in atotputernicie si in constrdangere. Sustinem cd acest punct de vedere este numai
o treaptd, iar omul trebuie sd se ridice la modelul exemplar reprezentat de lisus Hristos si sd
vadd dumnezeirea in iubire si nu in frica de Dumnezeu.

Metafizica, dar indeosebi mistica sunt disciplinele la care ar fi bine sd ne reintoarcem.
Nae Ionescu definea ilustru metafizica drept ,,acea viziune de ansamblu, acea viziune totala a
existentei™ si arita ca ea oferd echilibrul in existentd ,acelora care si-au ratat mantuirea”, dar ea,
continud }grofesorul de metafizica, conduce la Tmpdcare si nu la mantuire ca experienta
religioasa.

Daca metafizica descopera centrul existentei in interiorul omului, teologia il plaseaza in
afara lui, in Dumnezeu. in atare conditii, mistica este chemata sa le uneascd, sa faca sinteza.

In ceea ce priveste mistica, Nichifor Crainic o numeste ,,stiinta indumnezeirii omului™* si
are convingerea cd misticii traiesc realul si-1 vad pe Dumnezeu in sufletul lor. Experienta mistica
este cea mai profunda dintre experientele umane traite. De la mistica sufletului se calatoreste
initiatic spre mistica adancirii 1n sine §i a interioritatii, mistica spiritului, mistica lui Dumnezeu si
mistica viziunii unitétii. Mistica nu Tnseamna fantezie vizionara, ocultism, spiritism ori foame de
miracole. Se deosebeste si de sensul peiorativ dat cuvantului ,,misticism”. Extazul mistic este
mai degrabd o enstaza si nu trebuie confundat cu manifestiri patologice sau diverse tipuri de
maladii psihice, esentialul fiind contemplatia divina, puritatea sufleteasca si sfintenia vietii,
nimic exceptional, ci totul firesc, conducénd spre identitatea suprema. Mistica o vedem ca o cale
de acces citre adevarul ultim, care este unitatea suprema si absoluta, identitatea dintre parte si
intreg, dintre sinele individual si sinele universal.

Filosoful islamic Al-Gazzali sublinia transformarea radicald a omului prin mistica si
oferea o utila definitie a acesteia: ,,Dorinta si pasiunea se sting, constiinta este golitd de obiectele
lumii si se concentreaza asupra lui Dumnezeu, iar in cele din urmé misticul este binecuvantat cu
viziunea plina de fericire, astfel incat iese din sine si salasuieste in Realitatea Divina™.

Nikolai Berdiaev propune o importantd deplasare de accent in misticd scriind
urmitoarele: ,,Misticii propovaduiau taina nasterii lui Dumnezeu in om. Dar exista o altd taind —
taina nasterii omului in Dumnezeu. Existd o chemare a omului ca Dumnezeu sé se nasca in el.
Dar existd si o chemare a lui Dumnezeu ca omul si se nasci in el.”® Filosoful rus identifica in
acest punct taina crestinismului, exprimata prin modelul lui lisus Hristos. Menirea omului este,
asa cum citim in Horologium Sapientiae (Carticica vesnicei intelepciuni), a lui Heinrich Seuse,
,.per Christum hominem ad Christum deum!””. Aceasta este calea mantuirii potrivit cu discipolul
lui Meister Eckhart.
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Dumitru Staniloaie judeca mistica hindusa din perspectiva teologului crestin si se
gribeste s-o catalogheze, fard sa inteleagd formele ei specifice diferite de crestinism si mai ales
comunicarea directd a omului cu Dumnezeu fard necesitatea unui mijlocitor, vazut in crestinism
in persoana lui lisus Hristos: ,,Experientele mistice pe care le cautd astdzi multi tineri in yoga sau
in metafizica hindusa sunt destinate esecului daca nu ajung la comuniunea personala cu Hristos,
la inepuizabila profunzime si caldura a Persoanei Sale divino-umane™®.

Caracterul personal al lui Dumnezeu este doar un aspect si nu trebuie absolutizat.
Interpretarea teologului Staniloaie in critica lui Lucian Blaga legata de religiile Indiei sufera de o
lipsa de competentd in domeniu. Preotul Staniloaie refuza brahmanismului statutul de religie,
sustindnd cd in hinduism doar vedismul este religie deoarece se bazeaza pe credinta in zei.
Numai cé religie nu inseamna numai credintd in zei sau in Dumnezeu, ci si experienta sacrului si
acest lucru este evident chiar din traducerea in engleza a lucrarii fundamentale a lui Dumitru
Staniloaie, prin titlul The Experience of God (Experienta lui Dumnezeu). Dupa parerea lui
Dumitru Staniloaie speculatiile filosofice upanisadice au religia numai ca punct de plecare. in
adevar, insa, religia se regaseste la baza filosofiei upanisadice si a brahmanismului, fiind vorba
de o impletire intre metafizica si mistica, intre gnoseologie si ontologie, intre filosofie si religie.
In ceea ce priveste hinduismul, Sarvepalli Radhakrishnan distinge trei tipuri de religie in raport
cu textele sacre indiene: a) religia naturii (Veda); b) religia legii (Brahmana) si c) religia
spiritului (Upanishad)’. 1deea indumnezeirii omului in forma identitatii supreme realizate prin
echivalenta dintre sinele individual (omul) si sinele universal (Dumnezeu) este sinteza suprema
in Upanisade si nu i se poate nega religiozitatea. Apoi, Dumitru Staniloaie il atacd pe Lucian
Blaga sub centura ci nu ar fi citit o carte de Chantepie de la Saussaye, imprumutatd de la
bibliotecd, Intrucat la capitolele despre religia hindusa si cea chinezad paginile erau nedezlipite.
Numai cd Chantepie de la Saussaye este un fenomenolog al religiei si nu un indolog sau un
sinolog, iar competenta lui in religiile Asiei, ca si in cazul parintelui fenomenologiei religiei
Gerardus Van der Leeuw, lasd de dorit. Cartea lui Chatepie de la Saussaye nu trebuie luaté ca
sursa incontestabila si nici lucrarile unor autori de duzind cum sunt A. Jeremias si Sf. Konov
despre religiile indiene, citate de Dumitru Stiniloaie pentru a contraargumenta opiniile
competente de indologie ale lui Lucian Blaga. Teologul Staniloaie nu intelege, de asemenea, ca
echivalenta dintre nirvana si golul metafizic nu duce spre o ,,interpretare simplistd si grabitd
doctrinei lui Buddha”, intrucidt nu exprima ,credinta in ceva pozitiv™'’. Echivalenta dintre
samsara si nirvana existd la Nagarjuna, ca si expresia sarvam sunyam (totul este nimic), dar
aceasta nu inseamnd decdderea in nihilism sau intr-o credintd negativa. Buddhismul scolii
Mahayana (marea cale) interpreteaza experienta misticd prin teoria originii relationale (patitya
samutpada), ca vid, ca Sunyata. Vidul sau golul, 1nsad, cum corect aratd Hajime Nakamura, ,,nu
este neant sau anihilare, ci este acel ceva care se afla la mijloc intre afirmatie si negatie, existenta
si nonexistentd, eternitate si anihilare”'. Filosoful japonez avertiza ci doctrina vidului in
buddhism nu inseamnd nihilism, ci o deplindtate a existentei, nicidecum neantul, vidul fiind
umplut cu dragoste si compasiune de bodhisattva'. Pe de altd parte, ideea de nirvana salveazi
buddhismul de interpretarea eronata ca ar fi nihilist. Credinta, pe care se fundamenteaza mistica
buddhista ca totul este vid exprima, de fapt, starea de echilibru perfect, de zero dintre cei doi
poli, pozitiv si negativ. in concluzie, amenddm nu necunoasterea religiilor indiene (hinduism si
buddhism) de catre Dumitru Staniloaie, ci faptul ca se exprima despre ele in necunostintd de
cauza si il atacd nefondat in aceste aspecte pe Lucian Blaga, chiar dacd in alte aspecte Dumitru
Sténiloaie are dreptate (de pilda opinia gresita a lui Blaga ca crestinismul ar fi venit la noi pe
filiera bizantind si greacad).

In definirea religiei, parintele-profesor Dumitru Stiniloaie insistd asupra unei abordari
integrale si comparative. il critica intemeiat pe Lucian Blaga, care risca o suprapunere intre
religie si culturd si indeosebi vedea religia ca subsumatd determindrilor stilistice. Dumitru
Staniloaie subliniazd necesitatea prezentei urmatoarelor cinci elemente: 1) credinta, vazuta ca
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universald si prezenta in toate religiile, nu ca o simpla facultate sau atitudine, ci drept ceva mai
profund care da certitudine, ordine si angajeazd omul in adevarul celor propovaduite; 2)
aspectul personal al lui Dumnezeu, cici fara el adeziunea pe care o realizeaza credinta nu ar fi
totald; 3) matura, superioritatea realitatii ultime fatd de ordinea naturii; 4) autorevelarea lui
Dumnezeu, necesara pentru ca omul sa intre In contact si apoi in comuniune cu Dumnezeu; 5)
speranta in mantuire”’. Calea devotiunii fati de Dumnezeu personal si necesitatea formelor
pentru ca omul sa poata crede si sa se poatd mantui consideram ca sunt doar aspecte in religie si
nu trebuie absolutizate. Exista si alte cai de eliberare, iar iubirea nu are nevoie de concretizari
pentru a fi, cici ea este spirituala si universala. Mantuirea nu are nevoie de revelatia diving, ci
este un efort individual, plecat din interiorul omului, nu din afara lui. De asemenea, socotim
neavenitd opozitia falsa construitd de teologul Staniloaie intre mituri si crestinism, intrucat Biblia
are un fundament mitic. Combatem si refuzarea continutului de adevar existent in mit, vazut
unilateral ca ,plasmuire umana” si partial neglijarea interferentei dintre crestinism si religiile
precrestine. Sustinem ca revelatia nu trebuie ruptd radical de mit, asa cum face teologul roman,
ca exista si un anumit tip de revelatie prin mit, chiar daca aceasta nu este directa si nu are forta
revelatiei divine. Teoria revelatiei si cea a persoanei nu trebuie sd actioneze ca o ghilotind, cum
este lasata adeseori impresia in teologia lui Staniloaie, ci ca factor ordonator.

Potrivit lui Oliver Clément, expresiile fundamentale ale doctrinei Iui Dumitru Staniloaie
sunt: a) echilibrul dintre contemplatie si actiune, b) sensul cosmic al crestinismului, al taranilor
romani pentru care lumea este o teofanie, o transparentd a luminii si ¢) umanitatea infinitd,
ilustratd prin indumnezeirea omului, ,.car la déification est pour lui la seule voie d’une entiére
humanisation”."*

In mod paradoxal Dumnezeu reprezinti transcendenta si imanenta in acelasi timp. El este
unul si acelasi fara incetare, indiferent de credinte si religii. Chiar dacd unii mistici ca Meister
Eckhart sau Sankaracarya au facut o distinctie intre Deus si Deitas la crestin sau intre I$vara si
Brahman la hindus, totusi l-au vazut pe Dumnezeu in cele din urma ca unul, farad atribute, fard
calitati, nedeterminat, transpersonal, acelasi cu sinele individual, cu silasul din sufletul omului si
de pretutindeni.

Cu privire la relatia dintre Dumnezeu si om, ea se manifesta fie pe calea devotiunii prin
rugaciune, fie a misticii prin meditatie. Trairea religioasd, cu toate cad mult mai mult decat un
sentiment, are si ipostaza acestuia, dar intr-o imbinare sublima a finitului cu infinitul sau, cum
spunea Friedrich Schleiermacher, a dependentei absolute cu gustul infinitului."

Intre om si Dumnezeu nu exista o diferenta de calitate, ci de cantitate, aceea dintre parte
si intreg. Unitatea calitativa este conferitd de spirit. Esenta spiritului nu se géseste in afara lui, in
reprezentare, asa cum o explica G.W.F. Hegel'®, ci in subiect nu in predicat, in sine nu in
exprimarea i manifestarea staticului. Spiritul existd prin el insusi, nu prin formele sale de
expresie si el simbolizeaza suprema identitate.

Adevarata identitate a fiecdruia dintre noi este datd de natura divini a sufletului. Ea este,
de fapt, identitatea suprema dintre sinele individual si sinele universal, dintre parte si intreg,
dintre om si Dumnezeu.

In ceea ce priveste relatia dintre sufletul uman si Dumnezeu, Oliver Lacombe distingea
trei directii majore: 1) crestinismul — diferenta ontologica dintre sufletul uman si Dumnezeu, desi
putem descoperi in Biblie ideea identititii supreme'’, 2) hinduismul — sufletul uman este unul si
acelasi cu Dumnezeu (echivalenta atman = Brahman), 3) buddhismul — doctrina inexistentei
sufletului (anatmavada), enuntatd de Buddha celo cinci fideli discipoli la Sarnath imediat dupa
iluminare'. In vechea culturd egipteana gisim aceeasi idee a identitdtii dintre Dumnezeu si
sufletul omului in Cartea mortilor, unde se spune la un moment dat: ,,Eu sunt eternitatea, / eu
sunt Ra, / care a venit din Noun, / si sufletul meu este Dumnezeu.””’ La indieni textele
upanisadice exprima intelepciunea identitatii supreme dintre atman si Brahman indeosebi prin
propozitia sacrd ,tat tvam asi’ (acela tu esti) din Chandogya Upanishad20. La poporul Zulu
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cuvantu ,simunye” este fundamental si inglobeazd sensul identitétii supreme, insemnand
impreund’™'. Dumitru Staniloaie, in capodopera sa Teologia dogmaticd, pune accentul pe iubire
si comuniune, pe bucuria de a trdi in Dumnezeu si a participa la existentd impreund cu intreaga
creatie™.

Scopul nu este unirea cu Dumnezeu, ci reintoarcerea la unitatea eternd, care-1 are pe
Dumnezeu drept cel mai reprezentativ model, deci nu un deo unitum (unit cu Dumnezeu), ci cum
deo unum ac idem (cum Dumnezeu este unul, tot astfel), conform cu terminologia consacrati de
Meister Johann Eckhart®.

Eliberat de ego, de orice dualitate, multiplicitate, diferentiere si diversitate, spiritul
omului se contopeste sublim cu Dumnezeu. Aceasta este cea mai adanca si cea mai inalta traire.
Nu este greu sa ajungi la ea, dar este aproape imposibil s-o pastrezi si in acest punct rezida
suferinta si drama umana.

Relatia cu divinul, totuna cu sacrul in cele din urma, este cea care prevaleaza, intrucét,
asa cum sustinea Nathan Soderblom, religia este mai curdnd ordo ad sanctum decat ordo ad
Deum. Exista doua concepte diferite, sacrul si divinul, das Helige, sacer, la genul neutru si der
Helige, sanctum, la genul masculin. Wilhelm Danca socoteste cd sancfum este valoarea maxima
a divinului, in vreme ce sacer este valoarea reflectatd a divinului®*. Considerdm ci mai degraba
sanctum semnifica transcendenta, divinul, iar sacer — imanenta, sacrul. In ceea ce priveste
raportul dintre sacru si divin, accentul nu trebuie sda cada nici pe separarea lor ca in religiile
monoteiste, nici pe confuzia lor ca in religiile primitive, ci pe integrarea lor intr-o structurd
unitard. Scopul ar fi revelarea divinului in om, acea ,théosis” (indumnezeire) de care vorbea
Dionisie Pseudo-Areopagitul. Dar indumnezeirea, cum bine ardta Dumitru Staniloaie, ,,nu sta
intr-o dilatare fizicd, substantiald a naturii omenesti, ci intr-o purificare si intensificare
spirituald”, ,,0 trezire si o amplificare a puterilor spirituale ce stau amortite in firea noastra>.

Omul in viziunea lui Dumitru Staniloaie este deschis prezentei lui Dumnezeu, iar
restaurarea omului inseamna intirirea acestei comuniuni cu Dumnezeu. Insd, omul isi regiseste
umanitatea prin lisus Hristos. Exagerarea teologului roman rezultd din faptul cd vede mantuirea
de realizat exclusiv prin relatia personald a omului cu Iisus Hristos. Intrega teologie a lui
Dumitru Staniloaie este indltatd pe ideea comuniunii personale a omului cu Dumnezeu si mai
ales pe iubirea drept cale suprema de Tmplinire spirituala.

Exista pe de-o parte misterul lui Dumnezeu personal si viu, iar pe de alta misterul lui
Dumnezeu in comuniune cu omul, conform cu aprecierea lui Ion Bria®. Este interesant ca
Dumnezeu in viziunea périntelui Staniloaie se afla dincolo de separarea dintre transcendenta si
imanenta exacerbati in rationalismul vestic. Identificim la teologul romén o sinteza trainica intre
transcendenta lui Dumnezeu si continua sa prezentd in istorie, in creatie si in umanitate. In
Dumnezeu coincid absolutul, persoana si iubirea. De mare importnatd este distinctia, pe care
parintele Staniloaie o preia de la Sfantul Grigorie Palama, dintre esenta si energii, simbolizand,
de fapt, dihotomia dintre transcendentd si imanentd. Sfintul Grigorie Palama este vazut in
interiorul isihasmului de parintele Dumitru Staniloaie drept dovada victoriei viziunii moniste
despre omul chemat pe pimént si se bucure de roadele indumnezeirii®’. Potrivit Sfantului
Atanasie scopul suprem al vietii omului este indumnezeirea, realizatd prin har si dupa modelul
lui lisus Hristos™.

Indumnezeirea este vizuti de Dumitru Staniloaie ca o crestere continua a dragostei din ea
insdsi. In aceeasi mdsura in care sporeste dragostea divina, aratd parintele profesor, tot astfel si
capacitatea de iubire a omului. Dumitru Staniloaie mizeaza pe eliberarea iIndumnezeirii omului
de tirania conceptelor si pe exprimarea ei prin iubire.

Pentru ca manuirea omului sd fie implinitd, omul are nevoie de cédldura si apropiere in
relatia sa cu Dumnezeu, iar ortodoxia realizeaza aceasta spre deosebire de catolicismul care se
bazeaza pe distantd si riceald. Preotul Stdniloaie precizeaza cad este necesard intrarea in
comuniune cu Dumnezeu. Dupa pérerea sa, in naturd omul se simte instrdinat, iar aceasta este
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surdd la nevoile sale. Este discutabild aceasta observatie mai cu seama cé unele viziuni sustin ca
natura este In consens cu viata omului. Dar teologul Staniloaie nu imbritiseaza de data aceasta
crestinismul cosmic, ci crestinismul istoric si adeseori atacd panteismul, fiind un adept al teoriei
despre un subiect si doud naturi (una ca persoana si alta ca ipostas). De altfel, un argument ar fi o
opinie exprimatd de Dumitru Staniloaie potrivit careia: ,toate filosofiile occidentale sunt
panteiste si, deci, atee”. Sunt doud greseli grave aici: pe de-o parte nu toate filosofiile occidentale
sunt panteiste, iar pe de alta panteism nu inseamna niciodata ateism. Numai ca citatul este extras
dintr-un interviu dat de Dumitru Staniloaie revistei ,,Apostrof™ si nu poate fi luat ca plauzibil in
sens stiintific, fiind posibil ca parintele sa nu fi spus asa ceva si sa fie o rastilmacire a ziaristului.
Teologul Staniloaie aratd ca prin identificarea naturii si istoriei cu Dumnezeu s-a ajuns la
conceptia ateistd, prin care s-a afirmat cd n-ar exista Dumnezeu, iar totul ar fi natura in
evolutie®. Sustinem ci nu poate fi vinovat panteismul de impunerea ateismului in lume, dar
credem, ca si parintele Staniloaie, ca e necesard o atitudine impotriva secularizarii. Pornind de
aici, comuniunea in conceptia parintelui Stdniloaie inseamnd uniune ipostatica si nicidecum
contopire, teologul temandu-se de capatul de drum. De altfel, el il acuza pe Serghei Bulgakov ca
a dus teoria la extrem si a cazut intr-un panteism direct’’. Periculos i se pare panteismul pentru
ca el conduce la zddarnicia intruparii. Ascunde, insa, ca o alta teorie decét cea panteistd conduce
la pericolul destramarii unitdtii fundamentale din univers si a atotputerniciei lui Dumnezeu.
Propunem ca alternative pentru panteism termenii teofanism sau panontism.

Dumitru Stéaniloaie respinge ideea de Dumnezeu ca forta fatald, impersonald si panteista
si-1 plaseazd pe Dumnezeu mai presus de actele sale, conceput ca o fiintd personald, izvor
voluntar si infinit al faptelor, dar neepuizat in acte®>. Dumnezeu ca principiu suprem, ca inreg nu
inseamna forta fatald si impersonald in panteism, ci fortd transpersonald, prezentd in toate, caci
altfel s-ar dardma unitatea si s-ar distruge atotputernicia lui Dumnezeu. Prezenta in om implica
prezenta si in acte, faptul cd Dumnezeu este mai presus de bine si rau, de orice fel de atribute,
dar rimane imanent.

S-a incetatenit opinia ca filosofii 1l gandesc pe Dumnezeu ca impersonal, in vreme ce
teologii cred ca este persoand. Pentru a lamuri aceastd diferenta propunem calea unificatoare a
religiei care-1 vede pe Dumnezeu nici ca impersonal, nici ca persoana sau si intr-un fel si intr-
altul, ca doud aspecte complementare, si opteazd, in cele din urma, pentru Dumnezeu
transpersonal, dincolo de orice determindri si atribute. Calea cunoasterii aleasd de filosofi si
calea credintei aleasd de teologi ar trebui sd nu fie confruntate, ci imbinate intru desavarsirea
spirituald a omului si mantuirea sa.

Dumitru Sténiloaie sugereaza ca omul sa-1 simtd pe Dumnezeu personalistic, sa facad din
rugéciune o convorbire cu ,,vecinul Dumnezeu”**. Din pacate se gribeste sd excluda meditatia,
fara s-o inteleagd, pentru cd meditatia nu inseamna ,,gandire la ceva departe de noi”, insingurare
sau marcd a neputintei de a intra in contact cu Dumnezeu, ci adancire in sine, comunicare si
contopire cu Dumnezeu si ea poate fi indreptatd asupra lui Dumnezeu, desi teologul ortodox are
impresia ca meditatia se indreaptd numai spre obiecte create™.

Ideea théosis, a 1indumnezeirii, prezenta 1in crestinismul ortodox, indiferenta
crestinismului catolic este aprig contestatd de reformati si protestanti, socotitd drept naturalizare
a harului. Dificultatile receptarii ei in teologia reformata si protestanta sunt identificate de Hans-
Dieter Dépmann in influenta nominalismului medieval si respectiv a lui Immanuel Kant, care
transeaza prin exprimarea opozitiei dintre intelect si sensibilitate, personal si ontologic, etic si
fizic, spre deosebire de patristica™.

Dumitru Staniloaie aseazd la baza indumnezeirii firii omenesti problema chenozei, a
smereniei, cea care preschimba firea dumnezeiascd in fire omeneasca. El precizeaza corect ca
fara chenoza nu ar fi fost trecutd prapastia dintre Dumnezeu si om nici macar in lisus Hristos™.
Prin smerenie dumnezeirea a coborat in umanitate. innobilarea se produce, insd, nu din afara, ci
dinlduntrul omului prin indumnezeirea firii sale. Drumul invers este acela al Tnaltarii umanitatii
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la divinitate, realizat de om, in conceptia profesorului Sténiloaie, prin munca si viata sa fireasca.
Ipostasul reprezintd concentrarea esentei divine si a totalitdtii. De altfel, parintele Sténiloaie,
daci prezinta pe lisus Hristos ca ipostas, ca intrupare, nu il vede ca hierofanie suprema, ca model
exemplar pentru om, pentru mantuirea acestuia.

Dumitru Staniloaie interpreteazd excelent chenoza ca o autorestrangere a puterii lui
Dumnezeu. Renuntarea la aceastd putere directd conduce la inlocuirea ei cu iubirea. Mai departe,
insd, interpretarea este fortata din nou din pricina grilei teologului crestin care este Staniloaie. El
socoteste dragostea rezervata exclusiv profetuluul Fata de oameni, in viziunea lui, Dumnezeu nu
s-a manifestat prin dragoste, ci prin putere’’. in consecinti, omul ar vedea dumnezeirea in
atotputernicie si in constrangere. Sustinem ca aceasta conceptie este numai o treaptd care trebuie
depasitd, ca omul trebuie sa se ridice la modelul exemplar reprezentat de lisus Hristos si sa vada
dumnezeirea in iubire si nu in frica de Dumnezeu. Périntele Dumitru Staniloaie admite
posibilitatea ca, prin exceptie, in anumite cazuri, iubirea si nu puterea si fie definitorie si la
oameni, numai ca decizia ii apartine lui Dumnezeu, care se aseaza in acest raport fata de anumiti
oameni prin bunivointa lui*®. Identificim aici o nedorita descurajare adusi omului, o piedici in
calea lui spre mantuire.

Chenoza ajuta la impletirea dintre firea dumnezeiasca si cea omeneasca, la comunicarea
si comuniunea lor si, totodata, inlesneste manifestarea indumnezeirii omului in cele din urma.

Daca Dogmatica se refera la ce este Dumnezeu in sine si ce a facut pentru om, Morala se
axeazd pe ceea ce are de facut omul, intérit de lisus Hristos si de Duhul Sfant. Asupra acestui al
doilea subiect se pronuntd prin excelentd lucrarea Filocalia, in mai multe volume, cu traducere,
introducere si note semnate de Dumitru Staniloaie. Remus Rus subliniaza cele doua cai dinspre
Dumnezeu spre om si invers prin doud elemente de baza ca: ,,participarea iubitoare si iertitoare a
lui Dumnezeu la viata omului, dar si participarea prin déaruire totald a omului la viata divina™.

Este deosebit de important cum périntelui Dumitru Staniloaie 1i apare drept pacat si
nefericire umani slabirea legaturilor cu divinitatea si nicidecum afirmarea consubstantialitatii,
care, de altfel, considerdm ca reprezinta marea intelepciune in existenta omului. Drept consecinte
ale slabirii acestei legaturi, autorul identifica tendinta spre autonomie, iesirea din ascultarea lui
Dumnezeu si, de fapt, departarea de izvorul vietii*

Originale si extrem de interesante sunt interpretdrile lui Dumitru Staniloaie legate de
pacat, ca o abdicare a omului de la libertatea data de Dumnezeu, si de istorie, ca viata care se
hotardste 1n fiecare clipa si nu proces care curge®'. Retinem, in final, celebra zicere a parintelui
Sténiloaie care confirmd imaginea istoriei ca teofanie: ,Pasii lui Dumnezeu calca duduind
magnific prin intreaga istorie™
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ARHIEREUL ORTODOXIEI ROMANESTI
PARINTELE
DUMITRU STANILOAE

Dr. ist. loan ESAN

Preotul profesor academician Dumitru Staniloae, una dintre personalitatile reprezentative
care au impus astdzi spiritualitatea romaneasca in plan universal, a vazut lumina zilei la 16
noiembrie 1903, in satul Vladeni, fostul judet Fagaras. Dupa absolvirea Liceului ,,Andrei
Saguna” din Brasov, si dupd stralucite studii teologice la Cernauti, in Grecia si Germania, avea
sa fie numit, la numai 26 de ani, profesor la Academia Teologicd Andreiand din Sibiu si director
al revistei Mitropoliei, ,,Telegraful Roman”, pentru ca la treizeci si trei de ani, in 1936, sd devina
rector.

Dupa instaurarea regimului comunist, in 1948, a fost silit sa paraseasca Sibiul si, implicit,
catedra. Sosit la Bucuresti, va strabate, asemenea multor intelectuali roméani, vremuri de restriste,
carora nu va admite sa li se supuna prin jertfirea credintei. in 1958, parintele Dumitru Staniloae a
fost arestat si a stat cinci ani la inchisoare. A fost inchis in Dealul Spirii (Bucuresti), apoi la
Jilava si Aiud.

Arhiereul teologiei ortodoxe roménesti este autorul unei opere remarcabile, publicata in
tard (cincizeci de cérti si peste o mie de pagini de studii), dar mai ales in strainatate: ”Teologia
dogmatica ortodoxa”, in trei volume, dintre care doud publicate in Germania, ,,Pricre de Jésus et
expérience de Saint Esprit” (Franta); ,,Teology and the Church” (New York); trei carti si
numeroase studii scrise in greceste, studiile aparute in revista franceza ,,Contacte”.

Totodatd, este traducatorul a numeroase scrieri din Sfintii Parinti greci, precum si a
monumentalei opere patristice Filocalia, in doudsprezece volume. Lucrarilor de teologie li se
adaugd carti de caracterizare a neamului nostru: ,,Ortodoxie si romanism” (1939 — Sibiu) si
»Reflectii despre spiritualitatea poporului roméan”, aparuta la Editura Scrisul Roménesc in 1945.

Preotul profesor academician Dumitru Staniloae este socotit cel mai mare teolog ortodox
al secolului nostru, personalitatea sa fiind recunoscuta in intreaga lume: Doctor Honoris Causa al
Universitatilor din Salonic, Belgrad si Atena, al Institutului Teologic Saint Vladimir din Paris,
detindtor al Premiului Leopold Lucas acordat de Universitatea din Tubingen celor mai distinse
personalitdti stiintifice din lume, ca si al unui premiu al Arhiepiscopiei Anglicane din Londra. La
22 junie 1992 parintelui Dumitru Staniloae i-a fost acordat titlul de Doctor Honoris Causa al
Universitatii din Bucuresti.

Marele fiu al Tarii Fagarasului, academician Dumitru Sténiloae, s-a stins din viata in
dimineata zilei de 5 octombrie 1993, dupd o grea suferintd, la Spitalul Fundeni — Bucuresti.
Indata dupa trecerea la cele vesnice a parintelui profesor Dumitru Staniloae, s-a hotarat ca trupul
sau neinsufletit sa fie depus la Biserica Sfinta Ecaterina din apropierea facultitii de Teologie.

Insd in aceeasi zi, 5 octombrie 1993, Patriarhia Ortodoxa Romani a revenit asupra
deciziei si s-a facut o fericita exceptie: corpul parintelui Dumitru Stiniloae a fost asezat la
Catedrala Sfantul Dumitru, care este necropola patriarhald. Acolo au venit sa-si ia rdmas-bun de
la marele nostru teolog mii de oameni, in zilele de 5,6 octombrie si la primele ore ale zilei
urmatoare.

Atunci, la orele 9,30, s-a slujit o liturghie arhiereasca in cursul céreia a fost hirotonisit un
diacon. Ziua in care a trecut catre Domnul parintele Stiniloae a coincis cu prima zi a sesiunii
Stantului Sinod al Bisericii Ortodoxe Roméne.
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Asa se face ca la prohodirea marelui dascil al Ortodoxiei a slujit un sobor de arhierei care
intrunea cea mai mare parte din ierarhii Bisericii Ortodoxe Roméne, adunati joi, 7 octombrie
1993, la pranz, pe treptele resedintei patriarhale. In fruntea soborului se afla insusi PreaFericitul
Teoctist, intdi stititorul Bisericii noastre. Venisera cdteva mii de persoane, preoti, diaconi,
monahi, numerosi seminaristi si teologi, oameni de cultura, credinciosi anonimi...

Pogrebania s-a slujit in aer liber, pe o vreme caldd, seninad. Slujeau Patriarhul,
Mitropolitul Moldovei, Mitropolitul Ardealului, Arhiepiscopul Clujului, episcopi eparhisti si
vicari.

La sfarsitul slujbei au vorbit despre personalitatea périntelui Staniloae patriarhul Teoctist,
parintele profesor Dumitru Radu (prorectorul Facultatii de Teologie din Bucuresti) si altii care au
aratat cd parintele Staniloae a fost un teolog — marturisitor, un deopotriva traitor si teoretician al
Ortodoxiei. Dupé cum a fost nu numai profesor, savant teolog, preot, ci mai ales roman.

Teologia parintelui Sténiloae nu are nimic habotnic ori rigorist, este de un mare optimism
si de o autenticad senindtate spirituald; este teologia iubirii divine si divino — umane, este teologia
persoanei care nu se izoleaza in individualism dar nici nu se dizolva in comunitate. Omul este
unic, irepetabil si inconfundabil. Parintelui Staniloae ii apartine observatia — nespus de actuald —
ca, ,,dacd, omul ar fi inconjurat de iubire din toate partile, ar fi imposibil sd mai reactioneze in
rau”.

Parintele Staniloae, teologul Iubirii, s-a dus catre Domnul, cétre Treimea cea de o fiinta si
nedespartita pe care n-a incetat sa o celebreze vreme de o viata, repetdnd ca atdt Dumnezeu cat si
omul sunt Persoane.

Activitatea sa de teolog nu si-a incheiat-o decat cu putin inaintea sfarsitului. Lucra in casa
din strada Cernica nr. 6, din Bucuresti, la un manuscris, care ajunsese la o mie cinci sute de
pagini, intitulat ,,Comentarii la Apocalipsa Sf. Ioan Teologul”.

La mijlocul lunii septembrie 1992 périntele Staniloae mi-a trimis la cerere un scurt
material care serveste drept Prefata a cértii de fata. La sfarsitul scrisorii parintele Staniloae arata
printre altele: ,, Sacrificiul martirilor din decembrie 1989 trebuie canonizat si ar trebui sd capete
o semnificatie mondial — crestind. Sa-I pomeneascd toate bisericile ortodoxe. Martirii nostri ar
putea fi praznuiti fie pe 22 decembrie, fie pe 29, o datd cu pruncii ucisi de Irod”.
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DUMITRU STANILOAE — PARINTE
AL NEAMULUI ROMANESC

ION ITU

Congtiinta romanilor traieste la inceputul acestui mileniu efectele unei disolutii
primejdioase. Este firesc, de aceea, ca, in asemenea momente de rdspantie sd convocam liderii
spirituali ai neamului pentru a pune intrebarile de capatai.

Si, inainte de a elabora proiectele pentru societatea de maine, sa ascultam invatatura lor.
Din pacate, de 50 de ani 1n spatiul public romanesc vorbesc numai liderii politici, iar de 10 ani ei
fac un vacarm nemaipomenit. Ceea ce poate fi un semn ca liderii spirituali sunt inca in temnita.
Or, e tocmai timpul sa-i readucem in cetate pe Eminescu, pe Eliade, pe Brancusi.

Desigur, in primul rand, pe Dumitru Sténiloae, “puternicul ganditor de la Sibiu”, cum 1l
numea Nichifor Crainic.

Pozitia sa de lider spiritual, de pdrinte indrumdtor de neam, este
anticipatd printr-o biografie exemplard, in care n-a fost scutit de
experienta martiricd. El aduce cu sine energiile originare ale statului
romdnesc de la poalele Carpatilor, o credintd neinfrantd, mostenitd de la
taranii care au indaltat Viadeniul sau natal, una dintre cele mai falnice
biserici rurale din Ardeal. Indrumat in scoli cu mare traditie nationald,
patronate chiar de mitropolitul Andrei de Saguna — liceul romdnesc din
Brasov, seminarul teologic de la Sibiu — el se desdvdrseste in universitdti
de faimd pentru trdirea credintei crestine, cum sunt cele de la Chisindu,
Atena, Belgrad, Munchen sau Paris.

In viata publica isi verifica vocatia de conducitor de publicatii si institutii universitare, de
traducator si editor savant, dar si chemarea de dascal si de parinte duhovnicesc in Catedrala
Mitropolitana din Sibiu, unde s-a ridicat si intdiul patriarh al tuturor roméanilor — Elie Miron
Cristea.

Nu e deloc o exagerare sd spunem ca tezele acestuia cu privire la reforma iconografiei
bisericesti nationale pe baza creatiei culturale tardnesti si, fireste, aplicarea acestor teze la
constructia catedralei din Sibiu si in alte biserici roménesti — intre care chiar biserica sdteasca din
Vladeni — au putut juca un rol inspirator in orientarea gandirii lui Dumitru Stiniloae. El va
examina in profunzime acest fond initiatic si il va asterne intr-o conceptie teoreticd savanta,
indeosebi 1n spatiul miraculos al legaturii dintre ortodoxie si romanism.

Ca om a fost un apdrator temeinic al valorilor nationale, atat prin scrisul cét si prin opera
sa didactica exeptionala.

A suferit temnita — ca jertfa de sine si ca forma de consacrare morald mai bine de cini ani
(1958-1963) — la Aiud si la Jilava, pentru uneltire impotriva regimului comunist, impreund cu
alti inteletuali de seama. Dupa care va conchide, in deplind cunostintd de cauza: comunismul n-a
fost o ideologie, a fost o satanologie.

S-a impus ca important creator de presd romaneasd, legandu-si numele de publicatiile
Istitutului Teologic si in mod deosebit de Telegraful Roméan, pe care l-a condus timp de un
deceniu (1936-1946) — ca al 7-lea redactor in istoria publicatiei — ficand din ea o tribuna a
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credintei stramosesti. Ca profesor si strdlucit conducdtor de doctorate a format nenumaérate
generatii de parinti ai neamului. Intre care, incepand cu deceniul sapte — trei mitropoliti de frunte
— Nestor Vornicescu al Olteniei, Antonie Plamadealéd al Aradului si Daniel al Moldovei.

Ca om de stiintd a consacrat prestigiul si demnitatea europeand a gandirii stiintifice
romanesti, fiind aureolat cu titlurile de doctor honoris causa al universitatilor din Salonic, Paris,
Belgrad, Atena si, intr-un tarziu, din Bucuresti.

Proiect august al culturii nationale romdnesti, opera sa teologicd
este un monument de culturd, care-l aseazd intre cei mai de seamd
apologeti crestini, teologi si filosofi ai veacului XX. Cercetarea sa
filocalia, insumatd in 12 volume, impreund cu teologia sa dogmatica si
morald este indeobste socotitd ca una dintre cele mai mari opere ale
veacului — totodatd o noud viziune in teologia romdneascd §i un reper
pentru orientarea constiintei romdnesti in mileniul ce vine. De aceea
putem spune cd este o bucurie si un privilegiu pentru romani sa aiba un
asemenea indrumadtor la rdscrucea mileniilor.

Un capitol deosebit in cercetarea stiintificd a marelui savant il formeaza studiile si
reflexiile despre specificul national si specificitatea poporului roman. In principal acestea sunt
publicate in revista “Géandirea”, editatd de Nichifor Crainic: Ortodoxie si natiune (1935), larasi
despre romanism si ortodoxie (1937), Nationalismul sub aspect moral (1937), Ortodoxie si
latinitate (1939), Ortodoxia, modul spiritualitatii romanesti (1940), Opera teologicd a lui
Nichifor Crainic (1940). Dar si altele, tiparite in Telegraful roman, cum ar fi: Catre tinerii de la
rascruce (1932). Parte din reflexiile pe aceastd temd sunt reunite in volumul Ortodoxie si
romanism (1939, reeditat in 1992 la Craiova), dar multe se afld inca risipite in diverse publicatii
si volume.

Dumitru Staniloae incepe prin a intreprinde o criticd blanda a naintasilor, in care arata ca
slyjitorii de dinaintea lui au predicat mult despre cresterea vitelor si a copiilor, cé s-au ilustrat cu
precadere ca Invatatori ai gospodariei taranesti, vorbind prea putin despre Hristos.

El pronuntd necesitatea de a concentra predica si rugiciunea pe continutul invataturii
cristice, fara sa repudieze deprinderile taranului roman de a se ruga lui Dumnezeu sé-i ocroteasca
maica si taica, sd-i tind vitele sanatoase si sa-i sporeasca agoniseala, sa-1 ajute si pe el sd nu se
mai facd de rugine prin sat. Deoarece asemenea rugaciuni reflectd simtirea fiintei Iui Hristos in
ipostaza umana, care se reveleazd omului prin cuvant.

In cadrul acestei critici generale, Dumitru Staniloae analizeaza tensiunile dintre teologie
si cultura, datorate lipsei de dialog. In acest cadru el traseazi delimitari judicioase fatd de
Constantin Radulescu - Motru, de Nae Ionescu sau de Radu Dragnea, deoarece acestia, spune,
incorporeazd nationalismul in bilologic, nu in ortodoxie. Dar se distanteazd, intr-o analiza
stralucitoare, indeosebi de Lucian Blaga — a carui filosofie n-a cunoscut insd un cercetdtor mai
atent — in special in problematica panteismului impersonal.

Interesat cu precddere de aprofundarea dimensiunilor ontologice, Dumitru
Staniloae va reflecta, in marea sa teologie dogmatica ortodoxa, ce face Dumnezeu
pentru om. Si va insista, paralel, in teologia morald ortodoxa, sa intelegem si ce
este dator sa faca omul pentru Dumnezeu. Pe aceastd bazid principala marele
teolog introduce ecuatii esentiale in relatia dintre ortodoxie si constiinta nationala.
El formuleazd in acest sens cdteva enunturi revelatoare, in care aratd de ce
“calitatea nationald, care nu-i altceva decat o forma generala a sufletului nu se
dizolva in har, ci harul se lasd turnat in tiparul sufletului national, sublimand
aceasta calitate a sufletului”.
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El crede cu tarie “ca fiecare neam isi are felul spiritualitatii”, care nu poate
fi topit intr-un internationalism indistinct. “Eu cred, scrie parintele, ci
Dumnezeu nu vrea si se anuleze nimic din varietatea creata de el, din istorie
sau din geografie, ci vrea sa le transfigureze, si le inalte, sé le schimbe la fata.
Asa dupid cum Dumnezeu nu vrea si se unifice persoanele intr-una, tot asa
nu doreste o singurd natiune”. Dar, considera el, “natiunea este un termen
mai nou”, de aceea el i spune “mai mult neam”. Si explica: “suntem de un
neam, suntem rude. Nafiunea deja este ceva mai abstract, mai politic, mai rece,
mdrturisind cd dacd ar avea “un cuvint de la neam”, 1-ar folosi pe acela. “Eu
tin la tara strimoseasci”, scrie, deoarece ea “imi spune mai mult decit patria.
Patria parca iarisi este un cuvéint venit de aiurea. Vaterland. Pater. Tara
stramoseasci, tara mea, tara noastri. Am apucat timpurile cind Ardealul nu
era unit. Aproape toti tinerii din sat spuneau ca se duc in tari.”

Continuand acest exercitiu filosofic asupra valorilor limbii — cu o intuitie pe care numai
Constantin Noica a mai avut-o — Dumitru Sténiloaie explica: eu “cred cd, in special limba
romdnd, ca nici o altd limbd, are un continut de o mare dulceatd duhovniceascd. Limba slava nu
are asa ceva, deoarece a ramas o limba unificatoare pentru toate popoarele slave care trdiau
despartite. Grecii, si ei, au ramas cu o liturghie in limba veche, care n-a intrat in limba poporului.

La noi s-a petrecut un miracol, ceva unic: “Ortodoxia s-a tradus in toate slujbele
in limba poporului si a intrat impreund cu spiritualitatea acestor cuvinte si viata
lor de toate zilele”. Aproape fiecare cuvant romanesc, spune el, “dacd te uiti bine
la el, constati ca nu este limitat la un continut foarte rational si foarte precis, ci
are in el un continut de taind”. Si exemplifica asa: “Ce apropiat ni-l face pe
Dumnezeu, dragutul. Nu drag, ci dragutul. Parcd-I mdngdi. Sau Mdicuta
Domnului. Noi spunem impdratie nu regnum. Este extraordinar, impdratul din
povesti, plin de taind, de putere, si totusi asa de bun. Ficioard in loc de virgo.
Virgo este ceva fizic. Fecioard — cdtd nevinovdtie! Joc. Jocul este altceva decdt
dans. Occidentalii stiu de dans, noi stim de ‘joc”, deoarece joc este “mai
copilaros, mai curat, mai nevinovat”.

In consens cu judecatile atat de controversate — enuntate de Mircea Eliade si de Lucian
Blaga cu privire la boicotul si teroarea istoriei — Dumitru Staniloae vine sa confirme asemenea
prezumtii, valorizandu-le din perspectiva rolului bisericii.

Astfel, in deplin acord cu ceilalti lideri ai generatiei lui, marele teolog intemeiaza tintele
luptei pe valorile credintei. “Biserica lupta spiritual, duhovniceste, pana la martiriu, arata el.

Din acest punct de vedere, nu face parte din istorie care, in general, este dominatd de
politic si de interese materiale, paimantesti. Eu trebiue si triesc in istorie, dar oamenii nu trebuie
sa se lase dominati in istorie de interesele pamantesti.

Biserica foloseste in istorie pe oamenii care apara credinta, asa cum i-a folosit pe Stefan
cel Mare, pe Mirea cel Bétran, pe cei care s-au jertfit la Marasti, pe cei din ultimul razboi care au
mers langa nemti sd nimiceasca comunismul pe care il apara Occidentul”.

Dar, in contradictie cu exprimarile unor curente de la mijlocul veacului XX — cum sunt
pesimismul german, care enuntd absenta si moartea lui Dumnezeu, sau existentialismul francez,
care considerd cd Dumnezeu a fost izgonit din istorie si ca trdim sfarsitul istoriei — Dumitru
Stdniloae sustine o conceptic modernd cu privire la prezenta fiintei dumnezeiesti in lume,
afirmand ca “pasii lui Dumnezeu calca duduind magnific prin istorie”.
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Examindnd in profunzimi teoretice si istorice dimensiunile romanismului — intre
ontologie si teologie — marele savant intreprinde o caracterizare judicioasa a telului, a misiunii si
a mijloacelor de lupta nationala specifice epocii lui.

Ca si Eliade, el crede cd acum primordiald este lupta pentru spiritualitate: “Nu e timpul
sa luptim cu armele, arati parintele. Acum se impune si luptim spiritual, cu armele
teologiei. Astfel ne pripiadim ca neam”. In acest context el formuleazd un mesaj esential
pentru roméni, in pragul noului mileniu, unde prezumeaza tintele spre care trebuie sa se inalte
aspiratiile neamului: “curitirea omului de patimile ce-1 inchid in egoismul satisfactiilor
trecitoare”, “biruirea cu riabdare a patimilor si slibiciunilor trecitoare, primite cu
bunivoie, suportate cu iubire a dusmanilor pini la ristignire pe cruce, care aduce ca
rezultat invingerea mortii, vesnicia”.

Asezat, in apropierea centenarului sdu fericit, intre cei mai de seama apologeti crestini,
teologi si filosofi, este de asteptat ca Dumitru Staniloae s fie aprofundat si de romani, pentru
care a lasat acest legdmant singular: cine vrea sa fie intre voi mai mare — sa fie sluga.
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DUMITRU STANILOAE:
ORTHODOXIE ET LATINITE

[Traducere]

Asist. univ. ANCA NAN

Résumé

« Nous sommes dans le monde le seul peuple latin de croyance orthodoxe » affirmait M.
Sextil Puscariu. Dans le chapitre « Orthodoxie et latinité » de I'ouvrage « Orthodoxie et esprit
roumain » pére Dumitru Staniloae fait une analyse soutenue par un plaidoyer sur I’ « unicité » de
notre peuple entre tous les peuples d’origine latine du monde. Cette « unicité » est, dans son
opinion, I’effet de I'orthodoxie qui, mélangée aux racines latines, donne a [’esprit roumain une
originalité et un charme tout particulier et nous proclame comme une entité distincte de la
spiritualité humaine.

A I’occasion du congrés FOR de Tg.Mures (le 27 novembre 1938), M. Sextil Puscariu a
prononcé 1’un de ses discours d’une clarté si classique et de juste et profonde conception dont il
nous avait déja habitués et ravis a tous les congres annuaires de ce genre. Tout en reprenant
I’idée chére a son ame, que notre peuple représente une synthése entre latinité et orthodoxie, ce
qui donne a I’esprit roumain une originalité et un charme unique, cette fois-ci il met en lumiére
la valeur de cette trame providentielle de I’esprit roumain par la nécessité ressentie plus de nos
jours, que toute nation est appelée a se présenter comme une note distincte dans la musique de la
spiritualité humaine :

« Ce qui agrandi notre valeur aux yeux de [’étranger, ce ne sont pas
aujourd’hui les formes extérieures d'une civilisation plus importante que la
mesure dont nous pouvons [’assimiler, mais c’est ce qui nous distingue de tout
autre peuple du monde, 'apport d’originalité par lequel nous entrons dans le
concert des nations civilisées... Notre orthodoxie est aujourd ’hui le critere le plus
sir de distinction, car nous sommes dans le monde le seul peuple latin de
croyance orthodoxe. Cet accouplement heureux de sang latin et de traits de
caractere remarquables, hérités du levant, nous donne cet ensemble de qualités
originales qui augmentent la valeur de notre race. »

L’idée contient, dans sa généralité, tant d’évidence réelle et logique, que pour la
contester, il faut se donner dans 1’argumentation aux plus bizarres et plus naives des
spéculations. Or, accomplir cette démarche, pour le moniteur de Blaj, ce serait le vrai suicide,
car lui, il devait luter sans cesse avec les évidences pour donner une apparence de légitimité a
I’existence de la théorie d’une origine unique.

Et vraiment, voila de quelle maniére la publication « Unirea » (no. 49, 1938) essaye
d’affaiblir le pouvoir autoritaire de I’argumentation de M. Sextil Puscariu :

a) Premiérement elle nie notre sang latin. On aurait seulement «langue latine ; structure
de la raison latine; spiritualité romane». Par cela, la feuille métropolitaine de Blaj
veut, pour ainsi dire, affirmer que notre originalité dans le concert des peuples latins
est suffisamment soutenue par notre sang oriental et il n’y a plus besoin de
I’orthodoxie comme critére de distinction. Mais elle ne le dit pas d’une fagon claire,
de peur que sa propre argumentation ne devienne pas son propre ennemi et qu’on
puisse ainsi dire : s’il est nécessaire que nous soyons différenciés au sein des peuples
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latins, et que cette distinction soit fondée sur la qualité de notre sang tout spécial,
alors montrons cette différence dans le domaine trés visible, trés palpable de la
culture, de notre conception de vie, de notre spiritualité ; qu’on se méfie donc d’une
religion commune a celle des peuples latins.

Il est question donc seulement de la nécessité d’une différence visible et pas d’autre
chose. La feuille de Blaj ne I’a pas compris ou elle a fait semblant de ne pas le comprendre et
elle a essayé, a I’aide d’un petit sophisme, de déconcerter les lecteurs : elle a été d’accord avec
une certaine différence de sang entre le peuple roumain et les autres peuples latins — pour
tromper avec une satisfaction platonique ceux qui sont convaincus de la nécessité d’une
différenciation — mais tout de suite elle a annihilé cette différenciation éventuelle de sang, en
ajoutant que la langue, la pensée et notre spiritualité sont latines. Donc, ils repoussent ainsi la
nécessité de toute différenciation de notre peuple au cadre de la latinité.

Est-ce par hasard, un renversement de la théorie de M. Sextil Puscariu ?

Pas du tout. Pour un tel résultat il nous faut des arguments, et la publication sous dite n’en
apporte aucun, mais elle affirme tout simplement qu’il n’y a pas la peine de nous différencier.
Ah! Mais non! Il y a quant méme un argument compris dans D’affirmation que « notre
spiritualité est romane. » Mais cet argument de 1’impossibilité de nous détacher des latins est la
preuve d’une ignorance totale de la réalité d’ou est partie le raisonnement de Sextil Puscariu :
notre orthodoxie qui est autre chose que le catholicisme des autres peuples latins.

En bref, la premiére tentative de la feuille de Blaj d’affaiblir la logique de
I’argumentation, basée sur la réalité, de M. Sextil Puscariu repose sur une affirmation trés simple
que la différenciation n’est pas nécessaire et sur D’affirmation de I’incapacité de nous
différencier, affirmation toujours si simple, mais aussi contraire aux données de la réalité qui
nous envisagent différents.

b) Et, comme si cette opposition n’avait pas €té si faible, le moniteur de Blaj s’efforce de
I’affaiblir de plus. Car il ajoute un peu plus loin : « Oublier sa croyance pour consolider sa race ?
Mais quelle est notre race ? Car si on a du sang latin, alors, vues toutes les théories du monde, on
est de race latine. Nous devrions donc nous débarrasser de tout ce qui est oriental et étranger,
pour harmoniser notre dme avec notre sang. »

Voila comment, auparavant la feuille sous dite qui affirmait que nous n’avions pas du
sang latin (« Sang latin ? Combien ? Slirement pas trop») et pourtant elle trouvait notre
spiritualité entiérement romane, maintenant elle ne reconnait pas & M. Sextil Puscariu le droit
d’admettre que le sang peut étre d’une nature et la spiritualité d’une autre. Et elle conclut que, si
notre sang est latin, alors le catholicisme nous en est aussi.

Donc, si auparavant elle admettait une certaine différence entre le sang et la spiritualité,
maintenant elle ne le fait plus.

Voila donc comment elle supprime la premicre tentative de renversement de
I’argumentation de M. Sextil Puscariu, par la deuxieme. Les contrevérités s’écroulent
I’une, 1’autre.

A la fin des fins quelle peut étre I’opinion agrée par la feuille de Blaj ?

Celle qui soutient qu’un sang et une spiritualité d’origines différentes peuvent coexister
dans le méme peuple ? Dans ce cas il n’y a plus de motif a s’opposer a M. Sextil Puscariu, ni
droit de continuer le plaidoyer contre la spiritualité orientale en raison d’étre peuple latin.

Ou celle qui soutient que le sang doit imposer la spiritualité d’un peuple ? Mais alors, tant
que nous n’avons « stirement » pas trop de sang latin, nous ne pouvons pas nous approprier le
catholicisme.
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La publication « Unirea » ne peut accepter aucune des opinions. Pour elle toutes les deux
sont désastreuses. Et alors elle discute ...pour rien. Sans opinions, sans convictions, sans
objectif.

Jusqu'a maintenant on savait que 1’idée de 1’uniate représentait une opinion claire, quoi
qu’elle fiit juste ou non: sang latin donc christianisme latin. C’était son argument fort en faveur
du catholicisme.

Maintenant elle n’en a aucune. Pour faire absolument opposition a M. Sextil Puscariu ,
elle est sortic d’une rade siire et sans le gouvernail d’une conviction, elle flotte affreusement
dans toutes les directions. C’est ainsi qu’il se passe quand un novice ose une discussion avec
« ceux d’Olympe» : il perd son équilibre, il a des nausées et arrive dans un état misérable, digne
de pitié, tout en priant Dicu de le sauver d’ou il est entré tout seul.

*

M. Sextil Puscariu exprime pleinement son point de vue chrétien, surclassant, en ce qui
concerne la vérité chrétienne de la raison, les vénérables hamlétiens de la publication « Unirea.»
Lui, il s’est exprimé de la méme maniére a 1’occasion d’une enquéte faite parmi les intellectuels
par le chanoine Georgescu. A la question, un peu acide, de celui-ci: « Vers quelle direction
croyez vous que l’esprit roumain doit-il étre orienté : vers la romanité occidentale ou vers le
greco-slavisme oriental ? », M. Sextil Puscariu répondait: « Vers le Dieu, vers la vraie
croyance ! » (Je cite de la mémoire.) Belle lecon pour un chanoine qui avait oublié le critere
évangélique de [’orientation religieuse ! Donc il est faux et déplacé ['air de femme dévote
affiché par cette publication : « que la croyance soit une conviction religieuse, cela n’a aucune
importance pour le FOR ! »

M. Sextil Puscariu et tous les membres du FOR considérent le motif religieux du
maintien de 1’orthodoxie comme un fondement siir et indiscutable. Et, tant micux si, a coté de
celui-ci, dans la vie roumaine ’homme trouve d’autres motifs encore pour I’orthodoxie, mais a
condition que ces motifs n’entrent pas en contradiction avec le motif principal, que 1’orthodoxie
est bonne par elle - méme pour n’importe quel peuple. Et M. Sextil Puscariu est, en formulant
ces autres motifs, tout a fait chrétien, par rapport aux chanoines uniates qui font tant de brouit
pour une raison paienne (« nous sommes de race latine, donc c’est le catholicisme qui nous va »)
et en faveur du catholicisme.

Mais essayons d’insister un peu sur I’analyse de la réalité qui nous indique la vision
juste, mais exprimée pour le moment en lignes générales, de M. Sextil Puscariu, c’est a dire sur
la synthese de latinité et orthodoxie que représente notre peuple.

Il y a beaucoup de vérité dans I’affirmation que notre peuple comprend beaucoup de
latinité. Dans le sang, dans la langue, dans le caractere, n’importe ou. (Dans la spiritualité en
tout cas non, comme le croit « Unirea », parce que c’est 1’orthodoxie qui fait partie intégrante de
notre spiritualité, dont la présence ne peut pas étre combattue.) Nous avons en nous méme tant
de latinité que nous nous trouvons dans le grand péril de perdre notre originalité ethnique, en
nous laissant tentés d’emprunter sans cesse des mots et des formes de vie a I'un des grands
peuples latins

C‘est ce fait incontestable que M. Sextil Puscariu a remarqué. S’il a dit que notre latinité
se trouve dans notre sang, cette formule ne doit pas étre prise tel-quel, car dans le méme
plaidoyer de Tg. Mures, il doute s’il y a encore des races pures en Europe et il déclare que notre
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peuple est le résultat des influences climatiques et culturelles qui ont développé un bouquet de
qualités spécifiques. (« Si, sur 1’existence des races pures en Europe, on peut discuter encore,
personne ne doute que, dans certaines régions sous certaines influences climatiques et
culturelles, certains peuples ont développé des qualités, leur mélange donnant naissance a un
certain caractére ethnique. »)

M. Sextil Puscariu a vu notre latinité dans ses termes généraux. Et il a insisté sur I’idée de
sang latin seulement pour accentuer ce fait profond qui est le caractére roumain. Il a vu notre
caractére latin, mais aussi le péril qui nous guéte, celui de voir s’abimer le relief d’un peuple
ayant une remarquable originalité.

Les anticipations tristes de ce péril nous pouvons les contempler a vif dans ’aspect
pitoyable et ridicule que nous affichons assez souvent de peuple qui vit des imitations. Nous
sommes obligés donc d’arréter cette déclive. A la place des sources étrangéres nous devons
retrouver la nétre. Et ou pouvons nous la trouver autre part que dans 1’orthodoxie ?

« Unirea » s’efforce en vain de nous montrer I’exemple des autres peuples latins qui, en
dépit du fait qu’ils ont la méme forme de christianisme, ils ne se sont jamais confondus.
Premiérement nous avons l’ambition ethnique de montrer au cadre de la latinité une note
exceptionnelle d’originalité face aux autres peuples latins ot, un non-latin aurait de difficultés a
observer des différences importantes. Et, c’est a cause de notre orthodoxie que nous nous
trouvons parmi les privilégiés de 1’histoire en ayant tant d’originalité.

Deuxiémement, au moment ol nous aurions la mauvaise idée d’adopter le catholicisme,
en quittant notre derniére source d’inspiration ethnique, notre destin n’aurait plus la moindre
chance de se comparer a celui des autres peuples latins. Ceux-la sont des peuples qui se sont
développés de point de vue culturel synchronique, se trouvant presque tout le temps au méme
niveau de culture. IIs n’ont pas été obligés de s’imiter 1’un ’autre et le catholicisme comme
dépdt culturel a été crée par la contribution active de chacun et chacun en reconnait une partie
née de son propre étre. Mais nous, qui sommes de ceux arriérés, - arriérés d’un certain point de
vue, celui que nous apprécions seulement la culture des autres tandis que nous rejetons la notre !
— nous adopterions un catholicisme développé seulement par les autres et avec lui, sans le frein
de I’orthodoxie, la culture entiére de 1’un des peuples latins.

Cette vérité nous est confirmée par ce qui s’est passé jusqu’a maintenant, méme sans
abandonner I’orthodoxie: nous sommes devenus plus Frangais que les Espagnols, par exemple.

On pourrait faire I’objection : Bon, ce sera comme ¢a jusqu’a ce qu’on ait assimilé toute
la culture actuelle d’un peuple latin. Mais aprés nous allons continuer la marche a coté d’eux, en
nous créant une culture propre fondée sur la culture empruntée et développant le catholicisme
dans un germe de culture roumaine.

Cet espoir n’est qu’une illusion naive. Marcher sur les traces d’un peuple latin — et pas
sur sa propre voie — nous ne parviendrons jamais a I’imiter parfaitement sinon au cas de sa
propre dégénération culturelle — et alors pourquoi assimiler une culture qui méne a la
dégénération ? Jusqu’a ce que nous ayons assimilé les derniéres nouveautés, il en produira
d’autres. Et puis, si une fois nous sommes rompus de notre tradition spirituelle, ou pourrait-on
trouver 1’élément propre a notre dme qui, mélangé avec la culture d’un peuple latin puisse
donner une synthése spécifique ?

Drailleurs, qui a pu voir un peuple annulant sa propre tradition spirituelle, détruisant les
racines du développement de sa propre culture ? Une vie culturelle reconsidérée, sans des liens
dans le passé, n’est pas possible. Si nous acceptions une telle culture, elle serait fondée
seulement sur les prémisses de la culture du peuple dont nous avons fait I’emprunt, sur son
passé, sur ses expériences, dans notre cas sur le passé et les expériences du peuple francais. Mais
peut-on assimiler entierement le passé de quelqu'un, peut-on I’aimer de la méme passion de la
quelle on aime son propre passé€ ? Est-il possible de cultiver une culture féconde dans 1’esprit
d’un peuple si elle a germé dans un autre ? Méme si, par hasard elle était féconde, ses fruits
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seraient similaires a celles du peuple qui les a empruntés. (Dans ce sens M. Nichifor Crainic a
prononcé dans ses « Points cardinaux dans le chaos » des vérités définitives.)

L’orthodoxie nous est montrée, surtout a la suite des expériences de fortes imitations de
I’occident du dernier siécle, comme le seul facteur appuyant et créateur d’une originalité a
caracteére ethnique au cadre de la latinité.

Grace a la synthese entre latinité et orthodoxie, le peuple roumain jouit de I’avantage des
traits spirituels et d’une culture uniques, d’un charme tout a fait spécial.

Tout cela est bien souligné par le fait que les tendances modernes, celles de minimaliser
I’empreinte orthodoxe de notre latinité, de notre culture, de notre langue, menacent le charme de
notre caractére. L’orthodoxie représente pour notre dme 1’air mystérieux, le sentiment du
mystére. M. Lucian Blaga distingue dans chaque conscience humaine (Art et
valeur, « Gandirea » du janvier 1939), deux facons « d’étre »: « I’existence du soi penseur dans
I’horizon du monde donné et I’existence en tant que mystére dans un horizon de mysteéres».(pg.
31). Plus ’homme agit en animal et il est préoccupé de sa propre conservation, des conditions
matérielles de sa conservation, plus il est dominé par le soi penseur, raisonnable, analytique ;
plus I’homme se manifeste en étre humain, plus il se sent exister comme mystére dans une mer
mystérieuse .(« L’homme existe sans doute tant dans le monde donné que dans le monde
animalier, mais seulement dans la mesure de ses manifestations d’animal ; comme étre humain il
est doué d’un destin qui le couronne et qui est celui d’essayer la révélation des mystéres, page
33)

Sans insister a employer les épithétes de M. Blaga pour définir les deux formes
d’existence, nous pouvons affirmer qu’elles coexistent dans chaque homme, mais dans des
proportions différentes. Mais ces proportions différentes sont observées aussi chez les peuples :
les uns se sentent vivre plus dans le mystére, les autres plus dans les zones « positives » de la
réalité. Dans ’esprit roumain, 1’orthodoxie représente le pdle mystique de 1’existence, tandis que
la latinité représente le pole positif, pratique, raisonnable, celui des précisions tranchantes et
dures.

Notre peuple représente la quintessence d’un parfait équilibre bipolaire, tandis
que chez les autres peuples 1’équilibre pendule ente I'un ou I’autre des péles. Seule le
« rationalisme » roumain n’est pas un rationalisme ancestral, certitude de la raison,
mais chancellement de la certitude sous nos pieds et sentiment fulgurant que nous
marchons sur des vagues. Et « le mysticisme » roumain n’est pas une vague qui envahie
la lumiere de la raison et la responsabilité de la conscience, mais la vue claire et timide
devant le mysticisme. L’ harmonie de I’dme roumaine est un équilibre permanent sur une
cime entre les deux abimes, celui de la ration et celui du mysticisme.

Nous avons I’ironie tranchante, produit d’un aigu sens de I’observation et d’un
comportement « au froid » avec les autres, mais nous avons aussi la complainte populaire pleine
de tendresse et de mystere méditatif des pressentiments indéfinis. La cruauté de 1’ironie ne dure
qu’un instant, laissant la place a la bonté, au regret, a la pitié. Le mélange de « froid » et
d’attendrissement est une manifestation usuelle et spécifique de ’ame roumaine.

C’est a lui que correspond ce sublime enchevétrement de sérénité et d’attendrissement
jusqu’au larmes, manifesté dans tous les moments de profonde implication sentimentale, comme
celle de « Miorita », ayant comme résultat I’image d’une énorme tristesse et d’une énorme
transfiguration statique, de tension intérieure menée au maximum. Tout autre peuple aurait
transformé le motif de « Miorita » dans une occasion d’agitation extérieure, de gémissements de
révolte, de mélodrame. Le roumain n’est pas dramatique aux moments culminants de ses
chagrins, il surmonte le dramatique en homme courageux, par une volonté surhumaine, trouvant
toujours lui la bonté de consoler les autres.
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Le drame et le tragique roumain sont d’une autre nature que le drame et le tragique de
toute autre peuple, étant traversés par 1’élément transformateur du mystére, de la croyance qui
donne la sérénité du regard. Les héros de la souffrance roumaine n’ont pas le visage sombre des
héros de « Niebelungenlied », aussi non plus une sérénité superficielle, mais un engendrement
de sérieux et de réconciliation profonde.

Nous découvrons ici une grande capacité de souffrance qui peut étre apparentée a une
habitude historique, mais aussi a la pénétration du vrai christianisme jusqu’aux profondeurs de
I’ame roumaine. L’individu roumain accepte le tombeau transformant la douleur dans vénération
festive et statique ou la vision mystique de la vie continuée dans un plan supéricur est trés
présente.

L’individu roumain este 1’esprit le plus analytique, le plus curieux pour les détails, mais
en méme temps ses synthéses sont d’un art supérieur. Il suffit de regarder son costume populaire,
synthése de couleurs d’une supériorité absolue par rapport aux autres. Regardez les couleurs de
I’occident, comme elles sont mal assorties ! Cela est évident aux habits du clergé. Les prétres
romano-catholiques ne caressent pas 1’ceil par leurs vétements, au contraire ils sont souvent
droles. Nous rencontrons par exemple : le blanc quotidien et enfantin ou le rouge ou le violet
foncé couvrant des gens gros et grands. Les habits du clergé orthodoxe caressent, soulagent,
induisent la suggestion surnaturelle.

Cet engendrement de positivisme et de mysticisme nous pouvons le
rencontrer aussi dans notre langue. Nous avons a notre disposition par exemple,
pour exprimer la grande réalité du temps, la longueur et la température, pas
seulement le terme géométrique et physique de « timp », comme tous les autres
peuples latins mais aussi le terme « vreme » pour la connotation affective du
temps. Les mots « vreme » et « vremelnic » n’ont pas le sens délimité d'une
maniere précise et positive, mais ils sont portés par des flots de vapeurs, dans une
atmosphere de significations, de suggestions destinées a créer des sentiments
profonds de notre étre et pas seulement des sens de la raison. Ces mots sont les
fenétres de notre caractére vers I’horizon de mysteres. C’est par eux que nous
respirons [’air frais de I’au-dela de la prison positiviste.

Dans cette situation nous constatons que les termes religieux du catholicisme, termes
employés par tous les autres peuples latins, sont dépourvus en général de I’auréole de mystére. A
ne pas comprendre que nous soutenons 1’idée par laquelle seulement les termes d’origine
slavonne de notre langue auraient la vertu de suggérer les réalités mystérieuses. Les termes latins
anciens de notre vocabulaire ont aussi ce pouvoir. Pas seulement le mot slavon « vesnicie »
exprime mieux la réalit¢ de la vie future, que le terme froid, physique et impersonnel
« eternitate » (et les exemples sont nombreux), mais aussi le mot latin « Fecioara » a un sens
beaucoup plus mystérieux et touchant, que le terme catholique, commun aux autres peuples
latins, « virgina », terme qui a un sens de précision plutdt physiologique, étant presque offensant
pour notre sentiment religieux.

L’explication ne peut étre que celle par laquelle I’orthodoxie roumaine a muni ses termes
religieux (que ce soit d’origine slavonne ou latine) de son charme mystique, tandis que le
catholicisme n’a pas eu ce pouvoir vis-a-vis du vocabulaire de la latinité, qui demeure séculaire
méme de nos jours. Il se peut aussi que la philosophie scolastique rationaliste ait séché les
termes religieux catholiques de leur charme mystique, mais cette philosophie elle aussi est un
produit du catholicisme latin. (Ce qui est intéressant est le fait que la pensée allemande, issue
d’un autre esprit que celui catholique latin, n’a pas séché les termes religieux allemands de leur
pouvoir de suggérer le mystere, quoi que le mystere protestant soit d’un autre genre que celui
orthodoxe.)
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Nous ne voulons pas insister ici sur ce caractére laic et séculaire du catholicisme. Nous
allons I’indiquer seulement dans deux de ses dogmes : a) celui de la grace divine et b) celui du
pape.

Si I’orthodoxie accepte la graice comme la vertu de dieu, en activant dans 1I’étre humain
qu’elle lie ainsi a la Divinité, le catholicisme accepte la grice divine comme une réalité crée.
Donc méme I’homme qui vit dans la grace divine est séparé de Dieu, il n’est pas uni avec Lui.
Dieu reste tout a fait inabordable, pas accessible a ’homme. Les ariens du IV- iéme siccle
envisageaient la méme mentalité. Ils considéraient indigne pour Dieu de descendre parmi les
hommes, de devenir homme et de communiquer avec eux ; ils disaient que Dieu a créé un étre
intermédiaire, plus honorable que les hommes, mais aussi plus proche d’eux, avec lequel Dieu
peut garder des relations d’intimité, mais qui peut aussi descendre parmi les hommes. C’est le
Mot qui s’est incarné et qui nous a sauves.

Voila I’idée soutenue par le catholicisme en ce qui concerne aussi le dogme pour la grace
divine que celui pour le pape. Plut6t dit ceux deux sont dans une étroite liaison.

Si nous ne sentons pas Jésus Christ comme grace divine, nous ne pouvons Le sentir dans
aucune autre maniere. Une seule personne qui peut garder la liaison avec Lui: c’est le pape.
Tous les autres individus sont appelés a cultiver la liaison avec le pape afin de jouir, par son
intermédiaire, par 1’intermédiaire d’un €tre pareil a celui inventé par les ariens, de la rédemption
de Jésus Christ.

La caractéristique fondamentale du christianisme qui est celle de supprimer le mur entre
Dieu et les hommes, d’unir en secret les deux contraires, Dieu et les hommes, (idée pour laquelle
le Saint Atanasie a mené une lutte acerbe contre le prétre Arie d’Alexanria), est éliminée d’une
autre maniere dans le catholicisme. L’assemblée chrétienne, 1’église méme, le corps de Jésus,
sont séparées de 1’étreinte de ’amour omniprésent de Jésus Christ et jetées dans un espace
ontologique tout a fait séculaire, transformées dans une société laique.

Jésus Christ n’existe plus partout chez les chrétiens, comme quelqu’un qui
couvre de mystére chaque point de [’espace. Jésus est en liaison seulement avec
un seul point de l'espace et seulement avec une seule personne, le pape de
Vatican. Pour le chrétien il ne vaut plus la peine de regarder vers le ciel de
partout ; il doit chercher et regarder seulement dans une certaine direction dans
le plan horizontal. Pour trouver et pour garder la rédemption réalisée par Jésus
Christ il est nécessaire de bien s orienter de point de vue géographique. Essayer
d’entrevoir mystérieusement quelque réalité immédiate c’est superflu et sans
valeur. Tout ce qui compte c’est la dépendance juridique d’une personne. Le
Mystique est transformé en juridique, la vie en Eglise devient une préoccupation
pour une bonne et constante organisation juridique. Ainsi les mots religieux
n’expriment plus le mystere d’une expérience religieuse, mais ils deviennent des
termes juridiques, rationnels, des précisions positivistes, laiques.

Sans continuer a dévoiler le caractére positiviste du catholicisme endoctriné dans le
monde latin occidental, en comparaison avec [’orthodoxie pénétrée aux fonds de I’ame
roumaine, une conclusion en est siire, celle qu'un appui trop excessif et trop exclusif sur des
emprunts des peuples latins et un oubli du facteur qui nous individualise au cadre de la latinité
serait pour nous un grand péril.

La latinité est par elle-méme esprit positif, tout comme le catholicisme.

Pour nous ce caractére est plus accentué, du fait que, en nous fortifiant la latinité par des
emprunts, ce que nous empruntons n’est plus muni de contenu affectif, mais seulement d’un
contenu positiviste.

Sans notre orthodoxie, nous afficherions la latinité la plus vide d’affectivité.
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Mais ce théme est trop vaste et trop riche en suggestions pour &tre traité d’une maniére
satisfaisante au cadre d’un simple article. Il mériterait une attention toute spéciale. Il devrait étre
analys¢ aussi de 1’autre point de vue : cette forme de christianisme est une synthése tellement
intéressante et charmante qui est due a sa latinité et que nous ne rencontrons a aucun autre peuple
orthodoxe que le peuple roumain. Pour trés peu de peuples orthodoxes, ’orthodoxie est un
élément absolument nécessaire pour son individualisation, pour le sauvetage de son originalité
comme il est pour le peuple roumain . Nous devons aussi considérer comme une bénédiction
toute spéciale le fait que nous possédions des conditions exceptionnelles pour créer une culture
d’une originalité distincte.

Janvier 1939

Conclusions :

Sujet tres controversé apreés I'acte de [’Union de 1918, I’orthodoxie devient [’objet des
réactions des intellectuels et des théologiens de I'époque. Ainsi, le grand théologien Dumitru
Sténiloae a eu lintuition que le réle de | *Eglise Orthodoxe est mis en discussion dans cette
période de réorganisation des structures spirituelles et sociales. La question devenue facteur
avec des implications profondes pour la spiritualité roumaine et méme pour [l’état roumain
était : en quelle mesure l'idée d’ Eglise nationale est-elle encore valable, et, si I'idée était
acceptée, alors I’ Eglise Orthodoxe Roumaine restait encore 1’ Eglise nationale des roumains ?
Pour répondre a cette question, Dumitru Stdaniloae trouve dans les idées du courent
« Gdndirism », (imposé a l’époque comme orientation principale dans [’étude et la connaissance
de la nation) les témoignes solides de la viabilité de sa vision sur l'importance de [’orthodoxie
dans la soutenance et [’affirmation des valeurs roumaines. « Orthodoxie et nation »,
« Christianisme et nation », « Orthodoxie et esprit roumain », « Orthodoxie et latinité », voila
des titres, des themes et des théses en méme temps qui soutiennent et expliquent [’attitude de
notre grand théologien vis-a-vis de cette question. L attribut d’ « unicité » accordé par M.
Sextil Puscariu au peuple roumain donne l'occasion a D. Staniloae de s’élancer dans un
plaidoyer acharné en faveur de la synthése entre [’orthodoxie et la latinité et qui constitue
["harmonie et le mystere de notre peuple, le péle mystique et le péle rationnel dans un équilibre

parfait.
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VIZIUNEA SF. MAXIM MARTURISITORUL SI A PARINTELUI
DUMITRU STANILOAE ASUPRA REVELATIEI NATURALE.
REFLECTII ASUPRA VALORII TEOLOGICO-ONTOLOGICE A
PARADIGMEI EXPERIMENTALISTE iN FIZICA

Ioan STURZU

May 6, 2002 Motto: "Dumnezeu, cunoscand toate si ingrijindu-se dinainte de folosul
fiecaruia, a trecut sub ticere ceea ce n-am putut si purtim, descoperindu-ne spre cunoastere
numai ceea ce este de folos. Pe acestea deci sa le iubim si intru acestea sd ramanem, ne-mutand
hotarele vesnice si ne-depédsind dumnezeiasca Predanie” (Sf. loan Damaschin - Dogmatica)

1. Introducere

Parintele Profesor Dumitru Stiniloae, un talcuitor si continuator al operelor Sfintilor
Périnti, cu deosebire al Sfintilor Dionisie Areopagitul, Grigorie de Nyssa, Maxim Marturisitorul,
Simion Noul-Teolog si Grigorie Palama, a subliniat intotdeauna rolul si locul Revelatiei naturale
in teologie. Pornind de la conceptia Sf. Maxim Marturisitorul in legaturd cu structura relationala
a creatiei, care isi are originea in Sfatul de Taina al Sfintei Treimi, si pe care omul este menit sa
o implineasca, realizand pe aceasti cale si deplina comuniune cu Dumnezeu, indumnezeirea lui
si a intregii creatii, Parintele Staniloae este promotorul unui optimism gnoseologic, care pare sa
contrasteze cu realitatea vietii stiintifice contemporane. Incercam in acest studiu si-i trasim
coordonatele si sa conturdm starea de fapt a fizicii contemporane, dincolo de falsele optimisme
de tip new-age (replici in roz sau albastru ale gnoseologiei origeniene), prin care se cautd
aruncarea unui val asupra problemelor reale.

2. Relatia dintre revelatia naturala si cea supranaturala

Piatra de temelie pe care Parintele Dumitru Sténiloae a gasit de cuviintd sd porneasca
tratatul de Teologie Dogmatica Ortodoxa este caracterul neseparabil al celor doud concepte de
tip scolastic ale Dogmaticii, anume Revelatia naturala si cea supranaturald. Parintele pleacd de la
o afirmatie atribuitd Sfantului Maxim Marturisitorul, dupa care Revelatia supranaturald este doar
incorporarea Revelatiei naturale in persoane si actiuni istorice'. Si dacd aceastid exprimare
radicald a Sfantului Maxim ar putea genera indoieli cu privire la valoarea in sine a conceptului
de Revelatie supranaturala, Parintele subliniaza imediat necesitatea folosirii acestuia, ca urmare a
persistentei unei intelegeri vagi® a conceptului de Revelatie naturald, urmand ca in capitolul
special destinat, si arate ci Revelatia supranaturali aduce omului constiinta pacatului’,
provocandu-1 la a deschide auzul pentru chemarea la dialog din partea lui Dumnezeu, si a da un
raspuns acestei chemari. Daca, intr-adevar, Creatia vazutd a fost rostuitd, la inceput, pentru a fi
mediul prin care Dumnezeu vorbeste cu omul, si daca prin caderea protoparintilor, ea a devenit
opaci®, atunci putem intelege cum este aceastd chemare la dialog unicd (in sensul ci Revelatia
este unicd), cum de ajunge mesajul lui Dumnezeu la om, pe calea creatiei, incarcat de zgomote,

! Universitatea “Transilvania” din Bragov - Pr. Prof.. D. Stiniloae, Teologia Dogmatici Ortodoxa, editia a Il-a,
Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1996, vol. I, p.13

? Vaguitatea (fuzzinies) conceptului de Revelatie naturala, in utilizarea curentd, se datoreaza unei imagini inodore,
neprovocatoare, seci despre chemarea pe care Dumnezeu o face omului prin intermediul creatiei

? Ibidem, p.21

* Ibidem, p.324
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de paraziti’, si cum a putut Dumnezeu, prin anumite persoane si actiuni istorice, si transmita
omului mesajul coerent, lipsit de parazitii indusi de mediul, devenit incoerent, al creatiei.

Sf. Maxim, in ampla tdlcuire la Cuvantul cétre Sf. Atanasie al Sf. Grigorie Teologul,
pune la un moment dat intrebarea: ”Care este identitatea legii naturale si a celei scrise, data fiind
trecerea reciproca a uneia in alta ?” aratdnd apoi cd “legea naturald este aceeasi cu cea scrisa,
cand ea se diferentiaza si concretizeaza intelepteste prin simboluri in faptuire si iarasi, cea scrisa,
aceeasi cu cea naturald, cand devine prin ratiune si contemplatie unitard si simpla si liberda de
simboluri 1n cei vrednici in virtute si cunostintd, [care] s-au ardtat duhovniceste ca cei de sub
lege, care inliturau litera ca pe un acoperimant al Duhului™®. In literatura teologici, termenul
Revelatie (lat. revelo-are) desemneaza “lucrarea prin care Dumnezeu se descoperd pe Sine
lumii®” , “caile pe care Dumnezeu - Cuvantul Le-a ales pentru a comunica cu oamenii”™ . Sigur
ca, dacd prima definitie acoperd in intregime intelesul general al conceptului, cea de-a doua se
limiteaza mai mult la intelesul de Revelatie supranaturala. in realitate, literatura teologica nici nu
poate risca utilizarea necontrolatd a primei definitii, pentru ca ”decodorul” amintit mai sus, este
tocmai mesajul Revelatiei supranaturale si atunci suntem fortati a discuta in limbajul acestuia’.

Périntele Staniloae aratéd ca “’in urma pacatului, [oamenii] au inclinat sa vada universul ca
o realitate 1n sine, nu ca o tesdtura de cuvinte sau de porunci consistente ale lui Dumnezeu [...] a
fost necesara legea scrisa a poruncilor directe pentru a li se face oamenilor straveziu Dumnezeu
nu numai prin ele, ci i prin naturd. Numai cei nerobiti total de pacat au putut vedea in legea
nescrisd dinainte de legea scrisd cuvintele personale ale lui Dumnezeu [...] Iar la urmi era
necesar ca, dupa ce Si-a ficut auzite cuvintele Sale, sd Se arate insusi Cuvantul, sau Cuvantul cel
personal, prin intrupare. Legea naturald duce spre cea scrisd (desigur nu prin ea insisi), iar cea
scrisda lumineaza pe cea naturald. [...] Sfintii dinainte de legea scrisa nu cunosteau pe Dumnezeu
in mod simplu, din natura, ci din convorbiri cu Dumnezeu. Sfantul Maxim intelege prin legea
naturald aceste convorbiri, [...] pentru ci ei se intdlneau cu El oarecum prin naturd, vizuta cu un
ochi devenit vazator cu Duhul de care erau umpluti. Ei intelegeau din cuvintele putine [...]
multitudine de cuvinte sau de porunci [...] legea scrisd face pe Dumnezeu straveziu si auzit in
inima celui curat™'”.

In privinta Revelatiei naturale, Parintele Staniloae spune ci obiectul ei este “cosmosul si
omul, dotat cu ratiune, constiinta si libertate [...] Omul este, deopotriva, si obiect si subiect al
cunoasterii”''.

Vorbind despre cosmos, Parintele nu se referd la o entitate cu o armonie autonoma sau
automata (care sunt acceptiuni ale paganismului antic sau modern), ci la realitatea creatiei
vazute, a cérei armonie este datd de permanenta lucrare a lui Dumnezeu, in cele mai intime
maruntaie ale ei, si care are ca scop cautarea, triirea si intelegerea ei de citre om. Cele trei

% 5facandu-1 inutilizabil in lipsa unui decodor, al unui filtru de zgomote

¢ Sf. Maxim Marturisitorul, Ambigua, trad. si note de Pr. Prof.. D. Staniloae, in col. ”Parinti si Scriitori Bisericesti”,
vol.80, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti 1983, p.149

7 Pr.Prof.Dr. Ton Bria, Dictionar de Teologie Ortodoxa, editia a Il-a, Editura Institutului Biblic si de Misiune al
Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti 1994, p.336

8 Idem, Curs de Teologie Dogmatica si Ecumenica, Editura Universitatii ”Lucian Blaga”, Sibiu 1997, p.73

? La fel, in fizica cuantica nu are prea mare importanta faptul ca microparticulele - in masura in care exista ca atare -
nu isi duc acea existenta intr-o spatio-temporalitate de tip macroscopic. Faptul ca informatia de la nivelul lor este
decodificata prin intermediul unor aparate de masurda macroscopice ne obligd sa vorbim despre pozitia si viteza
microparticulelor. Mai mult, la nivel epistemologic, putem intelege stiintele profane si fizica mai ales, ca incercari
de a interpreta mesajul Revelatiei naturale utilizand alte decodoare decét cel al Revelatiei supranaturale, anume ceea
ce numim teorii (stiintifice)(v.infra)

1 Ihidem, p-150, nota 181

""" In epistemologia stiintelor profane, calitatea omului de subiect al cunoasterii a permis aparitia stiintelor naturale,
in timp ce calitatea de obiect a permis aparitia matematicii, psihologiei, etc. Nu trebuie sa ne surprinda ce se
intdmpla atunci cunostintele naturale ajung la anumite bariere datorate unor limitari ale capacitatilor omenesti: in
acel moment omul pare sd devina si el un obiect al cunoasterii.
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calitati ale omului, la care se refera Parintele, sunt legate de ceea ce teologii numesc trihotomism
psihologic'?; pornind la dihotomismul fundamental (trup-suflet, minte-simturi, literd-duh, etc.),
sub asediul ideilor filosofice (platonism, aristotelism si stoicism) unii dintre scriitorii bisericesti
postapostolici (Irineu, Clement, Origen) au sustinut un trihotomism ontologic (“omul este
alcatuit din trup, suflet si duh™). Aceastd afirmatie s-a dovedit insa a fi prea tare (din punct de
vedere logic) - desi parea a fi fundamentatd scripturistic, iar pericolul iminent al ereziei
apolinariste a facut pe Sfintii Parinti s nu accepte aceastd variantd ontologica. In acelasi timp,
insd, a fost acceptata o alta distinctie, tot de origine platonica, intre facultitile sufletului rationala
(70 loyixov) ; irascibild (7o Quuikov) si poftitoare (70 emxiBvuntixov). Aceasta are meritul de a
putea sugera cum aratd chipul Sfintei Treimi in sufletul omului, fara a face afirmatii periculoase
cu valoare ontologica. in cuvintele Sfantului Maxim Miarturisitorul “cele trei zile in cursul cirora
multimile staruie langd Domnul in pustie [...] sunt cele trei puteri ale sufletului prin care staruind
pe langa ratiunea dumnezeiasca a virtutii i cunostintei, printr-una adica cercetdnd, printr-alta
dorind, si printr-a treia luptdndu-se pentru ea, primesc drept hrand nestricdcioasa si intaritoare de
minte, cunostinta lucrurilor”". Cunoasterea in sine pretinde ca subiectul ei si dinamizeze toate
cele trei facultiti sufletesti'. Mai mult, daca aceasta trihotomie este o determinatie a Chipului lui
Dumnezeu din sufletul omului, lucrarea celor trei facultéti ar trebui sa fie inteleasd in mod
perihoretic. Pe de altd parte, Parintii subliniaza ca in lucrarea fireasca a celor trei facultati trebuie
sa existe o anumita ierarhie; nu atat cea din metafora carului (partea rationald) tras de doi cai
naravasi (partile poftitoare si irascibild), cum o prezintd Platon'®, cat mai ales in sensul propus de
Sfantul Maxim, in Ambigua 7 b. Aici este introdus pentru termenul zafog (=patima, patimire,
pasivitate, pasiune) un sens care trece dincolo de “patima din procesul de prefacere sau de
corupere a puterii, [la] cea care coexistd prin fire cu lucrurile si fiintele create. Céci toate cate au
fost ficute patimesc miscarea, ca unele ce nu sunt miscate sau nu au putere prin ele insele”'®.
Lucrarea acestor patimi se face intr-o ordine logica cel care “intelege, desigur ca il si iubeste pe
Cel pe care-L intelege. Iar daca il iubeste, desigur ca patimeste si tensiunea (extazul) spre El ca
spre Cel iubit”!”. Vedem ci lucrarea sufletului trebuie si se intemeieze pe puterea rationala, ca
fiind cea care ofera o oarecare siguranta si stabilitate; ea trebuie s se faca prin puterea irascibila
care deschide sufletul spre ceilalti, spre lume, daca respectd conditiile impuse de rationalitate si
nu incalca limitele libertatii; in fine, motorul lucrarii este puterea poftitoare, cea care trebuie sa
asculte de ratiune si sa colaboreze armonios cu puterea irascibila.

Astfel, Sfantul Maxim spune ca sufletul a primit de la Dumnezeu [...] pe langa simtirea
intelegdtoare si pe aceea sensibild, precum pe langd ratiunea launtrica si pe cea rostita, iar pe

12 Lars Thurnberg, Microcosm and Mediator, C.W.K. Gleerrup, Lund, 1965, pp. 179-220

3 Sf. Maxim Marturisitorul, Cele patru sute de capete despre dragoste, in Filocalia sfintelor nevointe ale
desavarsirii, vol.II, trad. si note de Pr.Prof.Dr. D. Staniloae, editia a II-a, Editura Harisma, Bucuresti 1993, p.102

' In termenii psihologiei moderne, cele trei facultiti ale sufletului corespund,intr-o simplificare schematici, la
intelect, vointa si sentiment. Calitétile de rationalitate, constiinta si libertate apar atunci ca limitele in care poate avea
loc lucrarea dupa fire a celor trei facultati sufletesti. In urma caderii, prin opacizarea creatiei, se poate spune ca
limitele amintite mai sus au devenit greu vizibile pentru ochii sufletesti; in aceste conditii, vointa isi poate dori robia,
sentimentul poate trai bucuria unor stari respinse de constiinta, iar intelectul poate argumenta axiologic fapte sau
actiuni irationale. Atunci cand fie numai una din ele lipseste, sau lucreaza in chip nefiresc putem vorbi cel mult de
cunoasteri partiale, cum ar fi cele de tip logic, emotional si volitiv (atunci cand lucreaza solitar numai céate una din
cele trei facultati sufletesti). In cazul cunoasterii empirice, avem o buna folosire a inteligentei si sensibilitatii, dar
fara utilizarea concretd a vointei in timp ce in cazul cunoasterii de tip experimental vointa este utilizata, dar intr-un
sens gresit (incadlcandu-se libertatea de manifestare a creatiei - v. infra). Cunoasterea ipotetico-deductiva de tip
popperian (v. infra) se realizeaza prin buna intrebuintare a inteligentei si nefolosirea in mod concret a sensibilitatii,
coroborate cu o buna utilizare a vointei, in timp ce la cunoasterea ipotetico-deductiva prin ipoteze ad-hoc (care nu
permit verificarea), coroborarea se face cu intrebuintarea tiranica a vointei

'3 Platon, Opere, vol.IV, Editura Stiintifici si Enciclopedic, Bucuresti, 1983 p.175 (253 ¢ d) Metafora este preluati
si de catre Parintii Capadocieni.

!¢ Ambigua... op.cit., p.73

' Ibidem, p.74

140




Caietele Universitdatii ,, SEXTIL PUSCARIU“ — Brasov Anul II » Nr.2 *vol.1Il — 2002

langa mintea intelegatoare si pe cea patimitoare”. Explicatiile Parintelui Stiniloae la acest punct
sunt: “sufletul are minte, ratiune si simtire. Fiecare din acestea are o functie cognitiva indoita.
Simtirea are o functie intelegitoare si una sensibild [...] o simtire a mintii [...] e o simtire a
prezentei lui Dumnezeu [...]. Sfantul Maxim vorbeste de o senzatie intelegitoare care sesizeaza
si intregul producdtor de senzatii. Ratiunea pe de o parte defineste un lucru, pe de alta parte il
exprima [...] de aceea grecii au acelasi nume pentru ratiune si cuvant (loyog). Mintea are o
functie intelegatoare, prin care sesizeazd in mod activ o realitate, si alta patimitoare, careia i se
impune o realitate fard nici o contributie activd a ei. Liber de patimi este cel [...] care-i supune
partii cugetdtoare a sufletului partea irascibild si poftitoare, care impreund formeaza partea
patimitoare, dupd cum cei patimasi isi supun partea cugetatoare, celei pasionale [...]. Desigur,
aceastd ridicare a puterilor sufletesti se face prin lucrarea harului”(nota 102)'®. In cuvintele lui
Polycarp Sherwood: ~orice element al sufletului este dublu (determinat) (twofold): mintea este
intelectuald si pasiva (fantezia); ratiunea este imanenta si transcendentd; simtirea este intelectuala
si sensibila”'’. Thunberg adaugi: “aceste dihotomii conditioneazi miscarile sufletului si nu
numai ca salveaza caracteristicile individuale [ale partilor sufletului], dar explica, de asemenea,
si miscarea naturala de la cele de jos la cele inalte (from lower to higher). [...] Se vede aici o
expresie a fidelitatii Sf. Maxim fata de principiul calcedonian al unirii fara silnicie (violation) si
al diferentei ca pre-conditie pentru unire™?’. Trihotomia cinetici: minte, ratiune si simtire este
discutatd de Sf. Maxim in Ambigua 10.3: ”sfintii au cunoscut ci sufletul are trei miscéri
generale, adunate intr-una: cea dupd minte, cea dupa ratiune, cea dupa simtire. Cea dintéi este
simpla si cu neputintd de tilcuit; prin aceasta, sufletul miscdndu-se in chip neinteles in jurul lui
Dumnezeu, nu-L cunoaste in nici un fel, din nimic din cele create [...]. A doua determind dupa
cauza pe Cel necunoscut; prin aceasta sufletul, miscandu-se in chip firesc, isi aduna prin lucrare
ca pe o stiinta toate ratiunile naturale ale Celui cunoscut numai dupa cauza, ratiuni ce actioneaza
asupra lui ca niste puteri modelatoare. Iar a treia este compusa; prin ea sufletul, atingdnd cele din
afara, aduna in sine, ca niste simboluri, ratiunile celor vazute™!.

Se poate sesiza o relatie intre trihotomia cinetica si cea a facultatilor sufletesti. Daca
structura dupd care lucreaza cele trei puteri sufletesti este cea (static)-ierarhicd amintitd mai sus,
intelegem cd miscarea pe care structura dihotomicé a functiilor cognitive o poate explica? este
tocmai propagarea naturald a informatiei de la puterile patimitoare spre cea rationala.

Daca, din anumite motive, aceastd propagare nu se produce, miscarea naturald a
sufletului este cea dupa simtire (in forma intelectuald, daca structura puterilor sufletesti este cea
fireasca, respectiv in forma sensibild, dacad ierarhia lor este rasturnatd). Daca propagarea
informatiei se produce, inseamna ca structura este cea fireasca, dar faptul ca informatia trebuie sa
se opreascd la partea rationald, miscarea corespunzatoare este cea dupd ratiune, in forma
imanentd - dacd ratiunile seminale ale lumii, modeldnd sufletul, sunt transmise apoi si altor
suflete, intr-o forma discursiva®, respectiv in forma transcendentd, daca acelea nu sunt
comunicate sau comunicabile in exterior. In privinta miscarii dupa minte, Parintele Staniloae
subliniazd un aparent paradox, in cuvintele: “totusi, Sf. Maxim numeste miscare si aceastd
experiere indefinibild a lui Dumnezeu™*. O prezentare complexi a acestei miscdri o intalnim in
Réaspunsuri citre Talasie: “orice minte incinsd cu putere dumnezeiasca are aldturi de sine ca pe

'8 Ambigua ...op.cit., p.114

19 Polycarp Sherwood, The Earlier Ambigua, in Studia Anselmiana, fasc. XXXVI, ”Orbis Catholicus”, Herder,
Romae, 1955 p.35

 Microcosm... op.cit., p.218

2! Ambigua ...op.cit., p.111

22 Microcosm... op.cit., p.183

3 E important de subliniat faptul ca miscarea dupi ratiune a sufletului nu poate fi identificata nici prin produsele
cognitive, nici prin structurile sufletesti implicate, cu stiintele profane. Am aratat mai sus ca acestea pot oferi cel
mult cunoasteri partiale

* Ambigua ...op.cit., p.111, nota96
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niste batrdni sau cdpetenii, in primul rand, puterea ratiunii, din aceasta nascandu-se credinta
cunoscitoare [...] si nadejdea [...]. In al doilea rand are puterea poftitoare prin care ia fiinta
iubirea de Dumnezeu [...]. In sfarsit mai are langa sine puterea iutimii prin care se aprinde cu
tarie de pacea dumnezeiasca, imboldind miscarea poftei spre dorirea lui Dumnezeu”?. Cele trei
puteri sufletesti conlucreaza sub chipul credintei, dragostei si pacii. Elementul esential este
astuparea izvoarelor cugetelor care curg in suflet, al chipurilor si nalucirilor sensibile, precum al
intelesurilor lucrurilor materiale, ldsdnd astfel lucrarea rationald sd strdbatd prin mijlocirea
perceptiei drumul spre realittile inteligibile?. Caracterul tainic al acestei miscari, inlesnit de
izolarea fatd de cele sensibile sau materiale, impreund cu faptul ca cele trei puteri sufletesti nu
mai formeazd o structurd static-ierarhica, ci conlucreaza in chip dinamic ne fac sd credem ca
acest mod al miscarii sufletului este unul perihoretic: sufletul este in acest fel o icoand a Chipului
lui Dumnezeu, al Sfintei Treimi. Dialectica apofatic-catafatic este transparentd aici prin dubla
functie cognitiva a miscarii dupd minte, anume cea pasivi si cea intelectuala.

2.1. Cunoasterea rationali si importanta ei in cadrul Revelatiei

In legitura cu opacizarea creatiei ca urmare a caderii protoparintilor, Parintele Staniloae
aratd cd neascultarea, mandria si pofta egoistd au produs o restrdngere a cunoasterii lui
Dumnezeu, ca si o restrangere a modurilor de manifestare ale acesteia. ”Cunostinta restransa e
adaptatd intelegerii lumii ca ultimi realitate [...], pasiunilor si mandriei umane, sub puterea
carora a cazut [...]. Ea vede in creatie un vast obiect opac si ultim fara nici o transparenta, fara
nici un mister, care o depaseste”. Aceastd cunostintd este adaptatd omului nedezvoltat
duhovniceste, in acelasi timp inhiband aceastd dezvoltare. Ea are aparenta unei completitudini,
in sensul indicat de afirmatia ironicd din Facere: ”latd acum Adam s-a facut ca unul dintre Noi,
cunoscand binele si raul” (Fac. 3, 22). ”Greutatea de a cunoaste caracterul transparent al creatiei
si al persoanei proprii [...] vine si din faptul ca acestea nu pot opri procesul de corupere” care se
sfarseste prin moartea biologica. Numai prin Hristos, ca Dumnezeu intrupat, partile divergente
ale Creatiei se recompun, facand posibild viitoarea transfigurare. Périntele subliniaza, insd,
faptul ca in viziunea ortodoxa, lumea nu a luat un chip #otal opac, iar cunoasterea nu s-a restrans
cu totul la o cunoastere adaptati unei astfel de opacitati complete’’.”Lumea devine
netransparentd [...] nu numai prin faptele oamenilor, ci si prin actul lui Dumnezeu, Care-Si
retrage unele energii ale Lui din ea”. Oamenii nu mai vad lumea ca grddind prin care “umbla
Dumnezeu” (Fac. 3, 8). Pe de altd parte, iadul este un loc in care opacizarea duce la ”intunericul
cel mai dinafara” (Mt. 8, 12), la ”o ingramadire de umbre halucinante purtate de miscari
haotice™?,

Parintele Staniloae a introdus, cu referire la materie, notiunea de rationalitate
plasticizatd. Aceastd intuitie a Périntelui a fost contemporana cu strigitul de uimire al
fizicienilor, care, ajungand cu investigatiile privind structura materiei la o anumitd profunzime
(v.infra), au avut senzatia ca acolo se reflectd cumva chipul sufletului omenesc. Explicatiile
Parintelui trimit la sinonimele concret, palpabil, sau vorbesc de plasticizare ca si “chip al
nesfarsit-de-complexei rationalitdti divine”. Trupul omenesc este “cel mai complex sistem de
rationalitate plasticizata”. in acest timp, sufletul este diferit de rationalitatea plasticizata, fiind
una constientd, vie, departand si trupul de la calitatea de a fi o simpla rationalitate plasticizata.
Sufletul este produsul Spiritului constient etern Care, prin gandirea principiilor rationale ale
materiei si plasticizarea lor, creeaza - legat de acestea - ceva care sd gandeascd de asemenca

2 Raspunsuri..., op.cit., pp.192-193
% Ibidem, p.194

*" Dogmatica I ...,op.cit., pp.324-325
2 Ibidem., p.327
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aceste principii’. Sufletul are capacitatea de a aduna si influenta, prin intermediul trupului,
intreaga lume, in care este inclus si el insusi. Aducerea la existenta a sufletului s-a facut printr-o
reduplicare a Spiritului Creator in planul creat si nu prin simpla gindire si porunca a Lui.
Caracterul de a fi Subiect al Iui Dumnezeu se transferd implicit si omului, impreund cu
determinatia necesard a oricirui subiect, adicd chemarea la dialog®®. Temeiul dialogului
Dumnezeu-om se afla in insusi dialogul dintre Subiectele divine. Constiinta creata este adusa la
existentd in legaturd cu realitatea plasticizatd a lumii, pe care, dupa Creatie, Logosul continud sa
o gandeascd si sd o conducd spre starea in care aceastd constiintd creatd poate sd existe si sa
functioneze. Pentru aceasta, Dumnezeu se foloseste si de un impuls spre dezvoltare care exista in
rationalitatea plasticizata si a cérui existentd a fost exagerata de teoria ateista a evolutionismului.

Intr-adevar, oricat de pregatita ar fi aparitia trupului uman de citre aceasta evolutie
naturald spre el, ca trup propriu-zis el nu poate exista decat odatd cu sufletul, dupd cum nici
sufletul nu poate pre-exista trupului. Acest inceput concomitent face de neinteles trupul si
sufletul luate separat’’. Din acest motiv, credinta ortodoxa preferd sa nu vorbeasca despre spiritul
uman, ci doar despre suflet. Potrivit Sf. Maxim Marturisitorul sufletul si trupul nu se pot uni nici
sub actiunea unei forte exterioare, nici ca urmare a unei afinitati, ci doar prin Creatia primordiala
si apoi prin nagtere”. Trupul este un aparat de o sensibilitate nesférsit de complexa, care poate
percepe toata vibratia lumii, dupa cum tot prin el se exprima relatia persoanei umane cu lumea.
Prin trup omul se intercaleaza in intimitatea naturii, intrerupand procesele naturale si stabilind
legaturi voite - expresii ale libertatii creatoare, prin existenta céreia intelegem ca omul nu se
poate reduce la existenta trupului material”’. Pe de alta parte, daca omul ar fi juxtapunere a
spiritului cu trupul, primul nu ar putea fi partas puterilor patimitoare, iar trupul nu ar putea fi
partas calitatii de subiect. Credinta rasdriteand acceptd cunoasterea directd a lui Dumnezeu, dar
nu prin intermediul unui voug separat de trup, ci al mintii, a cédrei constitutie resimte faptul vietii
in trup, desigur, cu conditia purificarii prealabile a trupului. In cuvintele Sfintului Grigorie
Palama: ”Cea mai mare raticire elind si izvorul a toata necredinta... este a ridica mintea nu din
cugetarea carnald, ci din trupul insusi, pentru a o face sa se intdlneascd acolo sus cu vederile
mintale [...]. Nu vi s-a spus: “trupurile noastre sunt templul Duhului Sfant Care locuieste in noi?”
(1 Cor. 6, 19). De ce a asezat Dumnezeu mintea (vouvg) in trup? A s@varsit prin aceasta un rau?
Noi socotim céd e un rau ca mintea sa fie In cugetari rele, dar nu e un rau sa fie in trup”. Pentru
Stantul Grigorie ldsarea mintii In cugetari abstracte, desprinse de fiinta integrald a omului este o
ratacire de la calea spre Dumnezeu**.

In urma acestui excurs prin viziunea Parintelui Staniloae cu privire la constitutia omului,
intelegem o datd in plus importanta teologica a trupului si a intregii creatii vazute, si de aici
importanta cunoasterii rationale, ca modalitate esentiald de manifestare a Revelatiei naturale.

In legatura cu ratiunile lucrurilor si distinctia pe care o fac Sfintii Parinti intre (loyoc)
(ratiunea stricta, obiectivd) si vonua-vonoig (sensul), Parintele Sténiloae introduce distinctia
intre cunoasterea rationald strictd si intelegerea sensurilor printr-un act cunoscator sintetic si
direct - intuitia. Aceste sensuri sunt date de legaturile nesférsite si mereu noi care se stabilesc
intre logosurile partiale ale lucrurilor, logosuri care se adund in logosuri din ce in ce mai
generale si in care sunt cuprinse sensurile si ratiunile componentelor, dar si al celor cu care sunt
legate. Sensul unic suprem al tuturor acestor sensuri este Logosul divin®>”. Lumea se lumineazi

» Idem, Teologia Dogmatici Ortodoxd - pentru Institutele Teologice, editia I, Editura Institutului Biblic si de
Misiune al Bisericii Ortodoxe Roméne, Bucuresti, 1978, p.375

*® Ibidem., pp.376-377

*! Ibidem., p.378

32 Ibidem., p.380

* Ibidem., p.382

** Ibidem., pp.384-385

3 Teologia Dogmatica 1, ...ed.II, op.cit., p. 239
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in relatia ei ontologicd cu Dumnezeu, care este sensul ei suprem. Lumea este deosebitd de
Dumnezeu, dar nu e despartita de El nici in existenta ei, nici in sensul ei”. Intre ratiunea stricta si
intuitie nu este o prapastic gnoseologicd, ci ratiunea analitica este cilauzitd de sensurile mai
inalte descoperite de ratiunea intuitiva, progresdnd in cunoasterea lucrurilor si a legaturilor
dintre ele, convingdndu-se ”la fiecare treaptd ca nu a ajuns la explicatia totald si finald a
realitatii”. In acelasi timp ratiunea intuitiva reuseste sa descopere sensurile mai inalte relative la
fiecare treaptd atinsa de ratiunea analitici. Avem exprimat aici un optimism gnoseologic total,
pe care, dacd l-am raporta numai la starea de fapt din zilele noastre, inca dominata de paradigma
stiintei triumfatoare prin esecuri (v.infra) ar parea chiar naiv. Dar el este fundamentat pe scrierile
si experienta Parintilor Bisericii, iar conditiile in care el este operant sunt clar exprimate de
Parintele Staniloae prin expresia: “omul care isi traieste complet existenta sa”.

Mai mult decét att, aceastd cunoastere a ratiunilor lucrurilor nu este o “disciplina
facultativa”, ci omul are “datoria fatd de Dumnezeu de a cunoaste aceasta opera [ce a fost] creatd
la nivelul capacitatii ratiunii umane de a o sesiza [...] In vederea careia a creat pe om cu o ratiune
adecvatd ei”. Ratiunile lucrurilor posedd chiar o anumitd permanentd, necesara pentru
posibilitatea ratiunii umane (caracterizatad de o astfel de permanentd) de a se adecva lor. Dar
omul se foloseste si de miscarea naturii, adecvand-o la nevoile sale, care sunt si ele in
permanenta schimbare®. Faptul ca omul poate trdi intre lucruri si le poate adapta permanent
nevoilor sale, dovedeste, potrivit Parintelui Stdniloae, atdt rationalitatea lucrurilor cat si
elasticitatea lor in cadrul unei rationalititi mai generale. ”Este imposibil sa distingi ce este
plasticitate sesizatd prin simturi sau ce este structurd rationald in lucruri™’. Omul reuseste sa
gandeasca si sd vorbeascd despre lucruri pentru cd Dumnezeu le-a gandit mai intdi pe masura
omului. Aceastd gandire si vorbire a omului poate fi consideratd un raspuns la vorbirea lui
Dumnezeu catre el prin lucruri. Prin indemnul pe care Dumnezeu L-a adresat lui Adam de a da
nume lucrurilor (Fac.2, 19-20), El a initializat dialogul cu omul. Activitatea onomatopoeticd a
omului este una constitutiv comunitara (o limba, sau un limbaj, se invata prin efort, dar si prin
dialog cu altii)*®.

2.2. Miscarea: Sf. Maxim vs. Origen

Problema miscarii (xzvnjoig) a fost o permanentd a filosofiei antice grecesti, solutia ei
variind intre cele doud extreme: cea parmenidiana (miscarea este o imposibilitate logicd) si cea
heraclitiana (“fluviul existentei” - zavra pni), intre fidelitatea fatd de paradigma metafizica
dominanta si nevoia de intelegere mai profunda a realitdtii imediate. Solutia de echilibru a fost
cea platonicd, in care se accepta cd sufletul (cel inrudit cu 1d¢ -le) este purtator de automiscare
(avroxivnrov), ceea ce 1i conferd calititile de nemurire si de sursd a miscarii pentru alte
lucruri®, mergand chiar pana la afirmarea existentei unui &18o¢ pentru xvnoic™. Mai tarziu,
pentru Plotin, sufletul are o dubla orientare; prin intoarcerea fetei de la Unul (7o ¢v), el devine
multiplu, si astfel, generator de miscare®'.

Crestinismul nu a venit ca o altd solutie pentru astfel de probleme. Inainte de Intrupare,
adica finainte de producerea mutatiei ontologice in structura creatiei, chiar daca
Aoyot orepuartikxor reuseau si indice intrucdtva sensul existentei create, totusi Sensul final nu
era prezent in sanul acesteia, astfel ca, dupa cuvantul Sfantului Apostol Pavel (Rom.1, 22-23),
oamenii au acceptat ca sensuri finale altfel de Aoyor nascociti de mintea omeneasca. Pentru

3¢ Ibidem, p.240

37 Ibidem, p.241

3 Ibidem, pp.242-243

% Platon, Opere, vol.IV, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti, 1983 p.175 (253 ¢ d)
4 Ibidem, p.365 (254d)

4 Francis Peters, Termenii filozofiei grecesti, Editura Humanitas, 1993, p.247-248
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lumea elenisticé ei au fost dati de ceea ce am numit mai sus paradigma metafizica. Crestinismul
nu oferd solutii pentru problemele omenesti care sa aiba noima (vonuc) in aceastd paradigma:
”cuvantul Crucii, pentru cei ce pier, este nebunie” ,”Hristos cel rastignit: pentru iudei sminteala;
pentru neamuri, nebunie” (1 Cor.1; 18, 23). Cauza epistemologica a oricarei erezii ar putea fi
chiar aceastd persistentd intr-o paradigma, intr-un ansamblu de sensuri si legéaturi din care
lipseste lucrarea Dumnezeului Celui Viu. Aceasta a fost si problema cu care s-au confruntat
primii filosofi crestini, adica acei scriitori bisericesti care, nevoind s rupa legitura cu Biserica,
au cdutat sd construiascd o punte de legaturd cu intelepciunea acestui veac: Sf. lustin, Clement
Alexandrinul, Origen. Succesele sau insuccesele lor nu au depins atdt de mult de tipul de
invatatura filosoficd pe care au incercat si-1 crestineze, cat de modul de abordare al problemei,
adica de renuntarea la paradigma metafizica.

In cazul lui Origen se pare ca acest lucru nu s-a produs. Condamnarea lui la Sinodul
endemic din 543 de la Constantinopol, despre care s-a spus cad ar fi vizat mai curand
origenismul, adica influenta operei lui asupra altor teologi, poate fi inteleaséd chiar in acest sens.
Pentru ca alternativele ipotetice’ cu continut eretic au fost imbratisate ulterior de origenisti
tocmai ca urmare a rezonantei cu structura paradigmaticd metafizica. ”Origenismul vrea sa fie
crestin, dar nu reuseste sa se sustragd influentelor elenist-gnostice [...]. Faptul dominant prin
care spiritele ies din unitate si se readuna in ea este libertatea vointei si prin aceasta vrea sa fie
crestin [...]. Dar ce fel de libertate este aceea care le readuna pe toate [...] apoi le face sa cada
iarasi din unitate, si asa, la nesfdrsit, conform unei legi implacabile™® spune Parintele Staniloae.
Se remarca una din determinatiile paradigmei metafizice, anume aceea ca miscarea in istorie nu
poate fi decat ciclica. Dupd Sherwood, Sf. Maxim ar fi evitat si combati in Ambigua
consecintele hristologice ale ereziilor origeniste*. Parintele Staniloae arata, insi, ci tocmai
sustinerea pe care monoenergismul o avea in origenism l-a indemnat pe Sf. Maxim sa aduca in
discutie o opera care fusese condamnata deja, cu un secol in urma®

In Ambigua 7, Sf. Maxim talcuieste un fragment din “"Cuvantul 14 despre iubirea de
saraci” al Sf. Grigorie Teologul: ... noi, care suntem parte a lui Dumnezeu si am curs de sus, s
privim in lupta noastra cu trupul pururea spre EI”. O hermeneuticd facila (marcata de criteriile
metafizicii) ar putea identifica aici: Unitatea originard (Henada), miscarea pécatoasd cauzatd de
o plictiseald metafizicd (kopog), transformarea spiritelor in suflete, in functie de indepartarea lor
de Henada, prin crearea lumii corporale si legarea lor de trupuri; la urma, restaurarea universala
ca urmare a miscarii retrograde si reabsorbtia spiritelor in Henada. Dupa prezentarea unei astfel
de hermeneutici, Sf. Maxim aratd ca daca spiritele din Henada ar fi de o fiinta cu Unul, nu ar
putea suferi miscarea, intrucat aceasta este posibilda numai pentru cele care si-au primit existenta
din nimic*®. O consecintd logica a ideii de restaurare a stérii initiale este, dupa cum am vazut,
aceea ¢ nu existd nici un motiv ca toatd istoria si nu se repete ciclic. In cazul in care aceasta
ciclicitate este data de o legitate implacabild; “ce ar putea fi mai jalnic [...] decdt a nu avea si
spera nici o temelie nemiscata pentru fixarea lor in bine ?”, in timp ce in cazul in care caderile
sunt datorate libertatii: “daca ar spune ca pot sa se opreascd, dar nu vor”, ’in cazul acesta Binele
nu va fi dorit de ele pentru el, ca bine, ci pentru contrariul lui, ca unul ce nu e vrednic de iubire
prin fire, sau in mod direct™’. Sherwood identifica in acest loc un argument prin reducere la
absurd: "intotdeauna va fi o posibilitate de alegere intre bine si rau: dorinta de a experimenta
este un motiv (suficient) pentru a determina alegerea raului”®®, ergo: intotdeauna va fi ales raul;

2 Ambigua..., op.cit., p.9

* Ibidem, p.18

* Ibidem, p.16

* Ibidem, p.26

¢ Ibidem, p.69

47 Ibidem, p.70

8 The Earlier Ambigua ...op.cit., p.186
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dar pentru cd, prin definitie, acesta nu poate fi dorit la nesférsit, esecul va determina in final
alegerea binelui’’. Concluzia amintiti mai sus se deduce de aici. Din absurditatea ei, rezulti
absurditatea premisei (QED).

Elementul esential in analiza miscarii facuta de catre Sf. Maxim este acela cd nici un
lucru creat nu poate “si fie sau si devie dupa fiinta fard relatie sau calitate (azoiov)’ 0 Acest
lucru inseamnd ca miscarea creaturilor nu poate inceta, dupd cum nu poate fi vorba de o
existentd a lor anterioara miscdrii. Pentru a exprima acest lucru, am vazut ca el introduce
intelesul de patimd pozitivi®'. Plecand de la acest inteles, Sf. Maxim il talcuieste pe cel al
libertdtii (avreovaiov), care, pe de o parte a fost poarta prin care a intrat la noi ”stdpénirea
stricaciunii™ (al cdrui efect pervers a fost acela de a plati exercitiul libertatii, tocmai cu roadele
ne-libertatii, patimile in sensul restrans) si care, in aceasta stare, nu se poate exercita dupa fire,
decat intr-un singur fel: Dar nu cum Eu voiesc, ci cum Tu voiesti” (Mt.26, 39), deci prin
alegerea libera a patimei pozitive, evitindu-se astfel si suportarea patimilor in sensul restrans.
Acest argument nu diferd foarte mult de cel prin reducere la absurd de mai sus. Diferenta este
insd esentiald, pentru ca in primul caz libertatea are de ales intre azoiov si noutatea
determinatiilor sau relatiilor multiple, caz in care pericolul plictiselii metafizice este inevitabil,
pe cand in argumentatia pozitiva alegerea se face intre patima pozitiva si fuga de aceasta (fuga
urmata de consecintele amintite mai sus); desigur, plictiseala metafizica este legatd de o sdracie
a determinatiilor sau relatiilor, de unde se poate trage concluzia ca un suflet purificat (care are
discernamantul necesar) va cduta sa aleagd patima pozitiva, intrucat fuga aduce, in sine, o
sdracire a determinatiilor, un deficient de existenta.

Tot aici, Sherwood arata: ”logosul natural (loyospuvoeswg), vointa naturald, natura de o
parte, iar de cealalta parte: modul de existentd, vointa gnomicd, alegerea, persoana. Auto-
determinarea si libertatea tin in primul rand de naturd, si numai in mod derivat de persoana [...].
O plictiseala de un bine cunoscut cu adevarat devine de neconceput, pentru ca experienta raului
nu este o Implinire a naturii. Raul este propriu-zis non-existentd (avuorapéia). Experienta lui nu
poate forma un ingredient necesar al dorului nostru dupa bine, care este prin sine de dorit™>.

Talcuind fragmentul amintit din Sf. Grigorie, Sf. Maxim aratad ca in Dumnezeu ”sunt
fixate ferm ratiunile tuturor [...]. El le cunoaste pe toate inainte de facerea lor [...]. Fiecare isi
primeste existenta efectivd la timpul potrivit”*. ”Deci fiecare dintre ingeri si dintre oamenii
mintali si rationali este si se numeste parte (©ozpe) a lui Dumnezeu prin 1nsési ratiunea dupa
care a fost creat, care este la Dumnezeu™.

2.3. Logosologia Sf. Maxim Mairturisitorul

Un eseu al teologului american Paul Blowers, sistematizeaza conceptia Sf. Maxim
Marturisitorul despre Logos si Aoyor®.

Sf. Maxim a cdautat s@ opuna teoriei privind caderea din Henadd a spiritelor
(voeg; Aoyixor) in trupuri, viziunea unei creatii bogata si fundamentatd in Sfatul de taina al lui
Dumnezeu. Multimea de Aoyor ai creatiilor inteligibile si sensibile exprima vointa Lui eterna,
fiind, insa, simple intentii (QsAnuara) in legaturd cu creaturile Sale®’. Sf. Dionisie le numeste

4 Nu suntem departe aici de exclamatia Fericitului Augustin: O, felix culpa!”

0 Ambigua..., op.cit., p.73

*! Ibidem, p.73

32 Ibidem, p.75

33 The Earlier Ambigua..., op.cit., p.204

** Ambigua..., op.cit., p.83

> Ibidem, p.81

%6 Paul Blowers, The Logology of Maximus the Confessor in His Criticism of Origenism, in Origeniana Quinta,
Robert J. Daly (ed.), Peeters Press, Leuven, 1992, pp. 570-576

*7 Ibidem, p.570
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“predestindri si voiri dumnezeiesti”, “modele” si “ratiuni de fiintd facitoare si in mod unitar
preexistente™®. Sf. Maxim spune aici ¢ “Platon a privat pe Dumnezeu in mod nedemn si
nevrednic de idei si modele. Parintele acesta (Sf. Dionisie), s-a folosit de cuvant si a explicat
notiunea in mod bine-credincios. A socotit voirile dumnezeiesti definitorii si facatoare; pe de o
parte pentru ca numai prin vointa Lui da existenta si face toate; pe de alta, pentru ca cele ce sunt
se fac in chipuri diferite”, in timp ce in Ambigua 7 g subliniaza ci folosirea acestor termeni de
catre Sf. Dionisie nu implicd o predestinare pentru fiintele ragionaleéo. ”Valoarea lor nu sta in
simpla lor reductibilitate la un singur 1oyog, ci in imaginea pe care o fac in legatura cu miscérile
stabile si progresive ale multimii [nesfarsit] de bogat-variate de existente in cadrul Proniei
divine” .

Sf. Maxim vorbeste si el despre Aoyorpentru pronie (mpovoic) si pentru judecatd
(kpio1g), dar cu alte Intelesuri decat la Origen: zpovoia nu este planul divin pentru restaurarea
Henadei, iar xprotg nu este decretul de pedepsire al spiritelor cazute. La Sf. Maxim cele doua
cuvinte impreund desemneaza planul Logosului de conducere a creaturilor Sale spre deplina
implinire ; care este data de “stralucirea plina de lumina a vietii”®'. "Cosmosul nu este o henada
degeneratd spiritual, care incearcd sd-si revind din urmarile unei greseli preistorice [...], ci un
compus spiritual-material, care progreseaza de la un apyn natural la un redog supranatural. Prin
relatia providentiala Logos - Aoyou, eternitatea si istoria, unitatea si diversitatea, sunt adunate
intr-un scop divin coerent (si totodatd tainic)”. Blowers aminteste de functia profetica si
revelationald a - Aoyor-lor ca simboluri ale “viitorului” in raport cu prezentul in cadrul
Iconomiei divine si aduce in discutie analiza Sf. Maxim asupra modalitatii prin care taina
identitatii Logos-Hristos se descopera mintii omenesti, simultan si alternand creatia cu scriptura
”asa cum e simbolizatd prin hainele pline de slava ale lui Hristos: legea naturala si legea scrisa
sunt iconomii integral-relationate ale aceleiasi Revelatii: creatia este o carte, si totodata Scriptura
este un cosmos”62, sau, in cuvintele Sf. Maxim, ”fiecare e una in esentd cu cealaltd [...] fiecare
descopera si acopera aceeasi Ratiune [Logos]: o acopera prin literd si prin ceea ce se vede, o
descoperd prin sensul a ceea ce este nevazut. Caci precum atunci cidnd numim vesminte
cuvintele Sfintei Scripturi iar intelesurile lor le cugetdm ca trupuri ale Ratiunii, prin cele dintéi o
acoperim, prin cele de al doilea o descoperim, tot agsa cand numim chipurile si figurile vazute ale
lucrurilor vesminte, iar ratiunile dupa care au fost facute le cugetdm ca trupuri, prin cele dintdi o
acoperim, prin cele din urmd o descoperim®. Blowers arata ci epistemologia simbolici a Sf.
Maxim isi are radacinile in chiar Taina Intruparii: “Hristos-Cuvantul se intrupeaza sau se in-
scrie In cuvintele sensibile ale Scripturii ca si in fenomenele creatiei, fard sd aduca atingere
dumnezeirii Sale”; in acelasi timp, Aoyor scripturii si creatiei (luati separat) conduc la o oarecare
cunoastere a lui Hristos-Cuvantul in manifestarea Sa iconomica de Datator-al-legii si de Creator,
iar prin contemplarea acestor Aoyor de la nivel sensibil, lumea si scriptura devin treptat
transparente pentru Iconomia divina. Functia lor simbolica este aceea de a ridica mintea ascetica
de la cele sensibile la cele inteligibile (dar in acelasi timp, simbolurile sensibile pot deveni
capcane pentru cei infirmi duhovniceste). Acest lucru nu inseamna ca lumea corporald este doar
un rau necesar scopului spiritual, ci, dimpotrivd, ea tine de plenitudinea naturala datid de
intrepatrunderea si perihoreza realititilor sensibile si a celor inteligibile®’. In cuvintele Sf.
Maxim: “cosmosul este unul si neimpartit, cu toatd deosebirea partilor sale. Dimpotriva, el

% Sf. Dionisie Areopagitul, Opere complete si Scoliile Sf. Maxim Marturisitorul, trad. de Pr. Dumitru Staniloae,
Editura Paideia, Bucuresti, 1996, p.161

* Ibidem, p.209

% Ambigua..., op.cit., p.88

6! Raspunsuri..., op.cit., p.254

%2 The Logology..., op.cit.,, p.571

 Ambigua..., op.cit., pp.132-133

54 The Logology..., loc.cit
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infatiseaza si deosebirea partilor [...] facandu-le sa se raporteze la unitatea si neimpartirea sa [...]
fiecare din ele strabatand intreagd in cealaltd si amandoud implinindu-1 cum Tmplinesc partile un
intreg, si el implinindu-se prin ele ca intreg, in chip unitar si integral. Céaci intreg cosmosul
inteligibil se aratad in intreg cosmosul sensibil in chip tainic, prin formele simbolice, celor ce pot
sd vada; si intreg cel sensibil exista in cel inteligibil, simplificat in sensurile mintii [...]. lar daca
prin cele ce se vad, se privesc cele ce nu se vad, cum s-a scris, cu mult mai vartos vor fi intelese
prin cele ce nu se vad cele ce se vid, de citre cei dedati contemplatiei duhovnicesti”®. Pentru
Thunberg, Sf. Maxim vede ca functie simbolica a Aoyoi—lor aceea de a fi instrumentele de
sfintire si Indumnezeire prin care Hristos-Cuvantul, in calitate de Centru al lumii, dar si al operei
de mantuire, aduce mintea spre Sine intr-un proces de crestere spirituald. Afirmarea calitatii de
exercitiu duhovnicesc a contemplatiei din creatie (puoikn Gsopia) se inscrie in strategia de
respingere a origenismului®. Desi mintea cauta sa descopere unitatea in Logos, diferentierea lor
nu poate disparea in Intregime, contemplarea naturala fiind afirmarea diferentierilor existente in
creatie si, in acelasi timp, un enunt prin negatie al unititii acesteia in Hristos-Cuvéantul. In
Ambigua 10.19 Sf. Maxim talcuieste cele cinci moduri (zpozor) ale contemplatiei naturale,
anume: esenta (ovoia), miscarea (kivnoig), diferenta (diapopca), amestecul (kpaoig) si
pozitia (fsoig). Esenta este invitatoarea teologiei, ca fiind purtitoare categoriei cauzalitatii.
Miscarea este cea care aratd pronia lucrurilor, diferenta este descoperitoarea judecitii: amestecul
este simbolul liberului-arbitru, iar stabilitatea este invititoarea moralititii voluntare. Daca
amestecul si stabilitatea sunt unite cu diferenta si miscarea (respectiv), cei trei zpozor rimasi,
sunt, pe langa o imagine a Sfintei Treimi, si o imagine a cosmosului: cer, pamant si diferenta
(=omul)®’. Atributele lui Dumnezeu si reflectarea lor in structura creatiei

3. Atributele lui Dumnezeu si reflectarea lor in structura creatiei

Teologia ortodoxa identifica, intr-un fel, atributele lui Dumnezeu cu lucrarile, cu
evepyerar Lui necreate. Mai exact, spune Parintele Staniloae, “noi nu cunoastem atributele lui
Dumnezeu decét in dinamismul lor, si in masura in care ne mpartdsim de ele”. Atributele
“existd intr-un mod simplu si neinteles in Dumnezeu”, dar noi nu experiem “decat lucrarile Lui
variate, referitoare la lume, adica in relatie cu noi”®®. Mai mult decat atat, tinind cont de relatia
dintre energiile necreate si Aoyor, ne asteptdm la o reflectare a acestor atribute in structura

Aoyoi-cd a creatiei.

3.1. Absolutitatea lui Dumnezeu si structura relationala a creatiei

Parintele Staniloae spune: “cea mai cuprinzatoare insusire a lui Dumnezeu este
absolutitatea. Ea inseamnd independenta Lui de orice. El nu depinde de nimic si toate depind de
El. El e cu totul de Sine. El are in Sine existenta; mai bine zis plindtatea inepuizabild si
nemicsorabila a existentei. El nu are nevoie de nimic din afard de Sine si nu asteaptd de la
nimeni nimic. El nu se afla prin fiinta si din nevoie cu nimic si cu nimeni in relatie (oysog)™®.

Dumnezeu Si-a dezvaluit aceastd insusire pentru prima datd lui Moisi, in teofania rugului
aprins: “atunci Dumnezeu a raspuns lui Moisi: Eu sunt Cel ce sunt” (Ies.3, 15). Despre aceasta
existenta, Sf. Maxim spune: “elinii, spunand cé fiinta lucrurilor existd impreund cu Dumnezeu
din veci si cd numai calititile din jurul fiintei le au de la El, sustineau ca fiinta nu are nimic
contrariu si contradictia este numai intre calitdti. Noi insa zicem cd numai fiinta dumnezeiasca

8 Sf. Maxim Marturisitorul, Mystagogia. Cosmosul si sufletul - chipuri ale Bisericii, trad. Pr. Prof. Dumitru
Staniloae, Editura Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 2000, pp.16-17

5 Microcosm ...op.cit., p.82

7 Ambigua ...op.cit.,p p.132-134

¢ Dogmatica I ...,op.cit., pp.104-105

% Pr. Prof.. D. Staniloae, Dumnezeu este Iubire, in Ortodoxia, an XXIII, nr.3 (1971), p.374
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nu are nimic contrariu, ea fiind vesnica si infinitd si daruind si altora vesnicia. Fiinta lucrurilor,
insa, are contrara ei neexistenta. Deci sta in puterea Celui ce este cu adevarat ca ea sa existe de-a
pururea sau sd nu existe™”’.

Teologia scolastica a denumit aceasta calitate aseitate (ens a se). Parintele Staniloae arata
ca scolastica nu a dezvoltat pana la capat aceasta idee, pentru ci ens a se inseamna a nu implica
nimic de obiect in existenta [...], implica deci caracterul activ, subiectiv al unei existente vesnice
[...] El e Tatal prin excelenta al tuturor [...] este Subiectul prin excelenta, este Persoana absolut
libera””". El nu suportd existenta in mod pasiv, adica intelesul exact al lui aza@n¢ atunci cand e
aplicat lui Dumnezeu (si nu acela de nepasitor)’®. Fiind prin fiinta mai presus de orice relatie, in
calitate de Subiect, ’poate intra prin vointd in relatie cu o lume pe care o creeazi si o sustine
benevol””. Din existenta legilor rezulta existenta unui subiect care si fie deasupra tuturor
legilor, Subiectul pur si suprem, Tatil. Argumentatia Périntelui St&niloae, continua prin
afirmatia c@ aceasta calitate de Subiect trebuie sa fie deplind, independent de existenta sau nu a
creatiei, deci Tatal trebuie cugetat impreund cu un Fiu etern, Care sa fie si El lipsit de orice
obiectualitate. Relatia intre cele doua Subiecte trebuie sa fie dincolo de orice lege, deci nu poate
fi decat una de iubire desavarsita. Aceasta iubire desavarsita nu se poate inchide intre Ei (aceasta
ar insemna contopirea Lor, cum se intdmpla in Filioque), astfel ca trebuie sd cugetam si al treilea
Subiect. Iubirea intratreimicd poate fi ganditd in chip perihoretic, solutie care salveazd de
triteism rationamentul de mai sus. Cele trei Subiecte trebuiesc gandite ca fiind o Unitate, pentru
ca “absolutitatea nu poate fi proprie unei substante compuse prin natura ei si deci dominata de
relatia partilor”’*. Dar pentru ci noi, ca parti ale realititii creatd benevol de El, obisnuim si
numim tocmai aceasta creatie ca fiind, spunem despre Cel ce existd prin Sine cé este mai presus
de fiinta”".

Termenul de persoana, pe care teologia moderna 1-a generalizat, fiind folosit atat pentru a
numi Subiectele Treimii, dar si subiectele umane, desemna la inceput (lat. persona, el.
nmpocorov) fata, sau masca unui personaj, sugerand o tendintd spre sabelianism. Mutatia
semanticd care s-a produs, a fost aceea ca persona a ramas o masca, si-a pierdut propriul
continut semantic, insusindu-si intelesul grecescului vzooraois. Parintele Stiniloae a
imbogatit, de asemenea, continutul semantic al acestui termen, utilizind unele intuitii ale
personalismului secolului al XX-lea, pe care le-a adaptat mostenirii patristice si mai ales
logosologiei Sf. Maxim Marturisitorul. In acest fel, Parintele a evitat capcanele pe care le
aminteste Par. Diac. loan Icdjr.: personalism existential (Berdiaev, Bulgakov, Yannaras,
Zizioulas) sau “metaontologie harica” (Lossky, Panagopoulos)76. Pentru Parintele Staniloae,
persoana este subiect, iar natura, ca obiect, tinde spre o stare ipostaticd determinatd. Rolul
persoanei este de a activa “intentionalitatea spre comuniune” sau dragostea; ’subiectul consta in
manifestarea dragostei, dar insasi natura tinde spre aceastd manifestare a dragostei™ .

70 Cele patru sute capete..., op.cit., pp.107-108

I Sf. Dionisie Areopagitul, Opere ... op.cit., p.177

2 Dogmatica I ...,op.cit., p.108

7 Dumnezeu este Iubire, ...op.cit., p.374

™ Ibidem, loc.cit.

5 Sf. Dionisie Areopagitul, loc.cit. Ce avem aici s-ar putea numi varianta Staniloae argumentului ontologic.
Deferenta fata de scolastica a Parintelui a avut ca suport, se stie, o eruditie corespunzatoare; iar Anselm din
Canterbury nu era ocolit niciodata din analizele colocviale pe care le facea teologiei de scoala. Si totusi, Parintele
obisnuia de multe ori si recite acest rationament... Aici (in nota traducatorului la cea de-a sasea scolie la ”Despre
Numirile Divine” aflam explicatia: ”Scolastica a reluat ideea lui ens a se, dar fara sa o dezvolte pana la capat”.

7% Dc. Toan Ici jr., Persoand sau/si ontologie in gandirea ortodoxd contemporand, in vol. Persoana si comuniune,
Editura Arhiepiscopiei ortodoxe Sibiu, 1993, p.374

" Pr. Prof.. D. Staniloae, lisus Hristos sau restaurarea omului, ed. a Il-a, Editura Omniscop, Craiova, 1993,
pp-110-127, citat in Persoana sau/si..., p.376
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”Intentia lui Dumnezeu a fost ca si omul sa existe ca un eu ireductibil, capabil sd-si apere
in relatiile de comuniune vatra intima a fiintei sale”. Relatiile dintre persoanele umane arati pe
de o parte cat de stransd poate fi comuniunea intre ele, dar pe de altd parte ireductibilitatea
eurilor, in chiar cea mai desivérsitd unire a lor’®. Iar in 1971, Parintele scrie: persoana e o
realitate misterioasad in gradul suprem si imposibil de definit numai ca iubire; ea este focarul
tuturor insusirilor, energiilor, manifestarilor...””.

Personalismul Parintelui a rdmas in limitele patristice pentru ca este ridicat pe
logosologia maximiana®. Structura Aoyor-ci a creatiei este una a nesfarsitei bogatii de relatii si
sensuri coerente care se unesc §i se armonizeazd in Logosul suprem, care este Hristos; iar
conceptul de persoand sustinut de citre Parintele Stiniloae este singurul compatibil cu acest
web, in raport cu care www-ul contemporan este doar o palida imagine.

3.2. Infinitatea lui Dumnezeu si mérginirea creatiei

Infinitatea este socotita, in general, o conditie necesara a absolutitatii. Daca absolutitatea
poate fi conceptualizatd, infinitatea este, in realitate, o expresie a neputintei noastre de a
conceptualiza orice. "Nesférsitele discutii despre infinitul actual si potential pornesc de la
identificarea gresitd a aspiratiei continue spre absolut cu limita acestei aspiratii. Infinitatea
actuald a lui Dumnezeu este expresia neputintei noastre de a exprima bogatia plenitudinii, in
care nu exista un interval (Staxotnue) de parcurs, la capatul ciruia sa inceapd alt interval®'.

Cuvantul care descrie cel mai bine aceasta plenitudine este oTaotig, stabilitatea, dar nu in sensul
de incremenire, ci “o stabilitate in sensul de persistare in fiinta proprie [...] o stabilitate care nu
exclude desavérsirea™. Omul este chemat si se salasluiascd in aceastd plenitudine, dar el
traieste intr-o lume marginitd, in care stabilitatea este limitatd, totul fiind supus miscérii
transformatoare™, care este sustinuta de dorul dupa absolut®. Conceptul de infinit potential este
expresia acestui dor.

Eternitatea lui Dumnezeu si posibilitatea timpului Eternitatea este o altd conditie necesara
a absolutitatii. Parintele Stiniloae arata cd “eternitatea nu poate fi lipsitd de cea mai esentiald
dimensiune a caracterului inepuizabil, care trebuie sa fie in acelasi timp o dimensiune a vietii in
plenitudine. O eternitate lipsitd de viata libera si constientd este in cel mai bun caz o eternitate
ambigud, lipsitd de plenitudinea existentei, deci In fond o falsé eternitate. Chiar eternitatea unei
ratiuni pure este o0 monotonie care ucide si este deci limitatd. Eternitatea adevarata trebuie sa fie
calitatea unei subiectivitati desavarsite, cici numai aceasta este total incoruptibild si poseda
dimensiunile cele mai esentiale ale caracterului inepuizabil si ale noutétii infinite de manifestare:
interioritatea si vointa liberd. Numai subiectul este total necompus, inepuizabil in toate
posibilitatile sale si liber”®. Aceastd plenitudine nu poate fi atinsa decat in comuniunea perfectd

a Subiectelor perfecte. otaois este totodatd si xivnois umep maoav kivnoiv miscarea
deasupra oricarei miscari. Miscarea automata este identica cu incremenirea®. In Dumnezeu nu
exista o depasire a comuniunii realizate spre una mai deplind”. ”Numai pentru cd este prin Sine
plenitudinea mai presus de orice determinare si devenire, de orice crestere si descrestere,
Dumnezeu a putut crea o lume destinata impartasirii de eternitatea Sa inteleasd ca plenitudine a

7 idem, Asceticd si mistica crestind sau Teologia vietii spirituale, Casa Cartii de Stiinta, Cluj-Napoca, 1993, p.30
Aceste relatii nu pot fi descrise decat in limbaj antinomic, subliniaza Parintele, citindu-1 pe Max Scheller.

7 Dumnezeu este Iubire, op.cit.,p.378

% pe care a dezvoltat-o in capitolul “Lumea, opera rationala a lui Dumnezeu” din Teologia Dogmatica Ortodoxa
(v.supra)

81 Raspunsuri..., op.cit., p.439

82 Ibidem., p.504 (nota 592)

8 Ibidem., p.439

# Dogmatica I ...,op.cit., p.116

% Ibidem., p.122

% Ibidem., p.123
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comuniunii interpersonale [...]. Numai o eternitate in acest sens face posibila intelegerea
timpului”®’. Despre sfinti, stim ci se imprtisesc inci de aici de o pregustare a eternititii. Astfel,
despre Melchisedec, cel "fira tatd si fara mama”, care “nu are inceput zilelor, nici sfarsit vietii”
(Evr.7, 3), Sf. Maxim spune ca “’s-a ridicat peste timp si fire si s-a invrednicit sa se asemene cu
Fiul lui Dumnezeu, devenind asemenea prin deprindere, adica dupa har, pe cat e cu putinta, asa
cum credem ca e Datatorul harului dugé fiintd” iar Sf. Grigorie Palama spune ca cel indumnezeit
devine “fara inceput” si “fara sfarsit™".

Spre deosebire de termenul infinit, despre care am vazut ca nu are un continut ontologic,
fiind doar expresia unei neputinte a creatiunii, termenul efernitate este asociabil plenitudinei
comuniunii intratreimice, iar participarea omului la eternitate inseamna participarea lui la
aceastad comuniune, in care nu poate intra singur, ci numai impreuna cu ceilalti. ”iar deplin il va
avea pe Dumnezeu cand va fi unit cu toti semenii sdi in iubire”®. Aceastd impreund comuniune
a celor mantuiti cu Sfanta Treime, si cu intreaga creatie indumnezeita, in eshaton, poate fi
asociatd cu activarea, actualizarea intregii structuri Aoyoi-ce a creatiei. Eternitatea apare, din
perspectiva creatiei, ca o multime nesfarsitd de relatii actualizate in sanul ei; posibilitatea
timpului decurge de aici, pentru ca timpul ne apare ca o relatie de ordine completi’, cea mai
saracd relatie completa pe care o poate imagina matematica.

3.3. Atotprezenta lui Dumnezeu si spatialitatea creaturilor

Spre deosebire de atributul eternitatii, la care am vidzut c@ existdi o Iintelegere
independenta de aceea a timpului, in cazul supraspatialititii, sau atotprezentei lui Dumnezeu, nu
o putem gandi decat relativ la spatiu. Acest lucru nu inseamna ca atributul atotprezentei este
lipsit de continut ontologic; dimpotriva, el este o conditic necesara a absolutitétii, o consecintd a
plinatatii supraexistentei divine. El este exprimat limpede in cuvintele Sfintei Scripturi: “Unde
ma voi duce de la Duhul Tau si de la fata Ta unde voi fugi? De ma voi sui in cer, Tu acolo esti.
De ma voi cobori in iad, de fatd esti. De voi lua aripile mele de dimineata si de ma voi aseza la
marginile marii si acolo mana Ta ma va povitui si md va tine dreapta Ta. Si am zis: “Poate
intunericul ma va acoperi si se va face noapte lumina dimprejurul meu”. Dar intunericul nu este
intuneric la Tine si noaptea ca ziua va lumina” (Ps.138, 7-12), profetul Iona cauta sa fuga de la
fata lui Dumnezeu, dar nu are unde sa se ascunda: nici pe mare, nici in pantecele chitului si nici
la umbra vrejului de fasole; de asemenea in rugiciunea adresata Duhului Sfant: Imparate ceresc,
Mangaietorule, Care pretutindenea esti...”

Stiinta priveste miscarea, spatiul si timpul ca dependente intre ele, in sensul in care, daca
socotim miscarea si timpul ca fundamentale, spatiul devine o realitate derivata, el ne apare ca
ceva ce este descoperit, sau produs, sau cucerit ca urmare a miscarii, in timp. Aceasta paradigma
gnoseologicd este sursa determinismului in stiintd si a predestinationismului in teologie. Daca
acceptam, insd, un statut ontologic independent pentru fiecare in parte, se deschide calea pentru
intelegerea libertatii.

8 Ibidem., p.124

® Ibidem., p.125

¥ Dumnezeu este Iubire, op.cit., p.391

% In matematica, relatiile intre doua multimi sunt definite ca multimi alese de perechi de elemente ale celor doud - o
notiune care generalizeaza pe aceea de functie (prin fuctie se realizeaza o asimetrie apriori a celor doud multimi, in
timp ce relatia nu implicd obligatoriu o astfel de asimetrie). O relatie este completd daca fiecare element implicat
apare in macar una din perechi. in general, relatiile respectd doua propritati naturale, care sunt reflexivitatea (orice
element trebuie sa fie in relatie cu el insusi, daca nu in sens propriu, atunci macar in sensul limitei) si tranzitivitatea.
Daca relatia este si simetricd vorbim de relatie de echivalent, iar daca este antisimetrica vorbim de relatie de ordine
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4. Timpul - interval intre chemarea lui Dumnezeu si raspunsul omului

4.1 Eternitate, eon si timp

in Ambigua, Sf.Maxim defineste in felul urmitor aceste notiuni: “Timpul, cind se
opreste din miscare, este eon si eonul, cand se masoara este timp purtat de miscare”, iar
“Indumnezeirea este concentrarea si sfarsitul tuturor timpurilor si tuturor veacurilor si tuturor
celor ce sunt in timp si in veac”. Referitor la aceste definitii Parintele Staniloae spune:
“eternitatea care se va instala la sfarsitul timpului va fi o concentrare a intregului timp, impreuna
cu eforturile facute de oameni, concentrare penetratd de eternitatea divind, cu care omul a intrat
in comuniune deplind™®'. Parintelele arata apoi ci desi timpul a inceput odata cu lumea creata, el
trebuie sd-si aiba originea intr-o eternitate preexistentd”. ”Eternitatea implica timpul”. Timpul a
fost in eternitate ca eon virtual, si va sfarsi ca eon actualizat si eternizat, cuprinzand in el toate
realititile trdite in creatie in decursul timpului desfasurat. Timpul este o scard intinsa de
eternitatea lui Dumnezeu”. El nu tine de fiinta creaturii, ci de conditia ei nedesavarsitd, care
impune urcusul. “Timpul este relatia dinamici a creaturii cu Dumnezeu cel etern’”. Timpul nu a
intrat in desfdsurare numai odata cu céderea protoparintilor, pentru ca in starea primordiala,
omul nu era in conditie desavarsitd, ci chiar odata cu Creatia. Raméne totusi o intrebare: a
existat, inainte de cadere, o altd modalitate de desfisurare a timpului, decat cea de dupa cadere?
Si, mai mult, intre judecata particulara si cea obsteasca, sufletul omului triieste, cumva, un alt
tip de eon decat cel din eshaton? Intr-o interpretare Aoyor-ici, putem identifica eonul virtual
chiar cu structura Aoyor-ica, asa cum a hotdrat-o Dumnezeu in Sfatul cel de Taina, iar eonul
eternizat cu Tmplinirea acestei structuri in Logosul-Hristos. Timpul este dat, atunci, de dinamica
Aoyor-lor, astfel ca putem accepta faptul ca timpul dinaintea caderii ar fi putut avea altd
desfasurare decat cea a relatiei de ordine completa, pentru ca si dinamismul Aoyoi-lor trebuie sa
fi fost altul. De asemenea, cunoastem din Sfanta Traditie faptul ca la judecata particulard sunt
cantarite numai faptele persoanei respective, in timp ce urmdrile acestor fapte sunt judecate abia
la Sféarsit. Acest lucru inseamna ca intre cele doud Judeciti, sufletul nu traieste comuniunea
desavarsita, deci eonul nu e deplin eternizat.

Intr-o lucrare filosofica pe tema timpului, Gh. Anghelescu abordeazi tema Eternitate, eon
si timp, pornind de la un studiu al Iui Oscar Cullmann, ”Christ et le Temps”; el identifica
originea iudaicd a termenului de azov in cuvantul olam, si distinge intre azov-ul dinaintea
creatiei, cel de dupd “ceea ce se numeste sfarsitul lumii”, si azov -ul prezent. Timpul “in linie
dreapta” ar fi jalonat de azov-i , intre care ar fi situati xkazpot fixati de Dumnezeu®. Desi d-sale
ii pare naivd, viziunea liniard asupra timpului este totusi fundamentata dogmatic inca de la
Sinodul al II-lea Ecumenic, in chiar Simbolul de Credinta: ”Astept invierea mortilor si viata
veacului ce va si fie”, si in plus, este o realitate palpabild. Pe de altd parte, aspiratiile unor
oameni spre trairea unui altfel de timp (multidimensional, ciclic, reversibil, etc.) nu justificd
construirea unor ontologii si cu atdt mai putin a unor teorii stiintifice, care sa hrianeasca astfel de
iluzii (v. infra: Timpul liturgic). Acest timp liniar, este, dupa cum am vazut, scara pe care ne-o
intinde Dumnezeu; mai mult decat atat este chiar o muchie de cutit pe care mergem, depinde,
nepasdtori sau cutremurati de frica, dar intotdeauna sprijiniti de harul lui Dumnezeu. Si, chiar
daca pare putin fortat, existd si un argument matematic pentru acceptarea timpului liniar ca
realitate ontologica a lumii cazute: multimea relatiilor matematice care se pot construi pornind
de la o0 multime numérabila de subiecti este identicd cu multimea numerelor reale!

! Teologia Dogmatica I...., op.cit., p.127
*2 Ibidem, p.128
% Gh. Anghelescu, Timp si dincolo de timp, Editura Universitatii din Bucuresti, 1997, p.25
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4.2. Creatia din nimic, in timp

Ideea creatiei ”ex nihilo” nu a fost explicitatd de la inceput in iudaism. Referatul biblic al
Facerii, vorbind despre “pamantul netocmit si gol” (Fac.l, 2) putea lisa loc speculatiilor
metafizice, ceea ce s-a si intdmplat la contactul cu civilizatia elenistica. Nu intdmplator, insa,
tocmai atunci se produce prima marturie biblica explicita: “Rogu-te, fiule, ca la cer si la pamant
cautand si vazand toate cele ce sunt Intr-insele, sa cunosti ca din cele ce n-au fost le-a facut pe
ele Dumnezeu...”(Il Mac.7,28 )

“Ex nihilo” a fost afirmat cu tarie in Bisericd inca de la inceput’™, in legdtura si cu faptul
cd prima erezie care a atacat Biserica a fost gnosticismul. in sec. al III-lea, paradigma metafizica
reuseste o adaptare la doctrina “ex nihilo” prin Origen, care sustinea, dupd cum am vazut, ideea
unei creatii din nimic a materiei, ca pedeapsa pentru caderea spiritelor.

Pr. Mosoiu analizeazd aceastd invatiturd asa cum apare la Sf. Maxim Marturisitorul.
”Creatia este total dependentd de Dumnezeu, in timp ce Dumnezeu este absolut independent si
transcendent fata de creatie”. Aceastd deosebire fundamentala, care a fost descrisd in scolastica
prin afirmatia ca nu existd analogia entis, la Sf. Maxim este numita abis (yaoua) si descris prin
categorii ca: deosebire (diapopa), despartire (Siaipeois), distantd si separare (J1QOTACIS]
—0iaotnua), imprastiere (Stacrodn)”. Toti acesti termeni au avut importantd in disputele
hristologice, arata Lars Thurnberg.

Parintele Staniloae arata ca planul Lui Dumnezeu in legétura cu lumea este acela de a o
indumnezei. Desigur, indumnezeirea vizeaza in primul rand pe om, dar acesta nu poate fi privit
izolat de restul creatiei. Numai pornind de aici se poate intelege creatia lumii din nimic®.
”Numai daca lumea este din nimic prin voia Lui Dumnezeu, ea poate fi ridicatd la un plan de
perfectiune in Dumnezeu tot prin voia Lui atotputernica si prin iubirea Lui, dupd o anumita
pregatire a ei pentru aceasta™ .

Inceputul despre care vorbeste cartea Facerii este atat inceputul coborarii Lui Dumnezeu
in timp cat si inceputul timpului. Este un deodatd (araé) despre care vorbeste Platon in
“Parmenide” (156 d)’®, in sensul in care este lipsit de extensiune. Timpul isi are originea in voia
divind, 1n acest deodatd al consimtirii acestei vointe. Dar aceastd vointd o contine si pe cea a
eonului, ea ”implica persistarea coborarii Lui continui in relatia cu toatd miscarea lumii in timp”.
Ordinea in care s-a realizat creatia este mai intdi o expresie a legaturii intre obiectele creagiei%, 0
expresie a structurii Aayoi-ce implicite. Timpul dintre creatie si cadere, daca a fost in alt fel
decat cel de acum, isi géseste aici o imagine concretd: creatia s-a ficut deodatd, intreaga, din
punctul de vedere al timpului liniar, dar contine in sine o desfasurare plenara a ordinii implicite,
desfagurare care ne apare in chipul celor sapte zile ale creatiei.

4.3. Timpul liturgic

Daca realitatea timpului liniar este, dupa cum am vazut, implacabila, timpul liturgic nu
este nici refugiu, iesire din istorie, nici comemorare, nici nu poate fi considerat simplu ca
adevarata realitate a timpului, in vreme ce liniaritatea ar fi o iluzie.

Notiunea de timp liturgic nu este o inventie iudeo-crestind, desi realitatea sa ontologica a
devenit posibild numai dupa Intrupare. Ca inventie, el apartine civilizatiei egiptene si a fost
elementul definitoriu care l-a ficut pe Herodot sd-i considere pe egipteni “oamenii cei mai
religiosi”. Ceea ce caracteriza timpul liturgic egiptean erau rigurozitatea, precizia obsedanta si

* Pr. Nicolae Mosoiu, Taina prezentei lui Dumnezeu in viata umani. Viziunea creatoare a Parintelui Profesor
Dumitru Sténiloae, Editura Paralela 45, Brasov, 2000, p.36, (nota 56)

% Ibidem, pp.36-37

% Teologia Dogmatica I..., op.cit., p. 223

%7 Ibidem p.226

% Platon, Opere VI ... op.cit. p.124

% Teologia Dogmatica I ..., op.cit., pp.228-230
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minu‘giozitatealoo, caracteristici pe care astazi le regdsim in trairea islamica a timpului. Aceste
exagerari sunt datorate absentei suportului ontologic fard de care totul se reduce la o
comemorare, un spectacol.

Temeiul timpului liturgic este comunitar, iar comuniunea intre oameni se fundamenteaza
in structura Aayoi-ca, care este esenta timpului. Realitatea timpului liturgic este datd de
realitatea imparatiei Lui Dumnezeu despre care Mantuitorul spune fariseilor: “imparatia Lui
Dumnezeu nu va veni in chip vazut si nici nu vor zice: latd, este aici sau acolo. Caci imparatia
Lui Dumnezeu este inlduntrul vostru”(Lc.17,20-21). Locul imparatiei este in Biserica, in trupul
vazut al Logosului, Sensul spre care tind toate sensurile (Aayor-i) creatiei. Timpul liturgic nu
este un timp ciclic, ci este eonul in desfisurare plenard spre deosebire de timpul liniar, care
apare ca o desfagurare a eonului. Este adeviarat ca timpul liturgic se proiecteaza in cel liniar ca
un timp ciclic, dar nici imaginea spiralei nu este suficientd aici, pentru ca sugereazid un
paralelism intre timpul liniar si cel plenar.

Timpul liniar, timpul simplu polarizat in trecut-(prezent)-viitor, are ca imagine
antropologica ierarhia puterilor sufletesti: cea rationald pentru trecutul ce oferd siguranta, cea
irascibild pentru autarhia prezentului, iar cea poftitoare pentru nesiguranta viitorului. Lucrare
perihoretica a celor trei puteri In omul despatimit este, atunci, imaginea timpului liturgic.

Indelunga ribdare a Lui Dumnezeu Care asteaptd intoarcerea noastrd nu vine dintr-o
virtute naturald a eternitdtii. Cand Péarintele Staniloae aratid cd timpul este “intervalul dintre
chemarea lui Dumnezeu si raspunsul nostru™'®!, pleacd de la cuvantul Scripturii: “Iatd Eu stau la
usd si bat! De va auzi cineva glasul Meu si va deschide usa, voi intra la el.”(Apoc.3,20).
Asteptarea Lui Dumnezeu inseamnd cd El nu vrea sd intre cu sila in inima noastrd, adicd pe
calea timpului liniar. lar libertatea acceptarii noastre declanseazd desfasurarea plenarda a
timpului.

5. O analiza a valorii teologico-ontologice a paradigmei experimentaliste in fizica

Prin fizica se intelege, in general, ansamblul stiintelor matematice despre natura (@uotg).
Este stiut faptul ca acestea, chiar atunci cand nu au in comun obiectul de studiu, formeaza un
domeniu stiintific unitar, ca urmare a folosirii unei unice metode de studiu, care poate fi numita
metoda “experimental - teoreticd”. Caracterul matematic al lor face referintd la aceastd anumita
structurd epistemologicd pe care o putem descrie astfel: ea presupune existenta unui model
matematic, i.e. un ansamblu coerent logic de afirmatii si un set de reguli de corespondente intre
conceptele modelului si entitéti ale realitdtii externe. Trecerea intre nivelul modelului si cel al
naturii se face prin ceea ce numim in termeni generali observatie. Aceasta o intelegem ca
miscarea naturald a informatiei de la simturi (sau prelungirile acestora, care sunt aparatele) la
intelect. Caracterul general al acestui concept constd in faptul cd nu explicitdim conditiile in care
are loc acea propagare naturald a informatiei. Observatia conduce la formularea unor enunturi,
numite propozitii empirice, care in principiu nu au strict aceeasi naturd cu cele din logica
modelului teoretic, numite propozitii predictive. Elementul esential al metodei constd in
compatibilizarea, din punct de vedere logic, a celor doud tipuri de enunturi, in vederea unei
operatiuni de comparare. Rezultatul acestei comparatii are ca rezultat acceptarea sau respingerea
modelului teoretic. Dacéd operatiunea de compatibilizare s-ar efectua postfactumn, sarcina ar fi,
desigur, enorm de grea, iar operatiunea ar ramane suspectabild de masinatiuni matematice
subiective. De acest lucru au fost constienti toti cei care, incepand cu Aristotel, s-au indoit de
posibilitatea de a matematiza, cumva, stiinta despre “lumea sublunara”. Matematica a putut fi

100 Rene Taton, Istoria generald a stiintei vol. I, trad. rom., Editura Stiintifica, Bucuresti, 1970, pp.57-58.
1% Teologia Dogmatica I..., op.cit., pp.128-134 Dumnezeu este Iubire ...,op.cit., p.381
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adusd in discutie numai dupé acceptarea — implicitd — a ideii cd fenomenele pot fi controlate,
ceea ce permite obtinerea directa a unor propozitii empirice compatibile cu cele predictive.

Fizica din antichitate pand la Galilei, inteleasd numai in determinatiile sale epistemice,
pare tributard modului “primitiv”’ de efectuare a observatiilor cu finalitate epistemica. Aceasta
este o idee foarte populara si impusa aproape ca un truism in cultura comuna de astizi. S-a mers
pani la a nega finalitatea epistemica a observatiilor ce au condus pe antici la teoriile lor. Lasand
la o parte aceste afirmatii categorice si neverificabile in fond - ceea ce este in afara indoielii este
faptul ca observatiile anticilor se faceau de reguld fara instrumente. Exceptiile (cate cunoastem:
Aristarh, Heron, Arhimede), confirmd regula, pentru cd rezultatele lor sunt in flagrantd
contradictie cu stiinta vremii (sau ceea ce cunoastem astazi ca a fost stiinta vremii). Si daca ne
intrebam de ce nu au folosit anticii in mai mare masura instrumentele pentru observatiile lor
stiintifice, nu putem apela la raspunsuri care se refera doar la ”slaba dezvoltare a mijloacelor de
productie”. Si aceasta pentru cd “progresul” este in sine un fenomen ”in avalangd” - care pentru
a se produce nu are nevoie decat de initializare. Singura explicatie este aceea ca existau in
spatiul cultural al vremii anumiti factori inhibitori pentru avalansa progresului, factori care nu
puteau fi de natura socio-economica. Este posibil ca limitarea (pe care am amintit-o la inceputul
paragrafului) la determinatiile strict epistemice ale fizicii antice sa fie cauza impasului la care se
ajunge in analiza bazelor acesteia: 1n constiinta antica exista - in afard de emioreun si Gewpia,
factor responsabil pentru directia generala de extindere a cunoasterii omenesti, limitata de
interactiunea noethicd cu Divinitatea. In viziunea metafizicii heraclitiene (de tip dialectic)
intelesurile lucrurilor stau in ratiunile seminale (loyot ormgpuarixor), care sunt copii fidele, in
miniaturd, ale unui Aoyog general al lumii. Divinitatea, cu totul transcendentd, este strdind si de
Aoyog, desi acesta este vazut ca o divinitate inferioard. Din acest motiv apare o cenzurd
gnoseologica, care este fewp1c.

Paradigma aristotelica in filosofia naturald s-a mentinut si in cursul Evului mediu catolic,
mai ales prin intermediul filosofiei thomiste, conducand in perioada Contrareformei la atitudinea
antiprogresistd cunoscuta. Este important faptul cd evenimentele care s-au produs la nasterea
fizicii moderne nu au determinat renuntarea, sau indepartarea de thomism. Dimpotriva, filosofia
lui Thoma d’Aquino a fost aceptata ca filosofie oficiala a catolicismului. Potrivit Enciclopediei
catolice, spatiul este doar o entitate conceptuald (ens rationis), desi nu este o simplad fantasma,
fiind extrasa din corpuri, care prin extensiunea lor sunt capabile sd construiascd spatii reale.
Expresia ens rationis este folosita in sensul de a sugera rolul intelectului omenesc in aceastd
constructie. Spatiul este conceput ca un receptacul care contine corpurile. Astfel spatiul este
inteles ca o cantitate noncalificatd (unqualified quantity); aici cantifate desemneazd doar
multiplicitatea partilor omogene din unitatea unui corp, este manifestarea unei esente, in simpla
determinatie formala. Spatiul este mai mult decat un accident modal, este accidentul absolut prin
excelentd al unui obiect corporal. Asemanator aristotelismului, teologia catolici moderna
respinge ideea unei cantitati goale, afirmand ca aceasta este o contradictie in termeni. Spatiul nu
este contradictoriu pentru intelectul uman; contradictia apare in momentul in care i se atribuie
existenta in lumea reald. Spatiul este tot atat de real si de obiectiv ca si lumea corporald'®, dar
ca atare, el existd doar in mintea omeneasca. In privinta notiunii de fimp, se arata ci, intre cele
doua directii de intelegere, filososofia scolastica aduce o solutie mediana: timpul este “partial
obiectiv, partial subiectiv”’. El se manifestd concret in miscérile continue, dar miscarea devine
timp numai odatd cu interventia mintii omenesti. Definitia aristotelicd este pastrata integral:
numerous motus secundum prius et posteriorius. Miscarea, ca obiectiv distincta de repaus, este
ceva real, inzestrat cu continuitate (totusi intelectul uman o imparte in parti succesive relative la
un prezent trecdtor); aceastd continuitate este obiectul real al conceptului de timp. Indiferent de

192 The Catholic Encyclopedia, Volume XIV, by Robert Appleton Company, New York 1912, Online Edition 1999
by Kevin Knight, http://www.newadvent.org/cathen/14167a.htm
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gradul sdu de obiectivitate timpul are unele proprietati definitorii: ireversibilitatea (pe care Kant
o atribuie principului cauzalitatii, iar scolastica naturii proprii a miscérii concrete),
aplicabilitatea la evenimentele acestei lumi etc. In privinta infinitatii timpului, Thoma d’Aquino
acceptd posibilitatea teoreticd ca timpul si nu aiba inceput'®.

Observam ca, desi cautd sd se departeze de limbajul aristotelic, scolastica nu se
departeaza deloc de matricea metafizica aristotelicd. Aceastd consecventd cu sine a scolasticii
contemporane nu se datoreaza unei simple persistente in greselile evului mediu catolic, ci are o
naturd mai adanca, legata de departarea de spiritul patristic. intr-o analizd sumara, patristica este
consideratd o solutie de echilibru intre platonism si aristotelism'®. In realitate opozitia dintre
Platon si Aristotel a fost inventatd mult mai tarziu, atunci cand apusenii au inceput sa recepteze
operele filosofice ale antichitatii grecesti prin intermediul civilizatiei arabe'®. In Bizant, unde
mostenirea acestora s-a pastrat fard hiatus, aristotelismul nu este vdzut ca o doctrind opusa
platonismului, ci ca o dezvoltare a lui. Putem interpeta acest lucru in sensul mostenirii comune
parmenidiene, ca definitorie pentru paradigma metafizicd; in acest sens locurile in care se pare
ca cele doud doctrine se opun nu sunt relevante. Plotinismul, cu dezvoltarea lui porfiriand, este
astfel, o sintezad coerentd a platonismului cu aristotelismul, si nu una imposibila, cum a parut sa
o prezinte apoi toatd intdmplarea filosofica ce s-a numit ”Cearta Universaliilor”. Episcopul de
Lincoln Robert Grosseteste defineste universalul ca existdnd in lucruri, in afara sufletului, ca o
forma a realititilor individuale.

”Unii sustin ca universalul nu exista decét in suflet sau in intelect si nicdieri in alta parte.
Este fals. Dimpotrivd universalul este in lucruri. De fapt, universalul este unul in mai multe
lucruri asa cum afirma Aristotel in Analitica secund, doar imaginea este in suflet”'%.

Doctrina sa este o sintezad intre platonism (teoria Ideilor), aristotelism (teoria
universalului in pluralitate) si peripatetism (teoria Inteligentelor). Odata cu Albert cel Mare avem
o respingere directa a platonismului, dar a unui platonism mutilat, care nu poate face distinctie
intre universalul de comunitate si cel de predicatie'”’.

Ucenicul acestuia, Toma din Aquino este cel care pare sd-i continue drumul prin
deplatonizarea lui Aristotel. Pentru aceasta, el respinge in intregime teoria platonicd a Formelor
separate si teoria avicenismului latin potrivit careia intelectul agent actioneaza asupra sufletului
realizdnd ceea ce se numeste i/uminare. Thoma trebuie sa puni in loc justificarea modului prin
care cunoasterea umana este dependentd de senzatie, pastrand insa toatd dimesiunea apriorica a
cunoasterii. Empirismul sdu se bazeaza pe ideea aristoteliand a aprehendarii quidditdtilor
(naturii proprii a lucrurilor). In privinta universaliilor, Toma reia, distinctia ante rem -
universalul cauzativ, in re - cel predicativ (natura comuna existenta in lucruri) si post rem - cel

abstras din lucruri, reducénd-o la cea intre modum partis si modul totius, care ar corespunde,

conform cu Libera, la cea aristolelica intre Aoyog - poppn si Aoyoc -formula'®.

Scopul lui Thoma este, insa, antropologic, el urmarind respingerea dualismului, pentru
care gisea ca vinovat pe Platon'”. Aristotelismul, cu neutralitatea sa aparenta, aparea ca singura
cale acceptabild, desigur in cadrul paradigmei metafizice. Thoma procedeaza prin eliminare,
aratand ca universalitatea nu se potriveste nici esentei luate in sine si nici esentei dupa fiinta pe
care o are in singulare, ci doar esentei dupa fiinta pe care o are in intelect. De aici rezulta teza

1% ibidem http://www.newadvent.org/cathen/14726a.htm

104 Joanniis Zizioulas, Fiinta eclesiala, Editura Bizantina, Bucuresti1996, p.56

15 Alain de Libera, Cearta Universaliilor. De la Platon la sfarsitul evului mediu, trad.rom., Editura Amarcord,
Timisoara 1998, pp.8-13

19 Ihidem, p.245 Citat din Comentarius in Posteriorum Analyticorum libros, Florenta, Olschki, 1981, p.141

7 Ibidem, p.254

1% Tbidem, pp.279-280

1% Tbidem, p.267
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thomista: natura in suflet este in acelasi timp universala si singulard, i.e. un concept este singular
in sine, si universal in masura in care este al mai multor lucruri''’.

Respingand vocatia universala a esentei in sine, Thoma loveste de nulitate argumentul
ontologic, care presupune implicit pe ens a se. Prin aceasta Thoma, nu pariseste insa paradigma
metafizicd, pentru cd nu renuntd la ideea necesitatii argumentelor rationale privind existenta lui
Dumnezeu. Empirismul sdu constd in incercarea de a pune in lumina structura Aoyor-ca a
creatiei, dar demersul sau nu este unul de tip patristic, pentru cd nu pune accent pe necesitatea
despatimirii, ca propedentica la cunoasterea prin fapturi. In loc si descrie calea spre Dumnezeu,
el prefera si ne prezinte rezultatul particular al cautdrilor sale, neindoielnic autentice'"!

Intr-o analiz pertinenta a thomismului Mircea Vulcanescu prezinta argumentele pe care
acesta le aduce pentru existenta lui Dumnezeu: 1)pentru ca omne moves movetur ajungem cu
necesitate la existenta unui primum movens; 2)de la faptul ci nici o fiintd nu poate fi causa sui
(in sensul cauzei eficiente) se ajunge la causa prima; 3)de la contingenta lucrurilor, la
necesitatea fiintei necesare, ens a se necessarius; 4)de la ierarhia conceptelor corespunzatoare
esentelor dupd fiinta din intelect, la conceptul esentei supreme; 5)de la randuiala lucrurilor
(structura Aoyoi-c) la Randuitorul lor (Logosul)''%.

Rezulta de aici cd, din nou, nu a fost intdmplator faptul ca structura Aoyoi-ca experiata de
catre Thoma a coincis cu cea aristotelicd, in care au fost fortate adevarurile de credinta crestine.
Edificiul sdu grandios este mort, dupa cum o exprima si cuvintele sale, citate de M. Vulcanescu.
Este mort nu doar in comparatie cu Adevarul dumnezeiesc, ci pentru ci este izolat de acesta.

Catolicismul a impus aceasta viziune mutilanta despre lume, probabil pentru faptul ca era
singura in care adevarurile de credintd puteau subzista macar formal, in limitele paradigmei
metafizice. lar nevoia de metafizica tine de imperialismul sdu in raport cu Cetatea pamanteasca.

Desi considerat de folosofi un realist moderat, Thoma a fost in realitate unul extermist,
pentru cé teza ”Aristotel aici, iar Platon in cer”, nu lasa loc nici unei posibilititi de dialog intre
cele doud baricade ale filosofiei medievale.

Aceasti incercare de unire'"” fortata intre realism si nominalism nu a rdmas fara raspuns
pentru ca furia nominalistd din secolele urmatoare poate fi considerati o reactie la filosofia
thomista. Astfel, discipolul lui Robert Grosseteste, calugarul franciscan, Roger Bacon,
contemporan si adversar a lui Thoma, este in general considerat parintele stiintei experimentale.
El afirmé ca “’nu putem cunoaste nimic din lucrurile acestei lumi dacd nu stipanim matematica”,
sau: “rationamentul nu dovedeste nimic, totul depinde de experientd”, profetind céa in lupta cu
antihristul, Biserica va trebui sa foloseasca potentialitatile pe care le ofera stiinta experimentala:
nave fara vasle, vehicule automobile, masini zburatoare, submersibile, poduri suspendate,
instrumete de citit la distante mari (vezi www-ul) etc. Continuand cercetdrile de opticd ale
maestrului sdu, construieste instrumente optice (microscop, telescop, camerd obscura)''*!'.
Impotriva acestui spirit profetic, Bacon a promovat, in astronomie, principiul ”salvati
fenomenele™''°.

"0 Ibidem, pp.284-285

m Rugat de ucenicii sdi sa-si comenteze textele, Thoma le spune: ”Astfel de lucruri mi-au fost dezvaluite, fratilor,
incat toate acestea imi par a nu fi decat paie si vant”. Citat in: Mircea Vulcanescu, Posibilitatile filosofiei crestine,
Editura Anastasia, Bucuresti, 1996, p. 92..

"2 Ibidem, pp.75-81

"5 Era o epoci a unirilor fortate. Pe cea religioasa de la 1274, Thoma din Aquino nu a mai trait-o

" Istoria generala I ..., op.cit., p.609

'3 Roger Bacon s-a adersat papei Clement al IV-lea in 1267, aritandui necesitatea unei reforme a calendarului. Intre
1318 - 1344 Jean le Murs, studiind eclipsele, determina cu precizie momentele echinoctiilor si solstitiilor. in 1345, la
cererea papei Clement al VI-lea (de la Avignon), scrie un tratat in care preconizeaza masurile ce vor fi luate in 1582
de catre papa Grigore al XIII-lea.

¢ Tbidem, p. 614
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Augustinianul Petrus Hispanus, devenit papa loan XXI, obtine condamnarea, in 1277, la
Universitatea din Paris a aristotelismului arab, dar si al celui thomist. Cel care s-a ocupat de
aceasta condamnare a fost episcopul de Paris Etienne Tempiere; intre cele 219 de doctrine
cenzurate de acesta intrd si respingerea aristotelicd a miscérii inertiale . Am vazut mai sus ca
idea miscarii inertiale nu 1i era strdind lui Aristotel, ci aceasta nu era acceptabild din cauza
constrangerilor theoretice. Aici Alexandre Koyre polemizeaza cu Pierre Duhem, care sustine in
”Sistemul lumii” : ”daca ar trebui s atribuim stiintei moderne o datd de nastere, am alege, fara
indoiala: 1277... inteleasi ca o condamnare a necesitarismului elen, aceasta condamnare i va
conduce pe unii teologi sa afirme ca posibile, in virtutea atotputerniciei lui Dumnezeu, pozitii
stiintifice sau filosofice care traditional, erau considerate imposibile 1n virtutea esentei lucrurilor.
Permitdnd experimente mintale noi, notiunea teologica de Dumnezeu cu putere nemasurata a
eliberat spiritele din cadrul finit in care géndirea elend inchisese universul”. Koyre sustine ca
prin aceastd poarta deschisid nu a patruns nimeni''’. in schimb el considerd ci evolutia spre
stiinta modernd a fost un proces foarte lent in care identifica etape importante: a) nominalismul
parizian cu Jean Buridan si teoria impetusului (izvorata, se pare, din discutiile scolastice legate
de virtutea supranaturald care se transmite Sfintelor de cétre un instrument extern)”g; b)
Copernicus, cu modelul naiv al sistemului heliocentric; ¢) Giordano Bruno'"®, vazut ca un mare
vizionar, care printr-o intuitie geniald a descoperit ca sistemul heliocentric este compatibil numai
cu un Univers deschis si infinit, in care Pamantul este o planetd oarecare, a carei miscare in
univers este de aceeasi naturd cu cea a unei corabii pe mare. Trecand insa de aceastd comparatie,
Bruno se opreste la teoria impetusului, care, se stie, nu este suficientd pentru intemeierea fizicii
moderne; d) Kepler - cel care aduce solutia prin care sistemul heliocentric reuseste sa ofere
predictii superioare celor oferite de sistemul ptolemeic, anume traiectoriile eliptice ale
planetelor. Desi este cel care introduce termenul de inerfie, el o face numai cu referire la
rezistenta opusd miscarii; e) Galileo Galilei'™, intemeietorul fizicii moderne. Cartea
fundamentald este ” Dialog asupra celor doud mari sisteme ale lumii”, aparutd in 1638 cu
binecuvantarea papei Urban VIII. Sunt descrise aici doud concepte fundamentale, anume
compunerea miscarilor independente si cel al miscarii inertiale. Pentru ilustrarea lor, Galilei a
folosit un instrument care urma sia fie fundamental in dezvoltarea conceptuald a fizicii:
experimentul imaginar. Koyre vede aici o influenta platonica, iar in victoria stiintei moderne el
vede victoria lui Platon asupra lui Aristotel. Cartea naturii este scrisd in limbaj geometric''
(’Cei care nu cunosc geometrie sd nu intre” - deviza Academiei platonice). Descifrarea acestei
carti presupune insd eliminarea complexitatii interdependentelor dintre corpurile individuale.
Acest lucru se poate face in doua moduri: a) unul este ceea ce intelegem astdzi prin experiment,
anume o observatie asupra naturii in care fluxul natural al informatiei de la simturi (sau aparate)
la intelect este intrerupt de anumite filtre'*?, care o structureaza si permit repetarea observatiei in
conditii similare de un numaér indefinit de ori; b) al doilea mod corespunde direct gnoseologiei
platonice: experimentul imaginar, spre deosebire de cel practic, nu este constrans de
realizabilitatea concretd a filtrelor de informatii. Importanta lui este subliniatd de pensonajul
Salviati al Discursului: ”nu [ am facut nici o experientd] si nici nu am nevoie sa fac, si pot

"7 Ibidem, pp. 618-619

8 Ibidem, p.627

"9 Ereticul paniteist condamnat, in pofida retractirilor sale, la ardere pe rug. Emulii scientismului triumfitor au
facut din el un martir al stiintei in lupta cu obscurantismul, chiar daca motivatia acestei crime judiciare a fost doar
de ordin religios

120 Alexandre Koyre, Galilei si Revolutia stiintifica din secolul al XVII-lea, trad. rom. Valentin Muresan, in "Mica
Biblioteca Evrika”, Bucuresti 1987, pp.5-12

2! Ibidem, pp.11-12 Afirmatie facuta in ”Saggitore” (1623)

2 Izolarea sistemului de exterior, compensarea influentelor exterioare atunci cidnd ele sunt cunoscute,
compatibilizarea informatiei cu bagajul conceptual cu care lucreaza intelectul.
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L . . 12
afirma fird nici un fel de experienta ci lucrurile stau asa, deoarece ele nu pot sta altfel”'®.

Scopul experimentului imaginar este acela de a realiza o analizd conceptuala, iar siguranta lui
Salviati nu vine dintr-un dogmatism similar celui profesat de Simplicio, ci din armonia
sistemului conceptual obtinut, armonie similard g:de-lor platonice.

Mai sus am vizut cd, cea ce a facut antichitatea elenistica sa se adopte sistemul fizicii

aristotelice au fost constrangerile theoretice specifice structurii Aoyoi-ce lipsite de prezenta
Logosului Intrupat. Cantonarea in acest sistem timp de saisprezece secole dupa intrupare s-a
datorat unor conjuncturi istorice: in perioada patristica si apoi pana la Schisma catolica, crestinii
au avut, categoric, ceva mult mai important de facut. Ceea ce le-a permis apologetilor
scientismului triumfator sd vorbeascad despre Evul mediul intunecat. Mai tarziu, concomitent cu
implicarea unor ierarhi in politici, monahii aflati sub ascultarea lor au inceput sa fie preocupati
intr-un mod special de cunoasterea lui Dumnezeu prin fapturi. Departarea de spiritul patristic i-a
determinat sd caute realizarea Reveletiei naturale cu orice pret, prin utilizarea unor metode
cognitive care sd asigure certitudinea, independent de Revelatia supranaturala, dar cu conditia ca
rezultatele primeia s nu contrazica deloc, sau pand la o masurd aceptabild'** adevirurile
Revelatiei supranaturale.

Aceste metode existau deja si aveau in acel timp o utilitate juridica, alcatuind tipul de
investigatie inchizitorial >,

Experimentul stiintific modern este construit dupa o structurd similard. Se pleacad de la
modelul teoretic (care poate fi explicit sau implicit) si se structureaza intrebarile conform cu
acest model. Dispozitivul experimental este construit astfel incat s poatd pune aceste intrebari.
El realizeaza filtrajul selectiv al informatiei, despre care am vorbit mai sus, si poate fi repetat in
principiu, de un numar indefinit de ori. In functie de raspunsul realititii la aceste intrebari
modelul este aceptat provizoriu sau este respins. In cazul respingerii se cauti modificarea
modelului in pasi mici sau este necesard o modificare structurala, in aparatul conceptual (care
poate fi operata cu ajutorul experimentelor imaginare). Acest algoritm este cunoscut ca modelul
popperian al teoriilor stiintifice'®®. Conditia teoretica esentiald pentru functionarea acestui
algoritm este ca modelele sa fie deschise spre falsificare, sau, in imaginea filtrelor de informatie,
acestea sd nu filtreze tocmai posibilele raspunsuri negative. Afirmatiile care nu permit, in cadrul
modelului, falsificarea se numesc afirmatii ad-hoc.

De la Galilei la Newton nu a existat o trecere directd si aceasta pentru cd “bunul Galileu
[...] cu multa truda matematica a sustinut reintroducerea calitatilor oculte”, dupa cum sustinea
Roger Cotes, editorul celei de a doua editii a monumentalei lucrari: Philosophiae Naturalis
Principia Mathematica'?’. Drumul a trecut prin preotul francez Pierre Gassendi; antiscolastic si
anticartesian, parintele Gassendi numeste spatiul ” simpla capacitate de primire a lucrurilor” si il
descrie ca fiind ”imens, imobil, necorporal si necesar”, iar timpul este “nelimitat, necorporal si
necreat”; miscarea este o simpla trecere dintr-un loc in altul si are ca motor activitatea cu care
este Inzestratd materia, (alcatuitd din atomii democritieni). Matetria este, spre deosebire de timp,

123 Tbidem, loc.cit.

'2* Thoma acepta idea ci rezultatele stiintei pot contrazice provizoriu adevarurile Revelatiei, pornind de la constiinta
precaritatii gnoseologice a stiintei profane: nici o legatura aici cu doctrina dublului adevar.

125 Potrivit acestuia o persoani acuzati de exemplu de erezie, sau ca practicd vrijitoria, trebuie chestionata conform
cu un set de intrebari stabilite pe baza prezumtiei de vinovatie, pentru ca viclenia diavolului care il poseda pe acuzat
nu poate fi biruita de cat in acest fel. Totul are in spate ipoteza implicitd ca Dumnezeu lucreaza in lume numai prin
intermediul unor organe specializate cum este tribunalul eclesiastic. Aceiasi neincredere in Providenta il face, dupa
cum am vazut pe Roger Bacon sa doreasca inventarea acelor masindri (de care insa, oamenii antihristului, la randul
lor, nu s-au sfiit deloc sa profite).

126 Vezi: Karl Ropper - Logica cercetirii, Editura Stiintifica si Enciclopedica, Bucuresti 1981

127 Isaac Newton, Principiile matematice ale filosofiei naturale, traducere din latina de Victor Marian si Victor
Vilcovici, Editura Academiei Romane, Bucuresti., 1956, p. 20
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creatd de Dumnezeu. Greutatea nu este, ca la Galilei o calitate ocultd a corpurilor, ci o actiune a
pamantului asupra corpurilor ( pe ca si-o imagineazi ca data de un lant invizibil de particule). in
1640 realizeaza cu succes experimentul legat de independenta miscarilor, (ceea ce mai tarziu se
va numi principiul relativitatii) care potrivit lui Galilei nu era realizabil practic din cauza
rezistentei aerului. Este primul care enunta in forma pozitiva principiul inertiei: un corp situat in
”spatiile imaginare”, deci sustras oricdrei actiuni externe va ramane mereu in repaus, iar dacéd o
cauza oarecare il va scoate din starea de repaus el se va deplasa cu o miscare uniforma si fara
sfarsit'?®.

Dupa Isaac Newton, In urmatorii 150 de ani, filosofia experimentald, devenitd intre timp
fizicd, avea sa urmeze strans programul newtonian al filosofiei experimentale, si si obtina teoria
electromagnetismului clasic, elaborata de catre J. C. Maxwell si confirmatd experimental la
sfargitul secolului al XIX- lea. De aici insa, lucrurile au inceput s se complice in privinta
imaginii newtoniene asupra lumii. Cu tot entuziasmul lui Cotes, teoria newtoniana fusese ra?id
imbratisatd si de catre ” hoarda necredincioasd, “mai exact reprezentatii ateismului scientist'>’,
astfel ca August Comte, la mijlocul secolului al XIX-lea periodiza istoria omenirii dupa cele trei
paradigme dominante (succesiv): cea religioasd urmatid de cea metafizicd si incheiatd cu cea
stiintificd. Era epoca scientismului triumfator. Si ca orice turn Babel el avea sd se ndruie sub
povara propriei greutati. In momentul in care tehnica experimentald a atins anumite limite, au
aparut neconcordante intre predictiile teoretice si rezultatele experimentale, care nu mai puteau
fi anulate prin modificari mici ale modelului. Astfel, la viteze foarte mari principiul relativitatii
miscdrii parea sd nu mai functioneze; de asemenea, desi fizica statisticd reusise sa explice
comportamentul termodinamic al sistemelor fizice pornind de la ipoteza structurii atomice a
materiei, totusi la energii foarte mici predictiile teoretice nu erau confirmate. Rezolvarea acestor
probleme a “urmat” programul popperian, prin construirea a doud teorii stiintifice noi, anume
Teoria relativitatii si Teoria cuantica. intr-o reconstructie logici a acestora, se constati ci la baza
lor std exact conceptul de experiment stiintific care a trebuit rafinat printr-o analiza operationala.
Astfel, masuratorile pozitiei, timpului, vitezei nu se pot defini in orice situatie ca o comparatie a
marimii respective cu etalonul, ci in acele cazuri, definitia operationald a masuratorii trebuie sa
cuprindd elemente esentiale ale teoriei care trebuie confirmatd prin masuritorile respective;
acuzatia de petitio principii este deci la Indemana. Si daca aceastd obiectie poate fi respinsa la
nivel epistemologic (vezi reconstructia axiomatica a teoriei cuantice realizatd de catre Glinter
Ludwig"*) la nivel ontologic ea raimane valabild. Rezultd de aici faptul ci teoriile moderne ale
fizicii nu-si pot revendica decat o valoare epistemologicd si nu una ontologica. Astfel, in cazul
teoriei relativitatii restranse, cheia de bolta este faptul ci viteza luminii este aceeasi, indiferent
de referentialul in care ar fi masuratd. Dacad nu ar exista rezultatul experimental palpabil al
finitudinii acestei viteze, am avea aici o definitie a infinitului. Dar daca intelegem infinitul mai
degraba ca expresia unei neputinte conceptuale, decat ca un obiect matematic concret, atunci
viteza luminii este in acest sens infinitd"'. In cazul teoriei cuantice neputinta conceptuald se
reflectd atit in structura probabilistd a teoriei'*?, cat si in ceea ce se numeste “principiul de
incertitudine al lui Heisenberg, potrivit cdruia exista o limitd a preciziei cu care pot fi masurate

!28 Cf. P. Gassendi, Opera omnia , Sttutgard 1964, citat in Istoria Generala II...op.cit.,p. 268-269

' E bine cunoscuti replica marchizului de Laplace dati lui Napoleon: ”nu avem nevoie de aceastd ipoteza ”, cu
referire la Dumnezeu.

130 G unter Ludwig, Foundations of Quantum Physics, Springer Verlag, Berlin 1981

B in teoria relativitatii existd o marime care exprima acest lucru, anume o parametrizare a vitezei, datd de expresia
A = arcth v ¢ . Aceasta marime devine infinitd atunci cand viteza v se apropie de viteza luminii ¢, iar compunerea
relativistd a vitezelor (diferita de cea galileand) este echivalentd cu compunerea galileana a parametrilor 4. Un alt
exemplu in acest sens este din termodinamica axiomatica, unde temperatura absoluta este definitd naturalca- 17,
unde T este temperatura absolutd definita fraditional. Aici, ceea ce numim zero absolut considerat ca o temperatura
inaccesibild, corespunde la -/ deci inaccesibilitatea este evidenta.

132 Este vorba de un caracter intrinsec, nonsubiectiv al probabilitatii
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simultan anumite perechi de marimi fizice. Se pare, insd, ca avem de-a face cu neputinta de a
conceptualiza marimile fizice de tipul spatio-temporal in cazul a ceea ce numim microparticule.

Din punctul de vedere al credintei crestine, caracterul non-ontologic al acestor teorii este
foarte important, pentru ca, se stie, imaginea asupra lumii pe care ele o oferd, este in divergenta
cu cea patristicd, pe care am Incercat s o sintetizam 1n prima parte a acestei teze.

Astfel, doua din consecintele teoriei cuantice sunt posibilitatea teleportdrii (transportarea
instantanee a unui sistem fizic intr-un alt loc din spatiu) si a autodinamicii (cilatoriile in timp).
Acestea nu sunt chestiuni exotice, extrapolari ale teoriei dincolo de domeniu de validitate
verficat, ci consecinte ale teoriei verificate experimental. In aceste cazuri, ceea ce separa apele
intre epistemic si ontologic este principiul de individuatie: feleportarea realizata experimental
constd in distrugerea unei particule cuantice intr-o regiune din spatiu, si producerea uneia
identice, aflatd in aceeasi stare cuantica, intr-o altd regiune spatiald; indiscernabilitatea
cuanticd'®® ne permite sa vorbim de o individuatie slaba potrivit cireia este vorba de aceesi
particuld, care a suferit o releportare'**. Ontologicul, insd, nu poate fi degrevat de varianta tare a
principiului individuatiei. Atat timp cat fizica modernd nu revendicd un caracter ontologic tare
pentru aparatul sdu conceptual nu apar paradoxuri. Altfel, vorbim despre pisica lui Schrédinger,
prietenul lui Wigner, paradoxul gemenilor (pentru teoria relativitatii), startrack, etc.

Dupd cum am vazut, structura loyoi-cd a creatiei are toate caracteristicile unei structuri
holiste. Dar in acest caz unitatea care este data de Logos (si nu de o simpla ordine infasuratd)
este una Inca potentiald atdt cat suntem sub timp. Pericolul teoriilor holiste ale fizicii constd in
aceea ca sustin ca ordinea implicatd este actuala, deci rolul omului de Mediator intre pamant si
cer ar fi anulat.

O alta problema delicatd de la interferentad teologie-fizica este cea a teoriilor de tip Big-
Bang ale universului timpuriu. Paternitatea ideii Bing-Bangului este atribuita parintelui Georges
Lemaitre, abate si profesor de matematica la Universitatea din Bruxelles, la inceputul secolului
al XX-lea'®.

El a pornit de la constatarea experimentald a unei modificari in spectrul radiatiilor
electromagnetice provenite de la stelele indepartate, modificare ce poate fi pusa in legaturad cu o
indepartare reciprocd a galaxiilor, cu un fenomen de expansiune globald a Universului
(expansiunea Hubble); acesta ar putea fi urmarea unei explozii initiale, identificabila tocmai cu
Creatia lumii din nimic, in timp. Teoria parintelui Lemaitre a fost desconsideratd mult timp,
pand cand in 1965 s-a produs o altd constatare experimentala (anume descoperirea existentei
unui fond de radiatie electromagnetic & cosmica izotropa, a carei sursd nu pare a putea fi decét o
astfel de explozie primordiald). In cosmologie a avut loc atunci o revolutie copernicand. Cartea
lui Steven Weinberg “Primele trei minute ale Universului”'*® prezintd marelui public, in forma
unui
scenariu cinematografic, teoria care se inchegase deja si fusese acceptatd de marea majoritate a
cercetitorilor implicati in cosmologie. Conform acestui model, asa numitele gduri negre, in care

133 Proprietatea microparticulelor identice de a nu putea fi deosebite intre ele (“etichetate™) prin nici un procedeu
experimental. Principiul de individuatie nu este operational in teoria cuantica, ceea ce este evident si din fenomenul
de nonseparabilitate, care constd in realizarea unui tip de corelatii intre doud sisteme cuantice care interactioneaza,
corelatii care permit interpretarea potrivit careia cele doua sisteme formeaza un intreg (o, on), chiar daca ele sunt
separate spatial si nu mai pot interactiona. in avalansa (re)interpretarilor se ajunge la holism ca principiu universal.
Din pécate, din punctul de vedere al epistemologiei popperiene, aceasta nu inseamna decat introducerea unor ipoteze
ad-hoc. Este cazul teoriilor de tip new-age ale lui David Bohm si Fritjof Capra bazate pe cercetarile unor Jack
Serfatti si Karl Pribran (vezi: Bruno Wurtz, New Age, Editura de Vest, Timisoara, 1992, pp. 167-184)

'3 De aici pani la teleportarea sistemelor macroscopice nu ar mai fi decdt o chestiune strict tehnica, deci sofismul
prin care holismul comportarii cuantice devine un holism universal, este incheiat.

133 Nicolae Tonescu Pallas, Relativitate generala si cosmologie, Editura Stiintifica si Enciclopedici, Bucure sti1980,
p.46

136 Steven Weinberg, Primele trei minute ale Universului, Editura Politica, Bucuresti 1984
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structura spatio-temporald a teoriei relativitdtii generale colapseaza intr-o singularitate (un
cuvant mai elegant pentru infinit), si care se pare cd existd in univers (intr-un numar care nu
poate fi apreciat), sunt de aceeasi naturd cu singularitatea de la Big-Bang. In 1981 Stephen
Hawking (cel care impreuna cu Roger Penrose a creat aparatul matematic necesar studiului
acestor singularitati), invitat la Vatican de noul Sfdnt Oficiu pentru a sustine, impreund cu toata
lumea, teoria Big-Bangului, nu a gasit nimic mai bun de prezentat decit rezultatele pe care
tocmai le obtinuse, si care puneau intr-o dificultate principiala aceasta teorie'’.

Noul model Hawking avea sa fie definit in curand: timpul natural, cel cu care fizica
functionaza optim, este obtinut din timpul obisnuit prin inmultire cu factorul imaginar. in acest
fel timpul natural este de aceeasi calitate cu spatiul, impreund alcétuind o varietate hipersferica
intr-un spatiu euclidian cu cinci dimensiuni. in acest model singularitatea Big-Bangului este
ocolitd, dar el nu functioneazd decat in ipoteza ca la momentul initial a existat un zero al
entropiei (care este masura dezordinei), iar asa zisa evolutie nu este decat expresia cresterii
universale a entropiei (care se incheie intr-un Big Crunch, dar in care entropia, deci si
dezordinea lumii, devine infinita).

6. Concluzii

Un model al lumii care trebuie sd sfirseasca inevitabil in cel mai mare haos imaginabil
este inacceptabil in Crestinism; din pécate, Insd nu sunt prea multe sanse ca Hawking sé se fi
inselat sub acest aspect. Oricat ar fi de puternica dorinta noastra ca fizica sé sustina un model de
univers asemandtor celui in care noi credem, e foarte important si tinem seama de toate
amanuntele. Nu ne putem permite ingdduinta de a spune: “’singurul lucru care s-ar putea reprosa
[...] ar fi un usor panteism stiintific 138

Se pare cd, deocamdata, singurul model al fizicii care nu conduce la concluzii aberante
din punct de vedere al Revelatiei supranaturale, este modelul fizicii newtoniene, cu toate
lipsurile sale. Doar optimismul gnoseologic al Sf. Maxim si Péarintelui Staniloae poate fi un
sprijin pentru nadejdea intr-un un progres stiintific real. Intre pesimismul Sf. Toan Damaschin si
optimismul Parintelui Staniloae este spatiul in care putem asftepta sau cduta.

137 Stephen Hawking, Scurtd istorie a timpului, Editura Humanitas, Bucuresti 1994, p.168
138 Jean Guitton, Dumnezeu si stiinta Ed. Harisma, Bucuresti 1992, p. 8 22
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INTERPRETARI TEOLOGICO - FILOSOFICE
ASUPRA UNOR DOGME CRESTINE

Conf. univ. dr. Alexandru SUCIU

Crestinismul este religia care se Intemeiaza pe persoana lui lisus Cristos.

Doctrina crestind cuprinde mai multe principii fundamentale printre care: Dumnezeu,
lumea, omul, Tisus Cristos.

a) Dumnezeu

Crestinismul preia si dezvolta monoteismul iudaic. In crestinism Dumnezeu este unul
singur, este unic, este infinit si atotputernic. Fiind atotputernic Dumnezeu a creat lumea din
nimic numai prin cuvant, prin spirit.

b) Lumea

Dumnezeu a creat cerul cu soarele, stelele, lumea si padmantul. "La inceput a facut
Dumnezeu cerurile si pamantul"'. Pe pamant Dumnezeu ficut oceanele si marile, muntii,
dealurile, campiile si apele curgdtoare. De asemenea Dumnezeu a creat cetele ingeresti. O ceatd
de ingeri in frunte cu Lucifer s-a razvritit. Dumnezeu i-a pedepsit pentru trufia lor
transformandu-i in diavoli. Ei produc dezordinea si raul din lume.

Dumnezeu a creat plantele si animalele, pestii apelor si pasarile vazduhurilor. in a sasea
zi Dumnezeu l-a facut pe om.

¢) Omul

In teologia crestind omul este centrul si scopul creatiei’. El se deosebeste de toate
celelalte creaturi, atat prin modul prin care Dumnezeu 1-a ficut, cét si prin rostul lui in lume.
Omul singur nu a fost creat numai prin cuvantul divin. El a fost modelat din pamant peste care
Dumnezeu a dat suflare de viata, suflet, adica o substantd spirituala, prin care omul cu ajutorul
credintei poate sd se ridice pana la Creatorul Sau. Sufletul omului este nemuritor, deoarece se
impartaseste din spiritul divin.

d) lLisus Cristos

Apostolii, evanghelistii, parintii Bisericii, teologii crestini sustin ca lisus Cristos este
intruparea Iui Dumnezeu. Evanghelistul Matei aratd ca lisus prin nasterea si indltarea la cer
implineste prorocirile Vechiului Testament. El este Mesia, care a venit pentru mantuirea lumii’.
Evanghelia dupa Luca ni-L infatiseaza pe lisus recunoscut la botez ca "Fiu al Lui Dumnezeu”.
Evanghelia dupa Ioan se referd in special la dumnezeirea lui lisus. Ea este mai mult doctrinara
decat evenimentiala.

Simbolul botezului lui lisus trimite la botezul cu Duhul Sfant, iar simbolul inmultirii
painilor pentru a hriani multimea de oameni infometati exprima faptul cd El este pinea vietii
celui vesnic. Este indicata aici taina euharistiei, a transformarii painii si vinului in trupul Lui
Cristos’. Insusi Méntuitorul mdrturiseste ci El este Dumnezeu intrupat. lisus este mijlocitor intre

! Biblia, Genesa (Facerea), 1:1

2 Vezi Emilian Vasilescu, Istoria religiilor, Ed. Didactici si Pedagogica Bucuresti, 1998, p. 396

3 Biblia, Evanghelia dupa Matei, 12:17:18

4 Biblia, Evanghelia dupa Luca, 3:22

5 Vezi Biblia, Evanghelia dupa loan, 6:51: Vezi si Fernand Comte Cirtile sfinte, Ed. Enciclopedicd, Bucuresti, 1994,
pp.- 44-45
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oameni si Dumnezeu si dovedeste aceasta prin cuvant si faptd. ”Am facut cunoscut Numele Tau
oamenilor pe care Mi I-ai dat din lume™®. ”Crestinismul, scrie O. Clement, inseamni lisus in care
crestinii 1l recunosc pe Cristos ="Mesia”, Uns al Duhului Sfant, Cuvantul lui Dumnezeu
Intrupat, Dumnezeu care a luat trup*’. Aceasta idee este sustinuta si de J. Bauberot care afirma
cd mesajul central al crestinismului inseamnad a spune ca lisus este Cristos, trimisul lui
Dumnezeu Cel care face cunoscut vocea Tatilui®.

Discutand despre istoricitatea si mitologia lui lisus, L. Blaga apreciazd ca in viziunea
Bisericii crestine prin lisus Cristos s-au realizat profetiile Vechiului Testament iar “Biserica vede
in Iisus Hristos intruparea Fiului lui Dumnezeu™. in lucrérile sale: “Indrumare in filosofie” si
“Istoria filosofiei” M. Florian subliniaza ci insasi fundamentul crestinismului este legat de lisus
Cristos. “Tisus este Mantuitorul lumii, in El s-a infaptuit mantuirea “'°.

Filosoful roman se referd si la procesul intemeierii doctrinei crestine care s-a cristalizat
prin polemici aprinse si contraziceri, culminand cu rupturi eretice. Dezbaterile doctrinare s-au
axat pe trei concepte centrale in crestinism: Dumnezeu, Cristos si Omul. Crestinismul il concepe
pe Dumnezeu ca principiu facator de lume, pe Cristos ca mantuitor al oamenilor, iar pe om ca
fiinta vinovata de pacatul originar si care pacatuieste in continuare, dar se poate mantui prin
jertfa lui lisus Cristos. in infruntarile teologico-filosofice pentru intemeierea dogmaticii crestine
s-au conturat trei dogme principale: dogma treimii, dogma dublei naturi a lui lisus, dogma
pacatului originar si a gratiei divine'".

Inainte de a fi consfintite de bisericd prin organele sale superioare dogmele trebuiau
formulate si sustinute prin teze diferite, uneori chiar contradictorii.

A) Dogma _treimii (trinitdtii) este una dintre cele mai discutate din istoria
crestinismului. Pentru constituirea noii religii, care isi afirma atit legatura cu
monoteismul iudaic, dar si originalitatea sa, era nevoie de clasificdri doctrinare si
intemeieri dogmatice. Referindu-se la insemnétatea acestei dogme in cadrul tezelor
doctrinare crestine F. Farango o numeste “paradigma trinité‘gii”'z. In viziunea filosofica
prin paradigma se intelege un model, un arhetip, un “tipar”, care orienteaza gandirea si

activitatea umana intr-o directie predeterminata.

Primele doud concilii ecumenice au discutat dogma treimii. Conciliarul de la Niceea
(325) a insistat asupra consubstantialitatii Fiului — lisus Cristos cu Dumnezeu — Tatal.
Presbiteriul Arie, si dupa el ariasismul, a sustinut numai divinitatea lui Dumnezeu.

La acest conciliu s-a adoptat crezul crestin, consfintind astfel pe cele trei persoane ale
Treimii. Crezul este chiar simbolul credintei crestine.

Conciliul de la Constantinopol (391) adoptd forma definitiva a Treimii, in care cele trei
persoane divine se afld in relatie fiecare cu celelalte doud. In dogma Trinitatii toate cele trei
persoane poarta atributul divinitatii. Dumnezeu-Tatal, Dumnezeu-Fiul, Dumnezeu-Duhul Sfint
una sunt. Mantuitorul intr-o discutie cu unul dintre ucenicii Sai spune: ”Cine m-a vizut pe mine,
a vazut pe Tatal”". La fel si Duhul Sfant este persoana divind “Cici Domnul este Duhul”"*.

® Biblia, Evanghelia dupi Toan, 17:6
7 Oliver Clement, Cristos din marturisirile de credinti, in Jean Delumeu, Religiile lumii, Ed. Humanitas, Bucuresti,
1996, p. 11
8 Jean Bauberot, Biblia si crestinismul, in Jean Delumau, op. cit, p. 58
? Lucian Blaga, Curs de filosofia religiei, Ed. Fronde, Alba Iulia — Paris, 1994, p. 121
19 Mircea Florian, Filosofia crestina — patristica si scolastica, in volumul Filosofie. Analize si interpretiri, Ed. Antet,
1996, p. 57
! France Farango, Géndirea fondatoare crestina, in Istoria filosofiei, I, Géndirile fondatoare, coordonata de
Jaqueline Russ, Ed. Univers enciclopedic, Bucuresti, 2000. p.128
12 Biblia, Evanghelia dupa loan, 14:9
13 Biblia, A doua epistola a lui Pavel catre Corinteni, 3:17
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Dogma Treimii este dogma capitald, deoarece are implicatii asupra intregii invataturi
crestine.

Cu toate cd Duhul Sfant este etern la fel cu Dumnezeu-Tatal, dogma despre Duhul

Sfant a fost explicata mai tirziu de Biserica crestind. K. Barth precizeaza ca aceasta

dogma primeste o explicatie clard doar in secolul al V-lea'”. invatitura despre Duhul

Sfant s-a rediscutat in secolul al VII-lea cand s-a stabilit ca Duhul Sfant purcede de la

Tatél si de la Fiul.

Dumnezeu este unul in trei persoane, cu o unica naturd, o putere, o bucurie si energie
comuni celor trei persoane. In interpretare filosoficd dogma Treimii se referd la plenitudinea
infinita a fiintei divine in care unitatea implica pluralitatea si reciproca. Acesta este monoteismul
crestin.

Dupa inviere, cand lisus se intdlneste cu apostolii le porunceste sd boteze toate
neamurile “in numele Tatalui, al Fiului si al Sfantului Duh”.

B) Dogma dublei naturi a lui lisus

lisus Cristos are o dubld naturd: umana si divind. Pe de o parte, lisus este Fiul lui
Dumnezeu, El insusi Dumnezeu, iar pe de alta parte, este o personalitate
istoricd, ndscut din Fecioara Maria, in Galileea iudaicd intr-un anumit timp,
avand deci, o biografic pamanteasca. Aratind ci religia crestind este religia
superioard, in raport cu toate celelalte Hegel constatd cd dogma dublei naturi a
lui lisus este cel mai dificil de inteles moment din istoria religiilor. ”Aceasta
determinare potrivit careia Dumnezeu devine om ... este cel mai dificil moment
in religie ... Natura divina si natura umana intr-una, expresie tare grea ...”'°

In raport cu dogma dublei naturi a lui Iisus, M. Florian constata manifestarea a doua
erezii. Erezia ariana sustine numai divinitatea Iui Dumnezeu si doar natura umana a lui lisus.
Opusi acesteia a fost erezia gnostica care infatiseazd numai natura divina a lui lisus'’. Dogma
dublei naturi a lui lisus a fost sustinutd de Cyrillos si combétutd de Nestor, apoi de Eutyches,
care afirmau exclusiva divinitate a lui lisus. Ea a fost impusa de sinodul ecumenic de la
Calcedon (451)"®. In calitate de Fiu al lui Dumnezeu si nascut din Duhul Sfant si Fecioara Maria,
lisus are o dubla natura: divind si umana.

Natura divind este eterna. Prin divinitatea lui lisus se intelege identitatea de natura,
lucrare si spirit a Dumnezeului-Tatidl cu Dumnezeu-Fiul. Avand in vedere consubstantialitatea
lui lisus cu Dumnezeu, apostolul Pavel afirma: ”El (adica lisus — n.n.) este chipul Dumnezeului
celui nevazut” si continud: ”Cici in calitate de Fiu al lui Dumnezeu si ndscut din Duhul Sfant si
Fecioara Maria, lisus are o dubla natura: divinad si umana.

a) Natura divind este eternd. Prin divinitatea lui lisus se intelege identitatea de naturd,
lucrare si spirit a Dumnezeului-Tatdl cu Dumnezeu-Fiul. Avand in vedere
consubstantialitatea lui lisus cu Dumnezeu, apostolul Pavel afirma: ”El (adica lisus —
n.n.) este chipul Dumnezeului celui nevazut” si continud: ”Céaci Dumnezeu a vrut ca
toatd plindtatea si locuiascd in EI”". Dupi inviere lisus s-a inaltat la cer unde este
alaturi de Dumnezeu —Tatal.

b) Natura umana a lui lisus consta in aceea ca El s-a nascut din Fecioara Maria, a trait pe
pamant printre oameni, a patimit, a fost judecat si rastignit de oameni. Dar calvarul si
crucificarea lui lisus s-au savérsit din voia Tatilui pentru mantuirea oamenilor. in

' Vezi Karl Barth, Dogmatics in Ontline, SCM Press LTD, London, 1985, p.467

'S G.W.F. Hegel, Prelegeri de filosofie a religiei, Ed. Humanitas, Bucuresti 1995, pp. 446-447
16 Vezi Mircea Florian, op. cit., p. 57

17 Vezi Mircea Florian, op. cit., p. 57

'® Ibidem, p. 60

' Biblia, Epistola lui Pavel citre Coloseni, 1:15,19
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viziunea filosofului K. Jaspers lisus si-a exercitat influenta asupra oamenilor in doud
directii: ”El a fost transformat din lisus in Hristos, Dumnezeu-Om, dintr-o realitate
omeneasca intr-un obiect al credintei”. A doua directie “in intruchiparea sa de om el a

fost luat drept model pentru a fi urmat**.

C) Dogma pacatului originar si a mantuirii

Pacatul originar este cel facut de stramosii nostri Eva si Adam care au nesocotit porunca
divina. Cea dintai pereche de oameni facuta de Dumnezeu a trait in rai, stdpanind peste toate
creaturile, cu o singurd interdictie: s nu manance din fructele “pomului cunoasterii binelui si
raului”. Sub infatisarea sarpelui, diavolul i-a ispitit, iar Eva si Adam au incalcat porunca divina.
Ca urmare a savarsirii pacatului originar, au fost alungati din rai, trimisi pe pamant unde prin
“sudoarea fruntii sa-si castige painea cea de toate zilele”

De la incalcarea poruncii divine si trimiterea pe pamant, oamenii trdiesc sentimentul
vinovitiei. Pacatul a schimbat relatia lui Dumnezeu cu oamenii din cauza neascultirii si
vinovatiei lor. Prin Incalcarea poruncii divine oamenii au respins si iubirea lui Dumnezeu.

Dogma pacatului originar si a mantuirii ocupad o pozitie centrald in crestinism. Teza
despre pécat este legatd de ideea mantuirii. Cu toate ca oamenii prin pacat au respins iubirea lui
Dumnezeu, totusi Dumnezeu nu si-a intors fata dinspre oameni. Mantuirea este opera lui
Dumnezeu facuta din iubire’'. Pentru a fi rascumpdrati din pacatul originar Dumnezeu le-a
promis oamenilor un Mantuitor. Promisiunea a fost mereu reamintitd de profetii Vechiului
Testament. Dumnezeu 1si sacrificd propriul Fiu, pe lisus Cristos pentru a-i salva pe oameni din
pacat. Fiul lui Dumnezeu se naste om pentru a mantui oamenii din pacatul originar, ii impaca cu
Dumnezeu si le aduce din nou dragostea lui.

Problema mantuirii in si prin Cristos, dupa J. Rogues, este una deosebit de complexa care
pune unele intrebari delicate. Mantuirea este o realitate a zilei de azi sau de maine?

Este individuala sau colectiva? Spirituala sau trupeasca yidans Dupa parerea noastrd acestea sunt
intrebari ramase deschise, care isi asteapta raspunsuri din partea teologiei dramatice crestine.

Un prim raspuns posibil la Intrebarile lui J. Rogues ar putea fi acesta: Mantuirea fiecarui
crestin nu se infaptuieste numai prin jertfa lui Cristos. Fiecare crestin pentru a se mantui trebuie
sa urmeze invatitura, ritualurile si practicile crestine. Prin intermediul sfintelor taine crestine,
credinciosul participa individual, zi de zi la mantuire.

lisus n patimile si crucificarea Sa ramane devotat Tatalui ceresc rugandu-L sa-i ierte pe
oameni. Moartea si invierea Lui lisus Cristos le va aduce oamenilor iubirea lui Dumnezeu si
viata VegnicéB.

in doctrina crestina toti mortii vor invia, la judecata de apoi cand trupurile lor se vor uni
cu sufletele pentru a se infatisa in fata lui Dumnezeu si in fata Iui lisus Cristos spre a primi
rasplata pentru faptele bune si osdnda pentru cele rele savarsite in lumea terestra.

Un alt raspuns posibil la intrebarile lui J. Rogues ar fi aceasta: invierea va fi la sfarsitul
lumii pentru toti oamenii, deci colectiva, dar judecata va fi individuala. Rasplata sau pedeapsa se
face diferentiat in functie de pécatele cu care este incércat sufletul fiecarui om.

lisus este mijlocitorul intre Dumnezeu si oameni. ”Eu sunt calea adevarului si viata.
Nimeni nu vine la Tatil Meu decat prin Mine™**. In calitate de mijlocitor lisus stabileste un nou
Legamant intre Dumnezeu si oameni. Nu este un Legamant ca intre cel dintre Iahve si poporul

20 Karl Jaspere, Oameni de insemnatate cruciald. Socrate, Buddha, Confucius, lisus, Ed. Paideia, 1995, p. 160

! Vezi Emilian Vasilescu. op. cit., pp. 394,397

2 Jean Rogues, Existenta crestind si nadejdea mantuirii, in Jean Delumeau, op. cit., p. 98

B Vezi si Claude Bressolette, Prezentarea crestinismului, in Marile religii, coordonator Philippe Gaudin, Ed
Orizonturi, Lider, Bucuresti 1995, pp. 228,233

?* Biblia, Evanghelia dupa loan, 14:6
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“ales” a lui Israel, facut prin Avraam si Moise, ci un Legdmant intre Dumnezeu si toti oamenii,
de toate neamurile. lisus stabileste un Legdmant intre Dumnezeu si oameni nu prin jertfa de
animale, ca 1n ritualurile religiei iudaice ci prin propria Sa jertfa, prin trupul Sau frant pe cruce si
prin sangele Sau varsat. Acesta este trupul Meu ...acesta este sdngele Meu, séangele
Legamantului celui nou, care se varsa pentru multi pentru iertarea pacatelor™. Aceste cuvinte
rostite de Cristos la cina cu cei doisprezece apostoli (Cina cea de taind) Intemeiaza Sfanta Taina
a euharistiei.

% Biblia, Evanghelia dupa Matei, 26:26,28
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