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Cuviant inainte

Teologia ortodoxi este traditionala, dar traditionalisinul ei nu se con-
funda nici cu simpla repetare a definitiilor dogmatice, si nici cu neputinta de
a mdarturisi Adevirul in forme potrivite fiecdrei epoci istorice pe care o
strabate Biserica. "Traditional" inseamna doar conform cu Sfianta Scripturi,
cu Invagdtura §i trdirea duhovniceascd a Pdrintilor si Sfintilor Bisericii, cu
pomenirea —pand la sfirsitul veacurilor —a mortii si Invierii lui Hristos, in
Sfinta Liturghie. De aceea, o Teologie al cirei traditionalism ar Incuraja
retragerea din lume, multumirea de sine In izolare —sub pretextul inrobirii
creatiei de ciatre puterile intunericului — nu poate fi cu adevirat traditionald,
ardtindu-se nedemna de pilda marilor Dascali ai Bisericil.

Acestia au fost cei mai lucizi si destoinici scrutdtori ai spiritului §i pro-
blemelor timpului lor, cautind acele dezlegiri si indreptatiri de care aveau
—si au permanent —nevoie crestinii dreptmdritori pentru a putea viefui in
neprihanire si a rdspunde oricui le "cere socoteali despre niadejdea" lor (I
Petru 3, 15). A urma exemplul Parintilor inseamni nu a invoca mecanic
pasaje din textele lor, ci a te strddui si recunosti ascunsele nevoi si cercari
sufletesti ale semenilor, gasind apoi acea expresie particulard prin care Ade-
varul-Hristos poate patrunde liberator in mintea si inima lor. Chemarea unei
Teologii care exprima Traditia nestinsd si neschimbata a Bisericii este, prin
urmare, de 4 semnala adeviratele probleme —intotdeauna de naturd moral-
spirituald — cu care se confruntd intruna societatea umand, chibzuind, in
acelasi timp, si la rdspunsuri, pe care singurd Evanghelia Iui Hristos, inter-
pretata in duhul Parintilor $i in sdnul comunititii euharistice, le poate da.

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

Aceasta impozantl opera constituie cea mai noud si concludenta dovadi
- Teologia ortodoxd nu este rodul unei indeletniciri abstracte si tihnite, ci
sructul nepretuit si binecuvintat al celei mai inalte trude si Incorddri



sufletesti,” adiate de Duhul Sfint. Adevarul pe care il proclama fiecare pagina
a acestei carfi este cel evanghelic: Dumnezeu poate si trebuie sa fie cunos-
cut, prin Hristos, de cdtre fiecare fapturd omeneascd, fird aceasta cunostint
existen{a cu sens si invesnicirea fericita fiind cu totul imposibile (v. Ioan 17,
3). Cunoasterea tainicd a [ui Dumnezeu nu este insd conditionatd de
ascutimea intelectuala, in Ortodoxie Teologia desfitatoare a celor mai subtiri
minti conglasuind desavarsit cu cea de rostire concisa si simpld, a celor care
au ales sa "ia prin asalt” Impdratia cerurilor (Matei 11, 12). De altfel, Parin-
tele Dumitru Staniloae nu oboseste In a ne.reaminti cd Teologia adevirata
inseamna rugd neincetatd, si deci curdtire launtrica neintreruptd, oricine se
roagd cu adevdrat fiind teolog (Evagrie Monahul, Cuvant despre rugaciune,
60, in Filocalia, vol. I, p. 112).

Teologia este practicd, nevorbind despre lucruri incdntdtoare dar ireale,
¢i despre singura realitate netrecitoare: un Dumnezeu intreit in Persoane,
Care este iubire si de Care omul, fiinta teocentrici, se poate apropia numai
raspunzandu-I cu iubire, manifestatd insa concret, in osteneala sprijinita de
har a virtutii. De altfel, Teologia Dogmatica Ortodoxa nu este doar o ex-
punere — de pe culmi spirituale si cu acribie — a adevdrurilor de credintd
ortodoxe, ci si un imn grandios inaltat nespusei iubiri dumnezeiesti. Caci
Sfinta Treime fiind "structura supremei iubiri", lumea ca dar, omul si
rascumpararea acestuia —prin Jertfa de pe Cruce, dupd caderea in pacat —,
ca si perspectiva indumnezeirii lui nesfarsite, nu puteau fi decit opera unei
supreme $i atotputernice fubiri.

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

Cu credinta ca va sluji multora de indreptar riguros in cunoasterea §i re-
cunoasterea dreptei credinte ~fiind astdzi multe cartile ce vorbesc despre Teo-
logia ortodoxd —, binecuvantam reeditarea acestui prim volum din Teologia
Dogmatica Ortodoxa, adeviratd carte deplina a literaturii noastre bisericesti.

La sirbdtoarea Sfintului Cuvios Dimitrie cel Nou, 1996
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Prefati

(Laeditia D

Dupid numeroase studii despre diferitele teme de Teologie Dogmatici, publi-
cate in revistele teologice de la Bucuregti intre anii 1950-1977, Bunul Dumnezeu
ne-a ajutat si alcituim si o sintezi de Teologie Dogmaticd Ortodoxi. Ea nu e o
reproducere a acelor studii, ci e ginditd din nou §i ca un intreg, dar, firX indoiali,
in unele din capitolele ei se resimte, in oarecare misurd, de modul de a privi
invapitura dogmaticd a Bisericii, din acele studii.

Ne-am striduit in aceasti sintezi, ca gi in acele studii, s¥ descoperim semnifi-
catia duhovniceascd a invititurilor dogmatice, s evidentiem adevirul lor in cores-
pondenta lui cu trebuintele adinci ale sufletului, care-gi cautd mintuirea §i inain-
teaz pe drumul ei in comuniunea cit mai pozitivi cu semenii, prin care ajunge la
0 anumiti experientd a lui Dumnezeu, ca supremi comuniune §i ca izvor al pu-
terii de comuniune. Am pdrisit in felul acesta metoda scolastici a tratirii dog-
melor ca propozitii abstracte, de un interes pur teoretic si in mare misurd depigit,
fard legdturd cu viata adancd, duhovniceascid a sufletului. Dacd o Teologie
Dogmaticid Ortodoxd inseamni o interpretare a dogmelor - in sensul scoaterii la
iveald a adidncului si nesfirsit de bogatului continut mantuitor, adici viu si
duhovnicesc, cuprins in scurtele lor formuliri - noi credem ci o autentici
Teologie Dogmaticd Ortodoxd e cea care se angajeazi pe acest drum,

Ne-am condus in aceasti striduintd de modul in care au inteles inviitura
Bisericii Sfintii Pirinti de odinioard, dar am finut seama in interpretarea de fafd a
dogmelor si de necesitiile spirituale ale sufletului care-gi cauti méintuirea in tim-
pul nostru, dupi trecerea prin multe si noi experienfe de viati, in cursul atiror
secole care ne despart de epoca Sfintilor Pirinti. Ne-am silit si intelegem
invipitura Bisericii in spiritul PAringilor, dar in acelasi timp si o intelegem asa cum
credem c4 ar fi inteles-o ei astdzi. Cdci ei n-ar fi ficut abstractie de timpul nostru,
asa cum n-au ficut de al lor.

AUTORUL






INTRODUCERE

REVELATIA DUMNEZEIASCA,
IZVORUL CREDINTEI CRESTINE.
BISERICA, ORGAN $I MEDIU DE PASTRARE
SI FRUCTIFICARE A CONTINUTULUI
REVELATIEI






|
Revelatia naturali ca bazi
a credintei naturale
si a unui sens al existentei

Biserica Ortodoxi nu face o separatie intre revelaia naturali si cea suprana-
turald. Revelatia naturald e cunoscuta si inteleasd deplin in lumina Revelatiei
supranaturale; sau revelatia naturald e datd si mentinutd de Dumnezeu in conti-
nuare printr-o actiune a Lui mai presus de naturi. De aceea Sfintul Maxim Mirtu-
risitorul nu face o deosebire esentiala intre revelatia naturald si cea supranaturali,
sau biblici. Ultima nu e, dupa el, decit incorporarea celei dinidi in persoane si
actiuni istoricel.

Afirmatia lui trebuie Inteleasi probabil mai mult in sensul c¢i cele doui
Revelatii nu sunt despartite: Revelatia supranaturald se desfisoard si 1si produce
roadele in cadrul celei naturale, ca un fel de iesire mai accentuati in relief a
lucririi lui Dumnezeu, de conducere a lumii fizice i istorice spre tinta spre care a
fost creatd, dupd un plan stabilit din veci. Revelatia supranaturali restabileste
numai directia si dd un ajutor mai hotdrdt migcdrii intretinute in lume de
Dumnezeu prin revelatia naturali. De altfel, la inceput, in starea deplin normali a
lumii, revelatia naturald nu era despirtitd de o Revelatie supranaturali.

Ca atare, Revelatia supranaturald pune doar in lumind mai clard insisi
revelatia naturald. '

Se poate vorbi totusi atdt de o revelatie naturali, cit si de una supranaturald,
intrucat lucrarea lui Dumnezeu in cadrul revelatiei naturale nu e la fel de accen-
tuatd i de vaditd ca In cea supranaturali.

Vorbind mai in concret, si potrivit credintei noastre, continutul revelatiei natu-
rale este cosmosul si omul dotat cu ratiune, cu constiintd si libertate, ultimul fiind nu
numai obiect de cunoscut al acestei revelatii, ci si subiect al cunoasterii ei. Dar atit
omul cit si cosmosul sunt produsul unui act de creatie mai presus de naturi al lui
Dumnezeu si sunt mentinuti in existentd de Dumnezeu printr-o actiune de conser-
vare, care de asemenea are un caracter supranatural. Dar acestei actiuni de conservare
si de conducere a lumii spre scopul ei propriu, ii raspund §i o putere si o tendintd de
autoconservare si de dezvoltare dreaptd a cosmosului $i a omului. Din acest punct
de vedere cosmosul si omul pot fi considerati ei ingisi o revelatie naturali.

1. Ambigua; P.G., 91, col. 1180.
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Dar cosmosul si omul constituie o revelatie naturald si din punctul de vedere
al cunoasterii. Cosmosul e organizat intr-un mod corespunzator capacititii noastre
de cunoastere. Cosmosul §i natura umani ca intim legatd de cosmos sunt impri-
mate de o rationalitate, iar omul - creaturi a lui Dumnezeu - e dotat in plus cu o
ratiune capabild de cunoastere constienti a rationalititii cosmosului si a propriei
sale nawuri. Dar aceastd rationalitate a cosmosului si ratiunea noastrd cunoscitoare
umani sunt pe de altd parte - potrivit doctrinei crestine - produsul actului creator
al lui Dumnezeu. Deci nici din acest punct de vedere revelatia naturali nu e pur
naturali,

Noi considerdm ca rationalitatea cosmosului e o mirturie a faptului cd el e
produsul unei fiinte rationale, cici rationalitatea, ca aspect al realitifii menite si
fie cunoscuti, este inexplicabild f4rd o ratiune constientd care o cunoagte de cind
o face sau chiar inainte de aceea si o cunoaste in continuare concomitent cu con-
servarea ei. Pe de altd parte, cosmosul Insusi ar fi fari sens Impreuni cu rationali-
tatea lui, dacd n-ar fi datd ratiunea umani care si-1 cunoascd pe baza rationalititii
li. In credinta noastri, rationalitatea cosmosului are un sens numai daci e cugetat
inainte de creare si in toatd continuarea lui de o fiin{d creatoare cunoscitoare,
fiind adus la existentd pentru a fi cunoscut de o fiinta pentru care e creat §i, prin
aceasta, pentru a realiza intre sine si acea fiin{i rationald creatd un dialog prin
mijlocirea hui. Acest fapt constituie continutul revelatiei naturale.

Acest lucru insi 11 afirm¥ si Revelatia cregtind supranaturald prin invigitura ci
pozitiei originare creatoare $i conservatoare a Iui Dumnezeu in fata lumii 1i core-
spunde, pe un plan mai coborit sau de dependentd, pozitia noastra de fiin4
cunoscatoare si prelucritoare a naturii, ca chip al lui Dumnezeu. in aceasts pozitie
a omului, se aratd ci lumea are o rationalitate pentru a fi cunoscuti de noi - fiinte
rajionale. De aceea ea trebuie si aibid originea intr-o Fiintid care a urmirit prin
crearea lumii - st urmireste prin conservarea ei - cunoasterea lumii si prin ea
insisi si cunoasterea Ei de citre om.

Noi apirem ca unica fiingd care, apartindnd lumii vdzute si imprimate de
rationalitate, e constientl de aceasti rationalitate a ei si, odatd cu aceasta, de sine
ins4si, Fiind singura fiintd din lume constienti de sine, noi suntem totodati
congtiinta lumii si factorul de valorificare a rationalitatii lumii si de prelucrare
constient? a ei in favoarea noastri, iar prin aceasta, de autoformare constientd a
noastrd. Noi nu putem fi congtienti de noi ingine fird a fi constienti de lume si de
lucrurile din ea. Cu cit cunoastem mai bine lumea, sau suntem mai constienti de
ea, cu atat suntem mai constienti de noi Insine. Dar lumea, contribuind in modul
acesta pasiv la formarea noastri §i la addncirea constiintei de sine a noastri, nu
devine prin aceasta si ea insisi constientd de sine. Aceasta inseamni ¢i nu noi
suntem pentru lume, ci lumea pentru noi, desi lumea i este necesard omului,
Omul e scopul lumii, nu invers. Chiar faptul ¢4 noi ne dim seama ci lumea ne
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este necesari ¢ un fapt care aratid pozitia de superioritate a omului fags de lume.
Cici lumea nu e in stare si simtd necesitatea noastri pentfu ea. Lumea, existind
ca obiect inconstient, existd pentru om. Ea e subordonatd lui, fiard insi si o fi
facut el.

Ratiunile lucrurilor isi descoperid lumina lor in ratiunea si prin actiuf®a
rationald si constientd a omului. Ratiunea noastrd de asemenea isi descoperﬁ tot
mai bogat puterea si adincimea ei prin descoperirea ratiunilor lucrurilor. Dar in
aceasta influenti reciprocid, ratiunea umand este cea care are rolul de subiect care
lucreazi in mod constient, nu ratiunile lucrurilor. Ratiunile lucrurilor se descoperi
congstiintei umane, avind si fie asimilate de aceasta, concentrate in ea; se desco-
perd avind ca centru virtual constient al lor ratiunea umani, §i ajutdnd-o si
devini centrul actual al lor. Ele sunt razele virtuale ale ratiunii umane in curs de a
fi descoperite ca raze actuale ale ei, prin care ratiunea umani Isi extinde ot mai
departe vederea.

Faptul ci lumea se lumineaza in om §i pentru om $i prin om, aratd ci lumea
e pentru om, nu omul pentru lume; dar faptul ci omul insusi luminind lumea se
lumineazi pe sine pentru sine prin lume, aratd ci §i lumea e necesari pentru om.
Lumea e ficutd pentru a fi umanizatd, nu omul pentru a fi asimilat lumii, naturii.
Lumea intreagd e ficutd pentru a deveni un om mare, sau continutul omului
devenit in fiecare persoani atotcuprinzitor, nu omul pentru a fi parte a naturii $i
nelnsemnind in ea mai mult decit orice altd parte a ei, sau contopindu=se in ea.
Cici printr-o eventuald contopire a omului in naturd s-ar pierde cel mai important
factor al realitaii, fArd ca natura si cistige ceva nou, pe cind prin asimilarea lumii
in om, natura insisi castigd, fiind ridicatd pe un plan cu towl nou, firi si se
piardd propriu-zis. Pierderea noastri in naturd nu reprezinti nici un progres nici
pentru naturd, pe cind umanizarea continui sau eternd a naturii reprezinta un
progres etern, facind abstractie de faptul ci prin aceasta nu se pierde nimic §i mai
ales nu se pierde ceea ce e mai valoros In realitate. Pierderea noastrd in naturi
inseamni a se bate pasul pe loc intr-un proces in esenti mereu identic si deci
absurd prin monotonia lui.

Unii Parinti bisericesti au spus cd omul e un microcosm, o lume care rezumi
in sine pe cea mare. Sfantul Maxim Mdirturisitorul a remarcat ci mai drept e s4 se
considere omul ca macrocosm, pentru cd el e chemat si cuprindi in sine toati
lumea, fiind in stare sa o cuprind4 fird si se piardd, ca unul ce e deosebit de ea,
deci realizind o unitate mai mare decit lumea exterioar lui; pe cind dimpotrivi,
lumea, ca cosmos, ca naturd, nu-l poate cuprinde pe om deplin in ea, Pird sa-1
piarda, fard sd piard4 astfel cea mai importantd si mai datitoare de sens parte a
realitatii.

Dar un termen mai precis pentru exprimarea faptului ¢i omul e chemat si
devini o lume mare, este acela de macro-anthropos, care exprima faptul ci pro-
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priu-zis lumea e chemata sd se umanizeze intreagd, adici s3 primeascd intreagi
pecetea umanului, sa devind pan-umand, actualizindu-se in ea o trebuintd impli-
cata in rostul ei; sa devind intreagd un cosmos umanizat, cum nu e chemat si nu
poate deveni deplin omul, nici m4car la limita alipirii sale de lume, confundin-
du-se deplin in ea, un om cosmicizat. Destinatia cosmosului pentru om $i nu a
omului pentru cosmos, se aratd nu numai in faptul ci cosmosul e obiectul
constiintei i al cunoagterii umane si nu invers; ci si In faptul cid tot cosmosul
serveste practic existentiei umane.

Treptele infericare chimice, minerale si organice ale existentei, desi au o
rationalitate, nu au un scop in ele insesi, ci scopul lor constd in a constitui
conditia materiald a existentei omului si ele nu sunt constiente de acest scop al
lor. in om se deschide insi ordinea unor scopuri constiente. $i numai in cadrul
scopurilor urmirite de el, se deschide si intelegerea scopurilor treptelor inferioare
lui, punindu-se intr-o referintd cu scopurile urmdrite de el, ca el si bolteasca
peste toate un sens ultim §i suprem al existentei.

Spre deosebire de treptele inferioare lui, omul nu-si mai implineste scopul
existentei servind unei alte trepte superioare luj, cici in lume nu existi unele ca
acestea. El si urmireste propriile sale scopuri. Iar in aceasta existi o mare vari-
etate de la om la om. Fiecare om, datoritd constiintei si libertid{ii sale, se serveste
altfel de treptele inferioare lui. lar pentru a se servi de ele, omul organizeazi si
prelucreazi datele lumii, pundnd pecetea sa pe ele. Aceastd adaptare a lumii la
trebuintele omului, mereu sporite $i mai rafinate, are nevoie in primul rind de
cunoasterea lucrurilor de ciire om.

Dar tot de natura noastri tine - ca singura fiintd constientd de sine $i de lume
- si ciutarea unui sens al existeniei noastre si al lumii. Iar sensul acesta nu ni-l
poate da decit perspectiva eternitatii existentei noastre. In constiinta noastri de
noi ingine e implicatd, odatd cu cdutarea sensului existentei noastre, si vointa de a
persista in eternitate, pentru a adanci la nesfirsit sensul existentei noastre si al
intregii realitati.

Polrivit conceptiei noastre, noi suntem ficuti pentru eternitate, pentru cd noi
aspirdm ca nigte inabusiti dupi infinitate, dupid absolut. Noi vrem s¥ iubim si si fim
iubiti tot mai mult, tinzind spre iubirea absolutd si fard sfirsit. lar aceasta n-o putem
afla decit in relatia cu o Persoani infinitd si absoluti, o Persoani constienti, ca si
folosim un pleonasm. Noi tindem sd descoperim si sd realizim o frumusete tot mai
mare, si cunoastem o realitate tot mai profundi, s inaintim intr-o noutate continui,
Noi tindem prin toate acestea spre infinit, pentru ci suntem persoani. Dar toate
aceste aspecte ale unei realititi infinite nu le putem afla decat intr-o Persoand infinit,
mai bine zis intr-o comuniune de Persoane infinite In fiint4, in iubire, in frumusete. Din
comuniunea mereu mai sporitd cu Ea, se proiecteazd in noi si prin noi peste toate
aspectele lumii, noi si noi raze de realitate, de frumusete, de noutate, se deschid
alte si alte dimensiuni si orizonturi ale realit4tii.
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Comuniunea cu Persoana sau comuniunea cu Persoanele infinite devine
pentru oameni mijlocul de inaintare nesfirsiti in iubire, in cunoastere. Aceasta
sustine interesul mereu viu al congtiintei noastre de sine. Chiar dacd constiintele de
sine umane care s-ar succeda inlocuindu-se gi-ar transmite sensul existentei dobin-
dit de ele, sensul existentei de sine al fiecireia din ele nefiind purtat de fiecare in
eternitate, pentru a-1 addnci la nesfarsit, ar apirea ca neaviand un rost real pentru
noi. De fapt nu subiectele sunt pentru o constiintd intreruptd si nici pentru o
congtiinti neintrerupt eternd, ci aceasta este pentru subiect, dind sens acestuia.
Numai printr-o astfel de constiint3d eternd si etern In actiune de adincire noi ne
dovedim scopul tuturor treptelor inferioare de existentd, eternizand si luminind
pentru veci toate sensurile si realititile lumii. Numai prin aceasta se arati ci toate
sunt pentru noi, iar noi suntem pentru noi ingine un scop farA sfarsit si scopul fird
sfarsit al tuturor lucrurilor din lume.

Numai prin aceasta in noi se implineste scopul tuturor componentelor infe-
rioare ale lumii. In eternitatea fiintei noastre se lumineazi la nesfarsit sensul tutu-
ror, ca continuturi de continud Imbogitire si adincire a congtiintei noastre eterne.
De fapt In tot ceea ce facem urmirim un scop, pentru care ne servim de lucrurile
din lume. Dar noi avem nevoie de un scop final etern, mai bine zis noi ingine
trebuie si fim un scop final etern, ca si ne dovedim o fiintd cu sens in tot ce
facem. Prin toate lucrurile ce le facem, noi manifestim direct sau indirect un
asemenea Scop etern, sau urmirim mentinerea noastrd ca scop etern. Numai in
aceasta vedem sensul existentei noastre si al faptelor noastre. Noi trebuie deci s4
vedem scopul fiintei noastre proiectat dincolo de viata noastri terestri, trecitoare,
cici dacid moartea ar incheia definitiv existent{a noastrd, noi nu am mai fi un scop
in sine, ci un mijloc intr-un proces inconstient al naturii. in acest caz tot sensul
vietii noastre §i toate scopurile urmirite de noi $i toate lucrurile ar deveni fiari
sens.

Potrivit credintei noastre, ordinea sensurilor nu poate fi insi nesocotiti.
Sensurile sunt reale §i omul nu poate trii fird ele. El nu poate suporta si triiasci
fird o constiintd a sensurilor si fArd urmirirea lor, cici ele culmineazi intr-un sens
final, pe care e convins ci il va atinge dincolo de moarte. Daci omul ar contesta
sensurile ar fi cea mai nefericiti existentd. Animalul nu stie de sensuri, si nici nu
poate si le conteste. Omul prin constiinta sa nu se mulfumeste si fie o fiintd al
cirei sens e si serveascd unei trepte supericare fird si-si dea seama, In care el
s4-si inceteze existenta. El urmireste in mod constient sensurile sale si, in ultimi
analizi, un sens final, care e mentinerea $i desdvirsirea lui in eternitate. El e un
scop In sine pentru eternitate. El e ficut pentru eternitate, avind in sine un fel de
caracter absolut, adici o valoare netrecitoare, care nu sfirseste niciodati a se
imbogiti. Omul e deschis unor sensuri superioare lumii i, prin el, si lumea. Prin
intelegere, prin libertate, prin actiune, prin aspiratie el e deschis unei ordini supe-
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rioare celei a naturii, desi se foloseste de ea ca sid-si poata realiza sensul siu de
flinta chemati la o desavirsire eterni. Viata pimanteascd e numai o pregitire spre
acea ordine eterni. Fiin{a noastri este o existentd acomodati acelei ordini si posi-
bilitatii de continu2 desdvarsire spirituald, neaservitd naturii si repetitiei. Acea
ordine nu e produsi de natura care se repetd, ci mai degrabi ea organizeazi
intregu] cosmos pentru a-i shuji omului, ca acesta s lucreze in vederea scopului
sdu supraterestru.

Noi credem cid pentru fiinta noastrd sensurile existentei nu-si pot gisi
incoronarea intr-c viatd spirituald imanentd; cici relativa ei varietate se misci in
fond tot intr-un cadru monoton, si sfirseste cu moartea trupului, ca fenomen de
repetitie naturald. Sensul existentei nu poate fi incotonat decét in lumina nelimitati
si eternd a unei viefi transcendente libere de orice monotonie a repetitiei $i de
orice relativitate, Numai n acel plan viata noasud se poate dezvolta la infinit,
intr-o nesfirsitd noutate, care este in acelasi Lmp o continui plenitudine,

Noi tindem spre o ordine dincolo de noi, dar aflatd pe o linie aseminatoare
existentei noastre persondle, nu spre confundarea intr-un plan impersonal aflat
pentru o vreme la dispozitia noastrs limitatd, ca apoi s disparem in el. Omul tinde
spre o realitate personali infihits, superioars lui, din care si se poati hrini la
infinit, fard si poatd dispune de ea, ddte fiind posibilititile lui limitate, dar si fara
s4 dispari apoi in ea.

Ordinea sensurilor nu e produsul psihicului uman si nici nu se incheie cu pro-
dusele acestuia, Cici ea ni se impune fira si vrem i prin aspiratiile ce le sadeste
in noi depiseste posibilititile noastre psihice. Omul nu poate trii fird ea. Dar ea
se impune ca un orizont personal, infinit $i superior omului, care solicird libertatea
lui pentru a se impirtdsi de ea. Ea il cheama pe om la o anumitd impartasire de ea
in libertate inci din existenta piméinteasca.

Sfantul Maxim Mirturisitorul a remarcat faptul c3 totul 1si atinge implinirea in
om, iar acesta isi realizeazi sensul siu in unirea cu Persoana dumnezeiascd infinitd
in viata Ei spitituald,

Sensul sau scopul final spre care tinde acesta trebuie inteles in conformitate
cu fiinta umanai libera §i capabila de a se dezvolta ea insisi la infinit. Dac4 ratio-
nalitatea ordinii impersonale inferioare Isi giseste mplinirea si rostul in servirea
fiintei omului superior naturii, acesta, ca persoana constienta si liberd, aspird sa-si
gaseascy implinirea rationalitdtii §i a sensului sdu nu in desfiintarea sa intr-o esenga
si mai inaltd decit toatd ordinea materiald si spirituald, dar supusd monotoniei $i
limitirii imariente, ¢i intr-o comuniune cu o persoani transcendentd si libers. Cici
fiinta superioara omuiui nu poate fi decit tot de caracter personal. lar daci relatia
superioari intre persoane se¢ realizeazi in comuniune, relatia noastrd deplin si
etern satisficitoare trebuie si fie o comuniune cu o fiinti de caracter personal,
inzestratd cu infinitate si libertate. Numai o fiinta transcendenta in acest sens poate
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fi mereu noui §i ditdtoare de viatd in aceastd comuniune cu omul. Asa cum omul,
ca fiinta cea mai inaltd din lume, este o persoani si, ca atare, congtient de sensul
intregii ordini inferioare pe care o implineste, tot aga el trebuie si-§i giseascd, cu
toate sensurile treptelor inferioare lui, implinirea sensului lui intr-o persoani
constientd de acest sens si de toate sensurile din lumea ce ii este inferioari. Numai
o persoand si mai inaltd, $i in ultimi analizi Persoani supremi, poate fi constienti
de sensul intregil existente, cum este omul constient de sensurile lumii inferioare
lui. Dar Persoana supremd nu mai proiecteazi acest sens total asupra omului fird
ca acesta si-si Insuseascd el insusi intr-un mod constient acest sens; ci il comunici
acestuia, ca unei persoane care $i-l insugeste in mod congtient si prin aceasta igi
imbogiteste constiinta i toatd fiinfa sa, aflindu-si chiar in aceasta implinirea pro-
priului siu sens.

Prin aceasta Persoana supremd promoveazi caracterul de persoani constients
si liberi a fiintel noastre.

Numai o persoand superioard poate promova i satisface aspiratia naturii
umane dupi implinirea sensului ei, intrucit numai ea face ca aceasti naturii umani
s1 nu mai fie obiect inghitit de o treapti asa zisi "superioars®, dar in fond infe-
rioard, pentru ci e incongtientid. Dacd treptele inferioare omului ar fi personale,
nici el nu le-ar putea reduce la starea de obiect, deci nici Persoana superibarﬁ
omului nu-l reduce pe el la starea de obiect, dizolvindu-l sau confundindu-l in Ea.

Fiinta noastrd nu-gi poate gisi implinirea ca persoani decit in comuniunea cu
o fiintd personald superioard, care nu-§i poate descoperi bogitia si nu poate
implini fiinta noastrd intr-o legiturd cu i :ptele inferioare ei, sau reducind-o la
starea inconstientd proprie unui obiect pasiv, ci intr-o relatie in care omul insusi,
intr-o continud noutate, isi insuseste in mod liber §i constient infinita bogitie spiri-
tuald a Persoanei supreme.

Aceasta inseamni ci persoana noastrd rimine liberd in relatie cu aceasty fiin(t
superioard. Relatia aceasta isi are o analogie in relatia persoanei umane cu o alti
persoani umani, relatie in care se pistreazi libertatea amindurora. In aceasts
relatie, omul existd pentru o altd persoani si slujeste aceleia, dar prin aceasta se
imbogiteste el insusi. Fiecare om este pentru alti oameni asa cum nu e pentru
lucruri. Dar el nu cade prin aceasta la nivelul obiectului, cici in shijirea celorlalte
persoane el se angajeazi in mod liber §i prin efortul de a face bucuria acelora
cregte el insugi in libertate si in continut spiritual, ca si nu mai vorbim de cildura
vietii care ii vine din comuniunea sau din jubirea acelor persoane. Numai cu alte
persoane omul poate realiza o comuniune, in care nici el nici acelea nu coboari la
starea de obiect de cunoagtere exterioard si de folosire mereu identicy, ci cresc ca
surse de cildurd inepuizabili de iubire §i de ginduri mereu noi, intretinute §i
nascute chiar de iubirea lor reciproci mereu creatoare, mereu in ciutare de alte
manifestir ale ei.
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Dar daca persoanele umane sfirgesc prin moarte, nici una din ele nu poate
comunica $i nu poate primi la infinit cildura iubirii, pentru a se dezvolta fiecare la
infinit, asa cum doreste de fapt omul. Viata omeneascd incheiatd definitiv prin
moarte loveste de nonsens si deci de nonvaloare toati rationalitatea existentd in
lume si insasi lumea. Sensurile urmirite in orizontul vietii terestre sunt lovite si ele
de nonsens si de nonvaloare dacd orice vialad omeneascid, in care toate par si-si
gaseasca un sens, sfirseste definitiv in moarte. Ilar cea mai cumpliti tristete a
noastri e lipsa de sens, adicd lipsa unui sens etern al vietii si al faptelor noastre,
Necesitatea acestui sens e intim legati de fiinta noastri. Dogmele credintei
raspund acestei necesitdti de sens a fiintei noastre. Prin aceasta ele afirma rationa-
litatea completid a existentei.

Numai eternitatea unei comuniuni personale cu o sursd personald de viati
absolutd oferi tuturor persoanelor umane implinirea sensului lor, acordindu-le in
acelasi timp posibilitatea unei vesnice si perfecte comuniuni intre ele insesi.

Rationalitatea subiectului care se serveste constient - in scopul ddinuirii si al
bunei sale dezvoltiri - de rationalitatea naturii este infinit superioari acesteia,
intrucit natura se desfdgoari in sine rigid si fird congtiinta unui scop al ei. Potrivit
credintei noastre, rationalitatea care existi in univers se cere completats, Isi cere o
explicatie In rationalitatea persoanei. Ea nu epuizeazi toatd rationalitatea. Ratio-
nalitatea aceasta, privitd in sine ca singura existents, a ficut pe multi scriitori si
ganditori moderni si meargd pan4 acolo incit si considere universul, care duce
orice persoand la moarte, ca o uriagd necropold, ca un univers al absurdului, al
lipsei de sens, al unei rationalitd{i irationale. Rationalitatea universului nu poate fi
insd irationald sau absurdd. Dar ea isi capiti sensul deplin cind e considerati ca
avandu-si izvorul intr-o persoani rationald, care se serveste de ea pentru un dialog
etern al jubirii cu alte persoane. Deci rationalitatea lumii implici pentru implinirea
ei existenta unui subiect superior, dupi analogia superiorititii rationale a per-
soanei umane, a unui subiect liber care a creat si a imprimat lunii o rationalitate la
nivelul Intelegerii umane, pentru un dialog cu omul, prin care omul si fie condus
spre o comuniune eterni §i superior rationald cu infinitul subiect creator. Tot ce e
obiect rational este numai mijlocul unui dialog interpersonal.

Deci lumea ca obiect e numai mijlocul unui dialog de ginduri si de fapte
iubitoare intre Persoana rationali supremi si persoanele rationale umane, ca §i
intre acestea insegi. Universul poartd marca pe care i-o di originea sa in Persoana
creatoare rationald si destinatia sa de a fi mijlocul unui dialog interpersonal dintre
acea Persoani si persoanele umane, in vederea eternizirii lor in acea fericire a
comuniunii dintre ele. Tot universul poartd marca unei rationalitid{i personale desti-
nate eternizirii persoanelor umane.

Numai in participarea eternd la infinitatea acestei Persoane supreme, fiinta
noastri socoteste cd-si va vedea implinit sensul. fn aceasta constd intelesul doc-
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trinei crestine ortodoxe despre indumnezeirea fiintei noastre prin participare la
Dumnezeu sau prin har. :

Cu alte cuvinte, fiinta noastrd socoteste cd sensul ei $i odatd cu aceasta sensul
intregii realit3ti se va implini numai prin faptul ci intre persoana noastri si
Persoana supremd sau dumnezeiasci nu existi loc pentru o existentd intermediari:
omul dupd Dumnezeu, e intr-un fel imediat, putdndu-se impartisi nemijlocit de tot
ce are El ca treaptd a supremei existente, riménand insd om.

Pentru atingerea acestui scop, sau pentru implinirea acestui sens adevirat spre
care tinde fiinta noastrd, nu numai noi urcim la comuniunea cu Persoana supremi,
ci si acea Persoani Se coboari la noi. Cici iubirea cere miscarea fieciruia din cei
ce se iubesc, spre celilalt. Dumnezeu Se diruieste prin toate omului, far omul, lui
Dumnezeu.

Acesta e In general continutul credintei impus de sensul existentei. Aceastd
credintd se impune cu evidentd naturalid. §i departe de a stingheri dezvoltarea
creatiei, ea asigurd aceastd dezvoltare la infinit si in eternitate, asa cum aspiri
omul.

Credinfa aceasta di expresie faptului incontestabil ¢4 lumea e ficuti pentru
un sens, deci e produsul unui Creator dititor de sens, ci e condusi de acest
Creator spre implinirea sensului ei in El insusi, iar in vederea acestui scop
Creatorul insusi conduce fiinfa noastri spre unirea cea mai strinsid cu El. Aceste
puncte ale credintei sunt un fel de dogme naturale, avind izvorul in ceea ce se
numesgte revelatia naturald prin care Dumnezeu Se face cunoscut din insusi faptul
cd a creat lumea si pe om, imprimind in ele sensurile amintite. Aceste puncte ale
credintei sunt o recunoastere a faptului ci lumea culmingazid In persoana umani
care se miscd spre unirea cu Persoana supremi, ca spre scopul ei final. Dogmele
acestea ale credintei naturale sustin mentinerea vietii in planul superior al sen-
surilor gi dinamismul ascendent al persoanelor umane purtﬁloaré ale acestor sen-
suri spre sensul deplin care este .eternizarea in unirea cu Persoana supremi.
Departe de a reduce existenta la un orizont inchis, ele ii deschid orizontul infinitu-
lui, ciutind si o scape din orizontul Ingust si monoton care se incheie cu moartea.

Sfantul Maxim Mirturisitorul descrie dinamismul ascendent al lumii astfel:
“Tinta finald a migcirii celor ce se-migci este si ajungd la vesnica existentd buni,
precum inceputul lor este in existenta care e Dumnezeu. Cici El este atat dititorul
existentei cit §i diruitorul existentei celei bune, ca inceput si tintd a ei*?, Fiinfa
umani nu se poate odihni pind nu se eternizeazi in infinitatea si deci in fericirea
existentei depline. Fericitul Augustin a ‘spus: "Inquietum est cor noster donec
requiescat in Te”.

2. Ambigua; P.G., 91, col. 1073.
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Dar sensurile existentei, inclusiv sensul ei final, oricit de evidente apar, nu se
impun in mod stiintific, cum se impun fenomenele naturii prin faptul ca se repeti
in mod uniform si pot fi supuse experimentirii. De aceea, acceptarea lor fermi are
caracterul unei credinte. Mai bine zis, in recunoasterea lor se imbind Intr-un mod
paradoxal evidenta lor si necesitatea acceptirii lor in mod voit pentru mentinerea
existentei umane pe un plan superior unei existente naturale a repetitiei incheiate
prin moarte, deci in acceptarea lor intrd si faptul libertitii. Persoana semenukhui
meu imi reveleazi niste sensuri ale ei, dar recunoasterea lor depinde, pe de alti
parte, de libertatea mea. Acceptarea lor liberd presupune credinta.

Aceastd acceptare prin credin{i este proprie domeniului relatiei intre persoana
umani si Persoana divini si desdvarsirii ei pe planul eternititii, oricat de evidenti
apare necesitatea acestei relatii si desdvarsirea ei in eternitate ca sens al existentei.

Domeniul acesta e un domeniu al sintezei intre evidentd si credinti, pentru ci
e un domeniu al libertatii si al spiritului. De aceea, Sfantul Isaac Sirul spune despre
credingd ci e "mai subtire decit cunostinfa lucrurilor sensibile", sau "mai inalta"
decit aceea. Pe de altd parte, avind in vedere ci credinta se Imbind cu evidenga
unui domeniu superior, tot el spune: “Cunostinta se desivirseste in credintd si
primeste putere si inteleagd si s3 simtd pe Cel ce e mai presus de orice senzatie si
si vadd lumina cea necuprinsi de minte $i de cunostinta creaturilor... Credinta deci
ne arati de pe acum adevirul desiavirgirii, si in credinta noastra aflim cele
pecuprinse §i care nu stau in puterea cercetdrii si a cunostintej"3.

Dar atit ca continut cit gi ca putere de acceptare, credinta naturald sau
credinta bazatd pe revelatia naturali are nevoie de completarea ei prin credinta ce
ni se ddruieste prin Revelatia supranaturali.

-

3. Ta evpeBévia GoxnTi G, Atena, 1893, p. 254.



II

Revelatia supranaturali
ca izvor al credintei crestine

A

Revelatia supranaturali - confirmare
§i completare a credintei naturale

Credinta naturald, care are izvorul in revelatia lui Dumnezeu prin naturi,
oricit de evidentd ar pirea, este supusi indoielii. Aceasta, intdi, pentru faptul ci
noi suntem supusi tentatiei de a lua drept singura realitate dati ordinea
fenomenelor cunoscute prin simturi gi prin instrumentele ce le prelungesc pe
acestea si care oferi satisfactii trupesti si legate de existenta trecitoare; dar mai
ales pentru ci in mod obiectiv setei noastre pentru implinirea sensului existentei
noastre intr-o desidvirgire eternd i se opune realitatea inevitabild a mortii. Aceastd
indoiald e sustinutd apoi §i de faptul ¢4 ordinea sensurilor, care i indici omului
perspectiva unei desdvarsiri in comuniune cu Persoana infinit4, nu pare confirmati
in credinta naturali de initiativa unei astfel de Persoane.

Astfel lumina sensurilor, sau a sensului final etern al existentei, licireste in
intuneric. in aceasta situatie ne vine in ajutor Revelatia supranaturald. Prin aceasta,
Persoana infinitd gi eterni intrd din proprie inifiativd in comunicare cu omul, dand
un fundament si comuniunii noastre cu semenii.

Cunoscind prin Revelatia supranaturali Persoana dumnezeiasci infinitd in
initiativa Ei clari, noi ne dim seama ci intre tentatiile subiective trecitoare si infe-
rioare, oferite de naturi, si moartea ca tristd realitate obiectivi, existd o legituri si
cd ele nu reprezinti starea fireascid a existentei, ci o stare de cidere, pentru ci
moartea di impresia ci nu existd o altd viatd dincolo de ea, sau invers: omul
slabeste in sine spiritul chemat la viati eternd prin preocuparea exclusivi de
placerile trecitoare legate de trup. Tentatiile respective reprezintd o slibiciune in
rairea pentru sensuri §i deci un picat, iar moartea e urmarea acestei slabiciuni, sau
a pacatului, fiind ultima pribusgire a realititii in nonsens.

Prin aceasta, Revelatia supranaturald intireste evidenta trasiturilor credintei
narurale in care licdreste un sens superior si etern al existentei. Dar o intireste
mntrucit o completeazi atit prin cunostinta ce o aduce omului ci natura lui se afla
acum prin picat si prin moarte intr-o stare nefireascd, cat §i prin ajutorul ce i-l di
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de a invinge starea actuald nefireascd a ei. Astfel Revelatia supranaturali reprezinti
o readucere a naturii umane la starea ei adeviratd, dindu-i In acelasi timp putere
pentru a ajunge la tinta finali, spre care aspird in mod firesc. in felul acesta
Revelatia supranaturald confirmi si reface credinta naturald, sau natura insisi ca
revelatie naturalid. Noi nu stim ce este patura in mod deplin §i revelatia pe care o
reprezintd ea, decit prin Revelatia supranaturald. Revelatia naturald nu ni se
lumineazi in sensul ei deplin decit prin Revelatia supranaturald. De aceea, dupa
ciderea primului om In picat cele doua Revelatii trebuie vizute Intr-o strinsi
legiturd. Revelatia supranaturald restabileste de fapt natura noastrd si a lumii. Ea
face sigurd evidenta credintei naturale privind tinta omului $i a lumii, pentru care
omul in starea de piacat nu avea deplind sigurantd si nu se putea decide cu
usurinti.

Daci nu ar fi intervenit picatul primului om, natura sa si cu ea lumea insisi ar
fi inaintat in mod firesc spre tinta de desavirsire eternd in Dumnezeu, intdrindu-se
in comuniunea cu El incd de pe pimint. Dar intrucit aceastd inaintare nu mai era
posibild nici lui i nici lumii fird Revelatia supranaturald, aceasta a venit ca o
scipare a naturii noastre din slidbiciunea in care a cizut.

Datoriti Revelatiei supranaturale, Persoana supréma, tinta finali a creaturii
rationale, si caleéa de inaintare spre Ea sunt cunoscute de aceasta in mod clar, cum
ar fi fost cunoscute prin stiruirea ei in revelatia naturald; cici peste naturd e
proiectati acum lumina Revelatiei supranaturale. In acest sens trebuie si intelegem
afirmarea Sfintului Maxim Mirturisitorul ci revelatia naturald are aceeasi valoare ca
si Revelatia supranaturali. Dar el precizeazi ci revelatia naturald a fost de aceeasi
valoare cu cea supranaturald pentru sfinti, adici pentru cei ce s-au ridicat la o
vedere a lui Dumnezeu asemenea celei din Revelatia supranaturalﬁ“. Pentru ei,
legea scrisi nu e decit legea naturald vizuti in tipurile personale ale celor ce au
indeplinit-o, iar legea naturali nu e decdt legea scrisid vdzutd in sensurile ei spiri-
tuale, dincolo de aceste tipuri. Amandou3 sunt una, cand sunt vizute ca ducind
spre harul vietii viitoare3. Prin Hristos, vesmintele sau creaturile se umplu si ele de
lumina Lui.

Dar din cele spuse rezultd in acelasi timp ci dupd slibirea omului prin picat,
Revelatia supranaturald e necesari pentru punerea in lumini deplind a revelatiei
naturale.

De fapt Revelatia supranaturald a insotit de la inceput - mai intdi in viata
oamenilor, apoi in mod special in viata poporului Israel - revelatia naturald. Lui
Iov si sotilor sii de conversatiec Dumnezeu insusi le aratd lucrarea Sa din naturi
(cap. 38, 41). David spune tot prin inspiratia lui Dumnezeu: "Cerurile spun

4. Ambigua; P.G., 91, col. 1149 D si 1176 C.
5. Ibid., col. 1152,
6. Ibid.,, col. 1160.
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marirea lui Dumnezeu si facerea mainilor Lui o vesteste tdria" (Ps. 18, 1 s.u.). lar
mama unuia din cei sapte frati Macabei, cdruia i se oferd sciparea de moarte daci
va calca legea, ii spune: "Rogu-te, fiule, ca privind la cer si la pimant si viazind
toate cite sunt in ele, si cunosti ci din cele ce nu au fost le-a ficut Dumnezeu pe
ele si neamul omenesc" (2 Mac. 7, 28). Ea il indeamni si vadd din naturi ci
omul - creaturi a lui Dumnezeu - e ficut pentru Dumnezeu, pentru ci din naturi
se poate vedea ci Dumnezeu existd ca Persoand mai presus de naturi,si omul, ca
creaturd personald, este ficut pentru unirea eternd cu Persoana supremi $i, prin
aceasta, si cu ceilali semeni. Pentru unirea aceasta eternid cu Persoana supremi si
cu persoanele semenilor sii, omul trebuie si primeascd si moartea, de care nu
poate scidpa, ci doar o poate amidna. De aceea ea continui: "Nu te teme de
ucigasul acesta, ci fi-te vrednic de fratii t4i, primeste moartea, ca in ziua milostivirii
sa te gisesc impreund cu fratii ti*. Dar siguranta si claritatea acestei credinte din
natura o cistigd tinidrul prin faptul ci cunoagte legea lui Moise. Cici el rispunde:
*Nu ascult de porunca regelui, ci de porunca legii, care s-a dat pdarintilor nostri
prin Moise" (2 Mac. 7, 30).

Acolo unde Revelatia supranaturald n-a mai Insotit revelatia naturald si unde
aceasta a rimas singuri, s-au produs grave intuneciri ale credintei naturale in
Dumnezeu, dindu-se nastere religiilor pigine, cu idei foarte neclare despre
Dumnezeu, care de cele mai multe ori ficeau o confuzie intre El si naturi si faiceau
nesigurd persistenta persoanei umane in eternitate.

Aceasta ne face si socotim cd numai Revelatia supranaturald, sau o anumiti
influentd a ei, a apirat in unele cazuri credinta naturald de alterare. Sub influenta
ei unii au sesizat cu o perceptie spirituald mai find adevirul despre Dumnezeu din
revelafia naturald, ba au avut chiar o sensibilitate pentru gridirea lui Dumnezeu In
constiin{a lor i pentru manifestarea Lui in naturi. Elihu, partenerul de conversatie
al lui Iov, spune: *"Duhul din om si suflarea Celui atotputernic dau priceperea" (Iov
32, 18). Au fost si la grecii vechi unii filosofi care au ajuns la ideea monoteisti, dar
dumnezeul cunoscut de ei nu avea caracterele personale atit de clare ca
Dumnezeul cunoscut In Vechiul Testament chiar din naturi, datoritd influentei
Revelatiei supranaturale. Aceasta arati cid in principiu nu e exclusi o cunoagtere
mai dreaptd a lui Dumnezeu §i a sensului vietii noastre prin revelatia naturali,
luatd in ea insisi, dar sunt foarte rari cei care o sesizeazi in continutul punctelor ei
fundamentale, si niciodatd nu capitd o deplind claritate si sigurantd cu privire la
ele, fard o influentd a Revelatiei supranaturale.

Dar atitudinea lor subiectivi, datoratd slibiciunii lor spirituale, nu poate desfi-
inta revelatia obiectivd a lui Dumnezeu, manifestat in evidenta sensului existentei,
inscris in fiinta lor. De aceea destui tridiesc practic conform acestui sens, iar cind
nu triiesc conform lui se simt vinovati pentru nesocotirea lui. Aceasta o spune
Sfantul Apostol Pavel prin cuvintele: "Cand pdginii, cei ce nu au legea, din fire fac
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cele poruncite de lege, asa lipsiti de lege, ei singuri Isi sunt lege, ca unii care arati
fapta legii scrisd in inimile lor, constiinta lor dind mirturie despre aceasta §i gin-
durile lor invinovitindu-se si dezvinovitindu-se intre ele" (Rom. 2, 14-15).

Dumnezeu Se reveleazi obiectiv prin congtiintd §i prin naturi; dar subiectiv,
sau datoritd picatului din ei, promovat cu voia lor, cei mai multi se impotrivesc
evidentei Lui si sensului adevirat al vietii lor, care ni se reveleazi in chip natural,
sau strimbi aceastd evidentd neaducind aportul vointei lor la acceptarea ei. in
general, Sfintul Apostol Pavel afirm¥ atdt faptul revelidrii naturale obiective a lui
Dumnezeu in inimile omenesti si in naturi, cit si refuzul subiectiv al multora de a
accepta evidenta lui Dumnezeu astfel revelat: "lar méinia lui Dumnezeu se desco-
perd din cer peste toatd firidelegea si peste toati nelegivirea oamenilor care tin
adevirul In robia nedreptitii® (Rom. 1, 18). Fiindci ceea ce se poate sti despre
Dumnezeu este vidit in inimile lor si Dumnezeu este cel ce le-a vadit. Intr-adevir,
insusirile Lui nevizute, vesnica Lui putere §i dumnezeire se vid, prin cugetare, de
la Inceputul lumii, in fipturile Lui, ca ei si fie fird apirare,

Dar, faptul ci cei care n-au stat sub influenta Revelatiei supranaturale au putut
refuza subiectiv asa de ugor credinta din revelafia naturali a insemnat si o slibire a
evidentei obiective din revelatia naturali a lui Dumnezeu. Aceasta, datoriti mai
ales mortii pe care slibirea spiritului din om a adus-o in lume. De aceea a fost
necesar ca Dumnezeu si recurgd la Revelatia supranaturaldi nu numai ca vorbire,
in care Persoana Lui si apari mai clar, ci §i ca un sir de acte supranaturale prin
care, pe de o parte, si pund in evidenti existenta Sa si a lucririi Sale, iar pe de
alta, si sensibilizeze perceperea subiectivi umani pentru sesizarea Lui ca persoani
si a sensului vietii omenesti, ficind astfel mai usoari decizia omului de a-L accepta
prin credintd. Prin aceasta, Revelatia supranaturalid a dat claritate si siguranti
credintei naturale, dar a §i ldrgit cunoagterea lui Dumnezeu si a sensului etern al
existentei noastre $i a lumii. Mai mult, prin actele Sale supranaturale Dumnezeu a
ardtat creaturii constiente posibilitatea ridicirii ei din planul naturii cizute sub
robia mortii, care slibea credinta omului In posibilitatea realizirii sensului etern al
existentei sale. Actele supranaturale ale Revelatiei directe a lui Dumnezeu dau
creaturii constiente nidejdea de a se ridica prin harul lui Dumnezeu si prin liber-
tate deasupra naturii.

Prin cuvintele Revelatiei supranaturale omul a invitat ceea ce poate intelege si
din revelatia naturald luminati de cea supranaturald. Prin naturi, creatura
constientd vede atotputernicia lui Dumnezeu, bunitatea lui Dumnezeu, intelep-
ciunea lui Dumnezeu ca Creator si Proniator, invitind si fie ea insisi buni,
inteleaptd si sa tindd spre unirea finald cu El. Chiar moartea - §i neputinta noastra
de a ne obisnui cu ea - ne Invatd si nu ne atasam lumii acesteia i aratd ¢i noi
suntem fdcufi pentru existenia eternd. Multe din cuvintele directe ale Revelatiei
supranaturale ne invatd aceleasi lucruri. Dar omul nu cunoaste posibilitatea de
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implinire a sensului vietii sale decit din cuvintele si actele Revelatiei supranaturale;
numai ele ii arati ci poate scipa de coruperea naturii; numai ele i deschid omului
credincios perspectiva de a nu fi dizolvat in natura supusi coruperii tuturor
formelor individuale, ca si posibilitatea de a se mintui. Numai dogmele credintei
din Revelatia supranaturald ii asigurd perspectiva unei libertidti fatd de naturi inci
in viata piminteasci si o libertate deplini in existenta eterni.

Din aceasta se vede ci nici actele Revelatiei supranaturale nu suprimi natura
umani ca natura personald, ci o ridicd din starea in care se afl4, de slibiciune si de
corupere a integrititii ei, in planul eternizirii in desdvirsirea spre care aspird. Chiar
faptul ci aceste acte sunt insotite de cuvinte care nu ii cer omului in fond decit o
vietuire nescufundati total in lume, ci orientati spre Dumnezeu asa cum 1i cere si
revelatia naturald, aratd cd actele Revelatiei supranaturale nu urmiresc decit ridi-
carea naturii noastre din starea de cddere si implinirea aspiratiei de desivirgire in
vesnicie.

Cuvintele care au insotit aceste acte de multe ori nu au ficut decit si ceari
omului si lucreze in viata piminteascd, pentru a se face apt de viafa eterni, a
cirei perspectivd a fost aritatd posibild de actele Revelatiei supranaturale. Dar
aceasta o cerea §i legea naturald inscrisd In constiingd. De aceea cidnd Sfintul
Apostol Pavel sau Sfintul Maxim Mdrturisitorul vorbesc de egalitatea legii naturale
cu cea scrisi, ei se referd in special la Invititura morald a Testamentului Vechi, si
nu la cele doud moduri de revelare a lui Dumnezeu, adici la cel prin fenomenele
naturii i la cel prin vorbire directd $i prin acte supranaturale.

Pentru intelegerea faptului cid Revelatia supranaturald, pe de o parte se
sdvargeste prin vorbire directd si prin acte mai presus de naturi, jar pe de alti
parte, nu contrazice natura gi credinta naturald, ci o confirmi si o desdvarseste,
este necesar si se arate ceea ce au comun amindoud si ceea ce deosebeste
Revelatia supranaturald de naturd si de revelarea lui Dumnezeu prin ea.

B

Convergenta §i deosebirea celor doui revelatii

a. Intelesul obiectiv al revelatiei naturale. Nedespartirea celor doui feluri de
revelatie si continutul lor, in parte comun (oferit prin revelatia naturald obiectivi in
mod indirect, iar in cea supranaturali in mod explicit)’, nu s-ar putea intelege
daci am socoti ci in revelatia naturali este activ numai omul, cum ne-a obisnuit
teologia occidentald si intelegem.

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

7. Ibid., col. 1152.
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explice lumea exclusiv pe baza unei realititi imanente. Dar revelatia naturald e
nedespartiti de cea supranaturald si credinciosul se simte si prin ea intr-o legiturd
imediatd cu Dumnezeu. Dar aceasta, numai daci Dumnezeu Se manifesta continuu
prin cea dintdi, vorbind si lucrind continuu prin toate lucrurile si combinatiile lor
alese de El si prin toate gindurile aduse de El prin acestea, si In mod direct, in
constiinta umana si conducind astfel pe om spre realizarea sensului existentei sale
in unirea eternd cu El.

De fapt Dumnezeu vorbeste si lucreazd continuu prin lucrurile create si
cirmuite, prin crearea de imprejurdri mereu noi, prin care cheami pe fiecare om la
implinirea datoriilor sale fatd de El si de semenii sdi si rispunde la apelurile omu-
lui in fiecare clipd. Lucrurile si Imprejuririle acestea sunt tot atdtea ginduri (ratiuni)
manifestate ale lui Dumnezeu, deci tot atitea cuvinte plasticizate. Dar Dumnezeu
vorbeste fiin{ei noastre mai ales prin gindurile ce le naste in constiinga noastra,
cind vrem si facem ceva sau trebuie si facem ceva; sau cidnd, dupd ce am ficut
ceva riu, ne vorbeste prin mustriri, prin necazuri gi boli. Prin toate, Dumnezeu ne
conduce, ca printr-un dialog continuu, spre desivirsirea noastri, deschizindu-ne
perspectiva spre implinirea sensului existentei noastre in comuniunea cu
Dumnezeu cel infinit.

Proorocul David afirmi adeseori vorbirea lui Dumnezeu prin miretia naturii,
dar nu lipseste la el nici afirmarea despre vorbirea lui Dumnezeu prin diferite
necazuri sau bucurii ce le aduce omului in viatd. Pentru primul fel de vorbire
citim: "Cerurile spun slava lui Dumnezeu si facerea miinilor Lui o vesteste tiria,
Ziua spune zilei cuvant si noaptea vesteste noptii stiintd. Nu sunt graiuri, nici
cuvinte ale caror glasuri s4 nu se aud4. In tot pamdntul a iesit vestirea lor si pani
la marginea lumii cuvintele lor* (Ps. 18, 1-4). lar despre vorbirea prin necazuri si
prin ajutor, citim: "Auzit-a rugiciunea mea i m-a scos din groapa ticilosiei si din
tina noroiului" (Ps. 29, 2). Elihu descrie intdi griirea lui Dumnezeu In constiinfa
omului prin necazuri si dureri, iar dupd aceea griirea Lui prin lucruri: "Vezi ci
Dumnezeu vorbeste cind intr-un fel, cind intr-altul, dar omul nu ia aminte. $i
anume El vorbeste In vis, in vederile noptii, atunci cAnd somnul se lasid peste
oameni $i cind ei dorm in asternutul lor. Atunci El da tnstiintiri oamenilor, ca si-i
intoarci de la cele rele si sd-i fereascd de mandrie, pizindu-le sufletul de pripastie
si de calea mormantului. De aceea, prin durere omul este mustrat in patul lui si
oasele lui sunt zguduite de un cutremur neintrerupt. Pofta lui se dezgustd de man-
care gi inima lui nu mai doreste nici cele mai bune bucate. Camnea de pe el se
prapddeste si piere, si oasele lui, pand acum nevizute, ii ies prin piele. Sufletul lui
inainteazi Incet-incet spre pripastie si viata lui, spre impiritia mortilor. Dar el se
roagd lui Dumnezeu si Dumnezeu aratd bunitatea Sa si ii ingdduie s4 vad4 fata Lui
cu mare bucurie si astfel i d4 omului iertarea Sa" (lov 33, 14-26).

Atitudinea fatd de noi a lui Dumnezeu ca Persoani se aratid uneori si in
refuzul Lui de a rispunde. Poate ci slibirea evidentei prezentei si lucririi lui
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Dumnezeu prin naturd §i prin constiinta omului se datoreste si acestui refuz al Lui
de a rispunde celor ce nu-L cheamd cu toatd inima. Elihu continui: "S4 tot strige ei
atunci, ¢a Dumnezeu nu raspunde din pricina trufasei impibiri a celor rii.
Zadarnica le este truda: Dumnezeu nu aude si Cel atotputernic nu ia aminte" (Iov
35, 12-14).

Revelatia naturala se indeplineste obiectiv in tot timpul si locul; ea se
adreseaz fieciruia. Ea ajutd pe cei care o recunosc in lumina Revelatiei supranatu-
rale, impreuni cu invititura Revelatiei supranaturale, si cu lucrarea ei, ca si inain-
teze spre viata eterni.

b. Revelatia supranaturald ca precizare a celei naturale. Dar Revelatia
supranaturald precizeazd (inta revelatiei naturale si modalitdtile de realizare a ei.
Crestinii vdd la lumina Revelatiei supranaturale cum Dumnezeu conduce, $i prin
lucruri, prin imprejurdri, prin Intdmpldrile bune si rele din viata lor, prin glasul
congtiintei sau prin ideile lor, la tot mai multd comuniune cu El. Dar cunosc ci
aceastd comuniune se realizeazid deplin in Hristos care a coborit real la noi,
cunosc cd in Hristos s-a pus baza sigurd a unirii depline intre Dumnezeu si omul
care crede in El, in Care acesta se va eterniza. Deci Revelatia supranaturald pre-
cizeazd modalitatea acestei conduceri $i di ajutor fiintei noastre skibite de picat si
impiedicatd de moarte,' pentru a inainta efectiv spre unirea eterni si deplinid cu
Dumnezeu. Crestinii vid cum revelatia naturala este precizatd §i completati prin
Revelatia supranaturald care culmineazd in Hristos. Amdndoud duc spre Dumnezeu
ca tinta finald si eterni. :

Prin revelatia naturali Dumnezeu conduce pe omul care crede in El spre tinta
unirii cu El prin vorbirea indirectd si prin lucruri, folosindu-Se de diferite impre-
jurdri, probleme, greutiti, dureri ridicate in fata acestuia $i de gindurile aduse in
constiinta hui pentru ca acesta si inainteze spre El prin felul drept de a le face fat4,
deci folosindu-Se de ceea ce {ine de naturi. lar prin Revelatia supranaturali,
Dumnezeu face si se iveascd in constiinta celui credincios intr-un fel direct cuvinte
de ale Sale, sau cuvinte care pun in eviden{d persoana Lui, nu lucrand prin naturs,
ci printr-o vorbire si actiine care fac mai clari prezenta Persoanei Lui in condu-
cerea acestuia spre unirea cu Ea ca {inta lui finali. Prin aceasta Dumnezeu intra in
comuniune directd si evidentd cu cel credincios, ceea ce il convinge pe acesta
despre existenta lui Dumnezeu si satisface setea lui dupi comuniunea cu Persoana
infinit4, incredintindu-l totodati cd nu este lisat pe seama unor forte oarbe care il
duc la disparitie, ci e ridicat la legidtura cu Persoana supremd si Aceasta il va con-
duce spre eternizarea sa intr-o deplind comuniune cu Ea,

¢. Revelatia supranaturali ca iegire mai directd In evidentid a lui Dumnezeu.
Aceastd iesire mai directd in evidentd a Persoanei lui Dumnezeu prin vorbirea Sa si
prin conducerea celor credinciosi spre deplina unire cu El, se arati in faptul ca
Dumnezeu trimite organe congtiente speciale ciarora Se reveleazi vorbind, ca
acestia sA comunice altora gindurile si planurile Sale cu ei. in revelatia naturali
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fiecare cunoaste pe Dumnezeu vorbind prin lucruri §i prin imprejurdri, prin intdm-
pliri personale. Dar comunicarea cu Dumnezeu nu apare destul de evidenti.
Lucrurile se interpun prea mult intre persoana umani si Dumnezeu, periclitind
comuniunea celei dintii cu Dumnezeu.

In Revelatia supranaturald Dumnezeu Se face cunoscut in mod clar ca per-
soani, intrucit cheami si trimite o persoani anumitd citre o colectivitate umana.
Aceasti perscani vine la ea cu o responsabilitate puternic trezitd de Dumnezeu.
Prin aceasta, pe de o parte Dumnezeu confirmi evidenta naturald pe care fiinta
noastrd o are despre Implinirea viitoare a sensului siu in unirea cu Dumnezeu, pe
de alta i aratd cd aceastd unire nu se va realiza si nu se pregiteste intr-un mod
izolat, ci in solidaritatea fiecdruia cu semenii sii si de aceea aceastd pregitire nu se
face numai prin lucruri interpretate de om in mod izolat, ci prin solia unei per-
soane care atrage atentia tuturor spre confinutul soliei ei. Dumnezeu voiegte si
mantuiascd prin Revelatia supranaturald nu indivizi izolati, ci marea multime de
credinciosi intr-o responsabilitate reciproci si comuni fafid de El, cici tofi trebuie
si se ajute unii pe altii in Inaintarea spre tinta desivarsirii si a viefii eterne si si
intdreascd comuniunea lor bazati pe comuniunea cu Dumnezeu. De fapt comuni-
unea intre ei intrd ca o componentd in desivirgirea lor si in inaintarea spre ea.

d. Revelatia supranatural¥ in acte. Pentru a Se pune si mai mult in evidents ca
persoani superioard naturii $i suverand asupra ei, capabild si scape fiinta noastra
de ciderea in servitutea naturii, Dumnezen Se face cunoscut pe Sine in Revelatia
supranaturali si prin acte supranaturale care nu pot fi considerate ca fenomene ale
naturii. Acestea sunt o altd serie de cuvinte Incorporate, superioari celor incorpo-
rate In lucrurile si fenomenele naturii. Ca atare ele nu se produc continuu, cici in
acest caz ar putea apdrea asemdinitoare fenomenelor naturale ce se repeti. Ele
sunt nu numai supranaturale, ci $i extraordinare. Dar ele se inscriu in general
impreund cu invigiturile ce le insotesc, intr-o suitd ascendentd de aritare tot mai
evidentid a lui Dumnezeu, Care pregiteste in mod gradat natura umani aflati pe
planul aservit mortii, prin ridicarea ei spirituali, pentru capacitatea trecerii in
planul comuniunii cu Sine, deci nesupus mortii, si pentru intelegerea acestei treceri.

e. Actele Revelatiei supranaturale in Vechiul i Noul Testament. In Vechiul
Testament, in timpurile de inceput ale formirii poporului Israel, actele supranatu-
rale se referd mai mult la naturd, pentru a inchega colectivitatea poporului lui
Israel prin cunoasterea ci este condusd de un Dumnezeu care € mai presus de
naturi $i pentru a o face si se ataseze strins de El. Odatd unificatd gi Intarita
aceastd credintd, in timpul profetilor, Dumnezeu lucreazi mai mult prin cuvintele
Sale asupra sufletelor, pentru a le inilta citre Sine. Dar nu renunii cu totul nici la
actele supranaturale asupra naturii. In Persoana lui Hristos actele supranaturale
indreptate citre naturd se referd mai ales la natura umani si ele corespund cu
indltarea spirituald a acesteia, indicind cauzalitatea spiritului in actele supranatu-
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rale, dar i nivelul spiritual maxim la care este ridicatd natura umani in Hristos, si
perspectiva ce o deschide El pentru toti cei ce se unesc cu El prin credinti.

f. Actele supranaturale §i ridicarea spirituali maximi a naturii umane in
Hristos. Dar linia actelor supranaturale si linia spiritualititii nu se intilnesc in
Hristos la nivelul maxim, ca doui indltimi paralele. Tocmai maxima spiritualitate a
Lui are In ea puterea covarsirii automatismului naturii, Covirsirea acestui automa-
tism al repetitiei nu se produce printr-o biruire externi a naturii, ca in mitologie, ci
e opera actualizisii puterii superioare a spiritului, care covirgeste natura fird s3 o
suprime. Protestantismul, peniru care spiritualitatea are un pre{ mai redus, n-a mai
putut intelege actele supranaturale din viata lui Hristos, ci le-a declarat mitologice.
Aceasta a dus in mod logic la necesitatea demitizarii.

Explicate prin forta culminanti a spiritului, actele supranaturale referitoare la
Persoana lui Hristos, ca nagterea Sa supranaturalid si Invierea, nu anuleazi firea
luatd din noi cu contributia ei, ci o duc la culmea realizirii ei, cici ea are ca com-
ponentd superioari spiritul, care tinde in mod natural la potentarea lui prin spiritul
divin. Firea umana a lui Hristos rimine de aceea intr-o vesnici existenti. De aceea
actele supranaturale referitoare la firea Lui umani gi in primul rind Invierea sunt
mai degrabi acte de restabilire a acestei firi $i a naturii lumii in general. intruparea
lui Hristos reprezintd in acelasi timp atit coborarea lui Dumnezeu la comuniunea
deplind cu umanitatea, cit si indlfarea maxima a acesteia. Dumnezeu S-a ficut om,
ca omul si se indumnezeiasci.

Atdt prin depdsirea legilor unei naturi cizute in picat, clt si prin faptul cd in
felul acesta duce la actualizare deplind adevirata naturd umani creatd pentru a fi
prin spiritualizarea ei intr-o comuniune cu Dumnezeu-Persoana absoluti si nesu-
pusd automatismului naturii, Hristos S-a facut incepaturd pentru toti cei ce cred In
El. Cuvintele Lui, exprimind starea Lui de om desdvirsit, sunt menite si ele s4 ne
ajute si ne ridicdm la un nivel spiritual aseminitor celui al S3u, corespunzator
stirii Lui de Inviere. Cici In El se aratd legitura desdvirsita intre nivelul spiritual
cel mai inalt si nivelul superior legilor naturii care duc la moarte. Invierea e efectul
nivelului suprem spiritual atins de umanitatea in Hristos in unire cu Dumnezeirea.

g- Actele supranaturale ale lui Hristos §i progresul revelatiei. Dumnezeu
recurge la actele supranaturale extraordinare, mai ales la inceput de perioade noi
in istoria planului de mantuire. A recurs la ele in timpul patriarhilor, al lui Moise, al
lui Isus Navi, al lui Ilie, in momentele principale ale formarii si apiriri poporului
Israel ca purtitor al mesajului méntuirii. Dar perioada cea cu adevirat noui i
ultimi este inaugurati de actele supranaturale extraordinare ale lui lisus Hristos,
prin care se formeazi poporul lui Dumnezeu de pretutindeni, care inainteazi spre
insusirea de citre om a tot ce-i este dat omenescului in Hristos, spre participarea la
Dumnezeu prin comuniunea directd si maximi cu EL

Dacid toate actele supranaturale extraordinare ale Revelatiei sunt acte de mare
importan{d in istoria mantuirii noastre, indrumindu-ne spre tinta finali, actele
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supranaturale sivirsite cu natura noastrd umani in Hristos o pun pe aceasta sub
raza nemijlociti a tintei ei finale.

Desigur istoria méantuirii nu e ficutd numai din acte supranaturale, pentru ci
nici ele nu sunt neintrerupte, cum nu este neintrerupti nici Revelatia supranatural
a lui Dumnezeu. Totusi ele au o suitd spirituald ascendenti si in acest sens au o
istorie, reprezentand istoria mantuirii. Dar intre ele se tese triirea credinciosifor din
cuvintele si actele supranaturale ale Revelatiei. Astfel fiecare etapd a Revelatiei are
in ea o fortd de propulsare a vietii spirituale a naturii noastre pini la un nivel care
o face pe aceasta capabild de intrarea intr-o noua perioadi, inaugurati de o serie
de noi acte supranaturale si extraordinare si de cuvintele unei cunoasteri si trairi
superioare.

Actele supranaturale s¥varsite asupra unor lucruri si forte ale naturii, sau
punerea unor lucruri si forte ale naturii in mod extraordinar in slujba conducerii
celor ce cred, spre implinirea destinatiei lor, fac mai evidente nu numai cuvintele
directe din Revelatia supranaturald, ci si cuvintele lui Dumnezeu din naturi. Ele fac
s4 se vadi ci toatd natura e chemati s3 devinid un mediu mai transparent prin care
se manifestd persoana si si fie covarsitd prin spiritul personal.

in perioadele dintre actele supranaturale s$i cuvintele insotitoare omenirea
triieste nu numai din lumina actelor supranaturale §i a cuvintelor insotitoare ante-
rioare, ci si din revelatia naturald cotidiand, care si ea are o miscare istoricd, humi-
nati de acele acte si cuvinte.

Astfel toatd istoria miantuirii e cilduzitd, luminatd si intiritd in bine de
Revelatia dumnezeiascd. Dar aceasta nu inseamni ¢ ea consti numai din actele si
cuvintele acelei Revelatii, ci i din rispunsurile noastre la ele. Sensibilitatea la acele
acte si cuvinte si puterea rispunsurilor la ele sunt slabite §i Intrerupte mult si des
de pdcat. Dar si pdcatul se resimte In anumite privinte de nivelul de cunoastere si
de subtierea spirituald la care a ajuns omenirea prin Revelatie. Picatul poate lua
forme mai rafinate. Astfel, lumea e dusi de revelatie in general inainte.

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

‘Revelatia confirmi astfel si sustine inaintarea noastrd spre o tinta finali ascen-
dentd, ficind clari indltimea acestei tinte. Dar chiar In miscarea ei naturald creatia
este insufletiti de o aspiratie profetici. Ea este migcarea revelatiei naturale spre
tinta finald. Adicd,chiar revelatia naturali are un dinamism profetic. Dar mersul
nostru inainte, in baza revelatiei naturale, spre tinta finali, nu ar fi posibil firi
luminile §i ajutorul Revelatiei supranaturale, dat fiind picatul care greveazi natura
noastrd umand. Dar nici Revelatia supranaturald nu se poate dispensa in condu-
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cerea creatiei spre tinta finald de aspiratia naturalad a ei si de simtirea naturali a
indemnului $i ajutorul lui Dumnezeu spre progres in imprejurdrile continuu noi.

Astfel, actele si cuvintele lui Dumnezeu in cele doud feluri de revelatie se
inscriu intr-un plan al Lui de conducere a creatiei spre unirea cu Sine, adici, la
indumnezeire.

i. Implinirea planului de mantuire in Hristos. Hristos prezinti ultima etapi a
Revelatiei supranaturale si implinirea planului ei. Din El iradiazi forta implinirii
acestui plan cu intreaga creatie si cu tot universul. De aceea perioada de dupi
Hristos este ultima etapi a istoriei mintuirii. Istoria in Intregimea ei este ristimpul
tnaintdrii in realizarea acestui plan, dar desivirsirea acestei impliniri se face din-
colo de istorie, in veacul viitor. Partea dinaintea acestei incheieri este propulsati
de Hristos, Care o atrage la starea eshatologici sau a desivirsirii eterne la care El a
dus firea noastri, adicd la unirea deplind cu Dumnezeu.

Astfel Hristos reprezinti culmea Revelatiei supranaturale si deplina confirmare
si clarificare a sensului existentei noastre prin implinirea acestei existente in El, in
care se realizeazd unirea maximi a noastrd cu Dumnezeu si, prin aceasta, si
desdvirsirea noastrd. Dar odatd cu aceasta se aratd ci absolutul spre care aspirim
nu are un caracter impersonal, ci e Persoani. Iar noi intrind in comuniune maxim¥
cu Absolutul ca persoani ne impirtdsim si noi de absolut. Noi suntem chemati s
devenim un absolut dupa har prin participarea la Absolutul personal prin naturi.
Absolutul personal prin naturd vrea sd Impartiscascd persoana umand de carac-
terul Sau absolut, intrucdt Se face El insusi om. Persoana constientd este deja prin
creatie un absolut virtual printr-o anumitd participare. De aceea peste ea nu se
poate trece. Persoana noastrd nu participd la absolut prin faptul ci se trece peste
ea, ci rimanind om si fiind confirmat In aceastd calitate. fntruparea lui Dumnezeu
ca om duce la desavirsire absoluta aspiratie a noastri prin participare. De aceea
dincolo de intruparea si invierea Fiului lui Dumnezeu ca om nu mai pot fi alte acte
esential noi ale Revelatiei supranaturale. Istoria méntuirii are acum rostul si dea
celor ce cred ocazia de a se face capabili pentru participarea deplini la Absolutul
personal, impreund cu Hristos sau in Hristos.

C

Lucrarea Cuvintului lui Dumnezeu si 2 Duhului
Sfint in desfigurarea Revelatiei dumnezeiesti

Progresul in istoria méntuirii, determinat de Revelatie, este un progres in
cunoasterea §i realizarea sensului existentei noastre in Dumnezeu ca comuniune
directs si desavargitd cu Absolutul ca persoand si, in El, cu toate persoanele seme- .
nilor nostri; este un progres in cunoagterea si realizarea planului de mintuire al lui
Dumnezeu. Corespunzitor cu aceasta, Revelatia este opera Fiului §i Cuvintului lui
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Dumnezeu dupi al Cirui model e creat omul, intrucit gi Fiul I§i are originea in
Tatdl si rispunde chemdrii Lui; dar este si opera Duhului Sfint, ca Cel ce ne spiri-
tualizeazi continuu intirindu-ne tot mai mult in libertatea iubitoare eliberatd de
automatismul naturii. Progresul in aseminarea omului credincios cu Fiul si
Cuvintul lui Dumnezeu se realizeazi prin aceea ci El insugi ne vine prin istoria
Revelatiei tot mai aproape. Apoi, ludnd El insusi chipul nostru ca sa-l1 refacd unin-
du-l cu Sine ca model, ne ridicd pani la deplina actualizare a noastrd prin invierea
si Iniltarea umanititii noastre asumate de El, ca bazi a Invierii si indl{irii noastre.
Este in acelasi timp un progres in spiritualizarea noastrd, fird de care nu vom
putea invia intru slavi gi nu ne vom putea inil{a Ia cer. Aceastd impreuni-lucrare a
Cuvintului lui Dumnezeu si 2 Duhului Sfint se poate observa intdi in Revelatie
pani la incheierea ei in Hristos, $i apoi prin Bisericd, prin Scripturd si prin Traditie.
in special rolul important al Sfintului Duh in realizarea Revelatiei si in eficienta ei
ulterioard arati cd revelarea Logosului ca sens suprem al existentei si intruparea
Lui In natura umani sunt solidare cu actul de spiritualizare a naturii umane, efec-
tuata prin Duhul Sfint, si progreseazi impreuni.
~ Cuvintul lui Dumnezeu care prin Revelatia Vechiului Testament ne pregiteste
pentru primirea Lui, apoi Se intrupeazd, inviazi si ne atrage si pe noi spre inviere
$i spre unirea vesnicd cu El, Se descopera iIn calitate de sens deplin al existentei
noastre, plin El insusi de puterea luminitoare si atractivi. Invierea noastri in
Hristos este astfel scopul Revelatiei si al lumii. Dar Duhul Sfint aduce in noi pu-
terea acestui sens, dindu-ne §i capacitatea si ne insusim acest sens al existentei si
s4 ne imprimam de el. Sfintul Atanasie cel Mare a spus: "Cuvintul a asumat trupul,
pentru ca noi s3 primim pe Duhul Sfant. Dumnezeu S-a ficut purtdtor de trup,
pentru ca omul si poatd deveni purtitor de Duh"8, Sfintul Simion Noul Teolog
considerd cd scopul intregii opere a mintuirii noastre prin Hristos este sa primim
pe Duhul Sfint. La rindul sdu, Nicolae Cabasila spune: "Care este efectul §i rezultatul
actelor lui Hristos?... Nu e alul decit coborarea Sfintului Duh peste Biserici".
Mintuitorul insugi a spus: "E de folos pentru voi ca si M3 duc Eu... Eu voi ruga pe
Tatil si v va da un alt Mangéietor ca si fie cu voi in veac" (In. 14, 16; 16, 7).
Cuvantul si Sfintul Duh sunt cele doud Persoane care efectueazd impreuni §i
actualizeazi in mod solidar toati revelatia si eficienta ei pani la sfirgitul lumii. Ei
sunt "cele doud miini ale Tatalui", adicd cele dous Persoane lucritoare, dupi
expresia Sfantului Irineu. Ele fac impreuni striveziu pe Tatdl in mod progresiv:
“Strilucirea Treimii iradiazi progresiv'10, Intre Cuvintul si Duhul Sfint existi o re-
ciprocitate continud a reveldrii $i Ambii implinesc o revelare comuni a Tatilui si o
spiritualizare comuni a creatiei. Niciodatsd Cuvintul nu e lipsit de Duhul, Care ne

8. Despre intruparea Cuvéntului, 8, P.G., 26, col. 996 C.
9. Explicarea dumnezeiegtii Liturghii, cap. 37; P.G., 150, 450.
10. Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuvantul 31, 26-27; P.G, 36, col. 161.
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face si primim pe Cuvantul, si nici Duhul S$fint, de Cuvintul cu Care ne uneste tot
mai mult. Dar fiecare din Cei doi are pozitia proprie In actiunea revelatoare, con-
form pozitiei din viata internd a Sfintei Treimi. De aceea sunt mereu impreuni.
Precum in Sfinta Treime, Duhul Sfint odihnind peste Fiul, sau strilucind din ER1,
arati Tatalui pe Fiul, iar Fiul aratd Tatilui pe Duhul, existind intre Ei o reciproci-
tate!2, tot asa in Revelafié si in eficienta ei ulterioard Fiul trimite in intimitatea
noastrd pe Duhul si Duhul il trimite pe Fiul, sau il aduce in fata vederii noastre
sufletesti, sau chiar in noi. Fericitul Augustin spune: "S$1 nu gindim ci Fiul a fost
trimis in asa fel de Tatil, ci n-a fost trimis si de Duhul Sfint*13. Iar Sfintul
Ambrozie zice: "Tatil si Duhul trimit pe Fiul; la fel, Tatil si Fiul trimit pe Duhul*}4,
Dumnezeu ne vine aproape in starea Sa de comuniune, pentru ca si ne imprime §i
noui aceasti stare si acest elan al comuniunii.

Lucrarea revelatoare comuni $i complementara a Fiului si a Sfintului Duh are
o dezvoltare. Paul Evdokimov vede aceastd dezvoltare ca o alternare a lucrarilor
mereu mai vidite ale Duhului si ale Cuvantului. In Vechiul Testament, Duhul Sfant
a pregitit venirea Cuvintului in trup, iar Acesta, odati venit in trup, pregiteste
venirea Duhului, Care va pregiti pand la sfirsitul lumii a doua venire, cea intru
slav4, a Cuvantului intrupat, inviat si Indltat. "Prin gura proorocilor tot Vechiul
Testament este o Cincizecime preliminard in vederea aparitiei Fecioarei §i a acelui
"Fie* al ei" . Apoi "Cincizecimea apare ca scopul ultim al iconomiei trinitare a
mantuirii. Urmand Pirintilor bisericesti se poate chiar spune ci Hristos este marele
inainte-Mergator al Duhului Sfint"1¢. Pe de alti parte, Evdokimov observi ¢4 Duhul
Sfant si Cuvintul sunt mereu impreund, dar intr-o perioads Se afld Unul pe planul
prim, iar in alta perioad4, Celilalt: "In timpul lucrarii pimantesti a lui Hristos, relatia
oamenilor cu Duhul Sfant se efectua prin si in Hristos. Din contri, dupi Cincizecime,
relatia cu Hristos se efectueaza prin si in Duhul Sfint. iniltarea suprimi vizibilitatea
istoricid a lui Hristos. Dar Cincizecimea restituie lumii prezenta interiorizati a lui
Hristos si acum [l reveleazi nu in fata, ci in interiorul ucenicilor S3i"17,

in Vechiul Testament cuvintul lui Dumnezeu este inci un cuvint cu reduse
efecte duhovnicesti si prea putin revelat In adancimile spirituale ale omului,
datoritd nivelului redus al sensibilitatii spirituale a acestuia. De aceea puterea lui
Dumnezeu se manifestd nu numai prin cuvintul Insusi, ci i prin acte insotitoare
dar exterioare cuvéntului, caci ele impresionau mai mult poporul la nivelul spiri-

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

12. losif Vrienie, Cuvinte 24 pentru purcederea Sfintului Duh, Buziu, 1832,

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

14. De Spiritu Sancto, 111, 1, 8 si 3; P.L., 16, col. 811-812.

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

16. Op. cit., p. 89.

17. Op. cit., p. 90.
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tual coborit la care se afla. Cind Moise primeste pe Sinai Legea, sau cuvintul con-
centrat al lui Dumnezeu, "muntele fumega tot, ca Se pogordse Dumnezeu pe el in
foc si se ridica de pe el fum ca fumul din cuptor, si tot muntele se cutremura pu-
ternic' (les. 19, 18). Aceasta dovedea celor care il asteptau, pe de o parte prezenta
jui Dumnezeu, pe de alta punea o perdea intre Dumnezeu si ei. Acest lucru se
petrecea si dupd aceea: *lar dupd ce intra Moise in cort, se pogora un stilp de nor
si se oprea la intrarea cortului $i Dumnezeu griia cu Moise" (Ies. 33, 9).

Peste Cuvint, sau peste Moise care il reprezenta, a stat un zabranic pini la
intruparea Cuvintului ca om. lar Duhul nu iradia in Vechiul Testament in chip
aratat, decit arareori. In Vechiul Testament Cuvantul lucra asupra subiectelor
umane, insuficient pregitite spiritual, sub acoperamintul Legii. De aceea, paralel,
Cuvantul le impresiona prin acte de putere. Oamenii erau atunci impresionati mai
mult de strilucirea celor exterioare. Chiar slava lui Dumnezeu li se arita intr-un
mod oarecum exterior. Sfantul Apostol Pavel zice: "Avand deci o astfel de nadejde,
noi lucrdm cu multa indrizneald $i nu ca Moise, care isi punea un vil pe fata sa,
ca fiil lui Israel sd nu vadid sfarsitul strilucirii exterioare (prin privirea celei inte-
rioare). Dar mintile lor s-au invartosat, cici pand in ziva de azi la citirea Vechiului
Testament rimane acelasi val, neridicindu-se. Caci vilul se desfiinteazi in Hristos.
Deci pana si astazi, cind se citeste Moise, sta un vil pe inima lor. lar cind se vor
intoarce citre Domnul, vilul se va ridica" (2 Cor. 3, 13-16).

Dar in persoanele din Vechiul Testament, cu o sensibilitate sporitd pentru
Duhul, din Cuvanuwl iradia si Duhul. Prin aceasta nu numai Duhul Sfint pregitea
pe cei din Vechiul Testament pentru primirea Cuvintului in trup, ci Insusi
Cuvantul pregdtea prin Duhul aceastd venire a Sa in trup. Iar dupd inaltarea Sa la
cer, tot El pregiteste, prin Duhul ce iradiazi din El, venirea Sa viitoare intru slava.
"Precum inainte de venirea vazuta si in trup, Cuviantul lui Dumnezeu venea spiri-
tual la patriarhi si prooroci, preinchipuind tainele venirii Lui, tot asa si dupd
aceastd sosire vine nu numai In cei ce sunt prunci, nutrindu-i duhovniceste si
duciandu-i la viata desavarsirii cea dupd Dumnezeu, ci §i in cei desavirsiti, desem-
nindu-le de mai inainte forma venirii Lui viitoare in chip ascuns, ca intr-o
icoana"18,

In Vechiul Testament, pe misurd ce apar oameni capabili de Duhul in urma
pregatirii prin Lege, lucrarea Acestuia iradiazi mai intens in ei din Cuvintul dum-
nezeiesc, Acesta e indeosebi cazul cu proorocii. Insusi Cuvantul ce li Se comunica
lor e mai plin de Duhul, sau de o spiritualitate intrinsecd. Prin aceasta oamenii
sunt pregititi pentru sialisluirea intreagid a Duhului Fiului in natura umand, odata
cu intruparea Acestuia ca om.

Aceasta se intdmpld cdnd oamenii sunt pregitifi pentru a simti iradierea
Duhului prin natura umani luati de Cuvantul, cdnd aceastd naturd e ridicatd la
atita capacitate pentru divin, incat poate primi pe Duhul cu toata sensibilitatea i i

18. Sfintul Maxim Mirturisitorul, Capete gnostice, 11, 28; Filoc. rom., vol. 11, p. 117.
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poate iradia spre alii oameni, acestia ingisi deveniti capabili de perceperea Duhului
prin uman. Duhul Sfint §i-a ficut acum centrul Siu de actiune si de iradiere,
impreuni cu Cuvintul lui Dumnezeu, in fiinfa umani. Acum iese pe primul plan
rolul Sau cel mai propriu, care este cel de sfintire i de indumnezeire a fiinjelor
umane. Spiritul uman se descoperd acum ca avind cea mai mare conformitate
potentiald cu Duhul Sfint.

Revenirea deplind a Duhului Sfint in fiinfa umanid are loc in Hristos, pentru ci
in Acesta, Insusi ipostasul dumnezeiesc al Cuvintului devine ipostasul naturii
umane, ardtindu-ne-o pe aceasta capabild de unirea in cel mai inalt grad cu
Dumnezeu. De acum Duhul Sfant isi are centrul Lui de iradiere in Cuvintul
devenit om, sau in Omul care este si Dumnezeu.

Aceasta reprezintd induhovnicirea cea mai naltd a fiintei umane.

Insa rezultatul deplin al lucrdrii Duhului in umanitatea lui Hristos este Invierea
Lui. De aceea, din starea Lui inviati iradiazi intreaga lucrare a Duhului.

P4ni ce nu a inviat Hristos, Duhul Sfint iradia oarecum in chip ascuns din El,
cum iradia In chip ascuns §i din cuvintul Vechiului Testament. Dar Hristos insusi
simtea toatd lucrarea Duhului in Sine, fiind proprie firii Lor comune, precum o
simteau Intr-o anumitd masuri §i ucenicii si toti cei mai apropiati de El. Dar pentru
ceilalti ascunderea Duhului continua. Totusi, cei ce aveau ochi s vadi si urechi sd
audi sesizau Duhul din El cu mult mai intens decit il simtea poporul Israel in
Moise si in proorocii Vechiului Testament.

insa de la inviere Duhul copleseste trupul lui Hristos si de la Cincizecime cei
care cred in Hristos simt deplina putere a Duhului iradiind din Hristos. Dar trupul
Lui nu-l vid pentru ci ochii lor sunt trupesti si vid Incid numai cele aritate
trupeste. Dar la invierea lor, cand si ei vor fi devenit in intregime lumini, ciand si
trupul lor va fi coplesit de Duhul, vor sesiza trupul lui Hristos - prin sensibilitatea
spirituald a trupului lor, sporitd la maximum pentru prezentele nevizute - coplesit
de spiritualitate sau ca organ deplin transparent al Duhului.

Deci nu e vorba de o alternare intre prezenia directd si indirectd a Fiului si a
Sfintului Duh, ci de un progres in induhovnicirea noastrd odatd cu progresul
Revelatiei. Revelatia culmineazi in coborirea Duhului Sfint la Cincizecime, pentru
¢4 aceastd coborire e in functie de Invierea si Inalfarea lui Hristos cu trupul, ca
spiritualizare maximd a acestuia. Prin aceasta incepe aplicarea efectului Revelatiei
la noi, adicid conducerea noastrd spre invierea si inilfarea cu trupul de citre Duhul
lui Hristos, Cel Inviat si niltat, adica nu numai de Duhul, ci si de Hristos nsusi.

In invierea lui Hristos, sau in trupul Lui devenit transparent prin Duhul si pen-
tru Duhul, ni se aratd in ce scop e creatd lumea; iar in invierea noastri finali, cind
si trupurile noastre vor fi deplin transparente prin Duhul, printr-o unire desiavarsitd
cu Hristos, aceasts stare va fi realizatid pentru toatd creatia.

Aceasta arati cid Revelatia constd nu atdt in descoperirea unei sume de
cunostinte teoretice despre un Dumnezeu inchis in transcendenta Sa, ci in actiunea
de coborare a Lui la om si a inAltarii omului 1a El pini la realizarea unirii maxime
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in Hiristos, ca bazd pentru extinderea acestei uniri intre Dumnezeu si toti camenii care
cred in El. Cunostingele date in Revelatie infitiseazi aceasti actiune de coborire a lui
Dumnezeu si de indltare a omului care crede. Cuvintele tilmicesc doar actiunea
aceasta a lui Dumnezeu, fiind totodatd si indemnuri pentru noi de a colabora, ca
aceastd unire si se facd si intre fiecare dintre noi si Dumnezeu. Cici unirea maximi a
lui Dumnezeu cu omul care crede nu se face fird colaborarea liberi a acestuia.

Revelatia are loc, asadar, prin acte si cuvinte, prin lumini $i putere; ea este
acfiune luminitoare si luminid transformatoare a celui ce crede. Ea descoperi nu
numai ceea ce face Dumnezeu pentru om, ci $i ceea ce va deveni el prin actiunea
lui Dumnezeu i prin colaborarea sa; ea descoperd si sensul si scopul final al exis-
tentei umane, sau starea finald pentru care suntem destinati si care constituie Insisi
deplina realizare a noastr3.

De aceea Revelatia constd nu numai intr-o sumi de acte realizate de
Dumnezeu si in tilm¥cirea lor prin cuvintele Lui, ci si in anticiparea si descrierea
tintei finale a creatiei, al cirei inceput de realizare 1-a pus prin actele sivirsite.
Revelatia are si un caracter profetic, eshatologic. Dar Dumnezeu profeteste prin
Revelatie aceastd (intd finald a creatiei, nu printr-o stiint care prevede in mod
obiectiv si pasiv dinainte unde va ajunge creatia prin ea insisi, ci prin aritarea ci
va conduce El insusi acolo creatia, cu colaborarea ei liberd, prin toate actele de
putere sdvirsite. Actele de putere §i cuvintele lui Dumnezeu cuprinse in Revelatie
isi exercitd o eficientd pani la implinirea scopului lor deplin. Adicd Revelatia
rimane activd si in ea se descrie si aceastd eficientd in continuare a ei. Dumnezeu,
descoperindu-Se in Revelatie ca factor mintuitor activ, profeteste totodatd cum va
conduce creatia la tinta finald prin actele, sau mai bine zis prin stirile dinamice ce
le-a realizat In Hristos ca acte continui ale Sale. El Se prezintd in Revelatie si ca
Profetul care va realiza profetia Sa.

Hristos e supremul Prooroc. in acest sens Revelatia rimine activi, desi pe de altd
parte continutul ei s-a incheiat, Intrucit in ea s-a pus baza dinamici a tot ce se va con-
tinua a se face gi s-a indicat tot ce se va face. Dumnezeu, Care a lucrat in cursul
Revelatiei, lucreazi la fel in continuare, Fiul lui Dumnezeu, venind la sfirsitul Revelatiei
prin intrupare in maxim¥ apropiere de noi, devenind prin Inviere, ca om, organul
maximei eficiente asupra noastr3 prin Duhul Sfint, pentru a ne duce si pe noi la aceeasi
stare, rimane in aceasti apropiere si eficienti maximi transformatoare a tuturor celor
create. Logosul, ca sens al tuturor celor create, a devenit prin intrupare, inviere si prin
cobordrea Duhului Sfint sensul si scopul interior al lor, sensul si scopul care nu numai
le aratd ce vor fi, ci le $i conduce prin Duhul spre ceea ce acestea trebuie si fie,
descoperind totodatd in El sensul realizat al creatiei si al Revelatiei.

Dar Hristos cel revelat in sensul acesta riméne si lucreazd mai departe in
creafie, sau permanentizeazi Revelatia deplini in eficienta ei spre a conduce pe
cei ce cred citre unirea cu El si indumnezeire, si anume, prin spiritualizarea lor
treptatd prin Duhul Sfint, folosind trei mijloace concrete si unite: Biserica, Sfanta
Scripturd si Sfanta Traditie.



III

Lucrarea lui Hristos si a Duhului Sfint,
de pistrare a Revelatiei in eficienti,
prin Sfinta Scripturd §i Sfinta Traditie
in cadrul Bisericii

Revelatia supranaturald s-a incheiat in Hristos. Cici in El a ajuns la implinire
ca In primul exemplar planul de mintuire si de indumnezeire a creatiei. Mai sus
nu poate duce acest plan. Dumnezeu nu vine mai aproape de om decit a ficut-o
in Hristos. Unirea intre Dumnezeu si om nu poate Inainta mai departe. Noi nu
putem Inainta la o mai mare implinire decit in Hristos.

Dar aceasta nu inseamni ci - prin insusi continutul ei - Revelatia supranatu-
rald nu poate fi activi mai departe. Ca Dumnezeu venit in maxima apropiere de
noi, ca om ridicat prin unirea cu Dumnezeu intr-o persoand la suprema iniltime,
ca plan al lui Dumnezeu ajuns si concretizat in El la ultima implinire, Hristos
incepe lucrarea de extensie a stdrii realizate in El, la noi tofi.

Starea Lui are un caracter dinamic. Ca Dumnezeu El vrea si realizeze in
umanitatea Sa apropierea cu tofi camenii, ca $i cu niste parteneri egali cu Sine,
mentinand identitatea personald a fiecidruia; prin aceasta vrea sa duci pe fiecare la
nivelul de realizare umani maximali. Cu alte cuvinte, El vrea si extindi planul lui
Dumnezeu realizat in EL

Dar El e mai presus de toti. Cici El nu e o persoani umani care a avut nevoie
de mantuire si, in vederea acesteia, a fost unitd cu Dumnezeu. El a asumat natura
umand neipostaziatd in ea insisi, ci In Ipostasul Lui propriu, pentru a face din ea
mediul fundamental prin care si extindi la tofi oamenii indumnezeirea la care a
fost ea ridicatd. Dar tocmai prin aceasta Hristos poate realiza opera aceasta de
mAantuire si Indumnezeire a tuturor, cum n-ar fi putut s-o faci nici un om. El nu e
o persoani umani unita cu Persoana divini; pentru ci In aceastd situatie ar fi
putut fi orice om, intrucat n-ar fi centrul uman care este si Dumnezeu. in acest caz,
prin comuniunea cu Hristos nu s-ar realiza comuniunea cu Dumnezeu Insugi, dupi
care aspir4 fiinta noastrd. Hristos e Persoana divina care Ea insisi, fiind si om, face
posibild, prin comuniunea accesibild cu Ea ca om, comuniunea tuturor cu
Dumnezeu insusi, sau cu Persoana absoluti. El este centrul i fundamentul actiunii
de extindere a mantuirii si de indumnezeire la toti cei ce cred. in El planul de
mintuire s-a realizat ca intr-un fundament.
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Actiunea de extindere a acestui plan o face Hristos tot prin Duhul Sfant: prin
Duhul Sfint a comunicat Revelatia si a creat si sustinut comunitatea poporului
Israel in faza ei nedeplind. Tot prin Duhul Sfint se mentine in eficienta ei continui
Revelatia incheiatid, credndu-se si sustindndu-se comunitatea superioard si univer-
sald a Bisericii. Biserica este dialogul lui Dumnezeu cu credinciosii prin Hristos in
Duhul Sfant. Dialogul purtat inainte de Cuvantul de departe, ajunge dialog intim
prin intruparea Fiului lui Dumnezeu ca om si incepe si se extindid prin Biserici.
Astfel Biserica este Revelatia supranaturald, incheiatd in Hristos, in eficienta ei
asupra noastri in cursul vremii, prin Duhul Sfint; este Revelatia supranaturali,
ajunsi la deplinitatea ei in Hristos, in actiunea de extindere si de rodire deplini in
cei ce cred. Biserica e Hristos unit in Duhul Sfant cu cei ce cred, asupra cidrora §-a
extins si prin care se extinde actiunea Sa de atragere a lor, prin dialogul cu ei, in
procesul de aseminare cu El. Credinciosgii, prin sensibilitatea produsd in ei de
Duhul Sfant in Biserica, iau cunostin{d de puterea lui Hristos in care e Implinitd
toata revelatia gi iau cunostintd si de actiunea acesteia In ei. Dar nu descoperd o
revelatie noud sau un plus de revelatie pe lingd cea implinitd in Hristos. Revelatia
continui sa fie activd prin Duhul Sfint in lume, in si prin Biserici, dar nu continui
sd se intregeasci cu parti noi. Ea e intreagi in Hristos si din El lucreazi intreagi in
si prin Bisericd asupra fiintelor congtiente care cred si primesc credinta. Lumina si
puterea ei au ajuns Ja zenit in soarele Hristos.

Biserica este Hristos ca Revelatie deplina in continuarea eficientei Lui. Din El
continud ea si lumineze si si incdlzeascd prin Duhul Sfint in mod integral nu
numai pini la sfarsitul timpului, ci in vesnicie, in si prin Biserica de pe pimant i
din cer, din Trupul Lui ca forma de comuniune cu El si intre ei, a celor ce cred.
Daci Revelatia devenitd realitate deplind in Hristos are in ea un dinamism profetic,
un profetism In miscare, actiunea ei pani la tinta finala este implicatd in dinamis-
mul ei profetic, care se sdviarseste in si prin Biserica.

Biserica are deci, prin Duhul S$fint, misiunea’de a face eficientd nu indiferent
care revelatie, ci Revelatia implinitd in Hristos, sau pe Hristos ca Incorporarea
Revelatiei depline si in tensiunea profetici reala implicata in El. Ea are deci si misi-
unea de a pistra prin Duhul Sfint Revelatia implinitd in Hristos, care o face aptd si
discearni autenticitatea Revelatiei, in deplinitatea si in tensiunea ei spre {inta
finala adeviratd. Duhul Sfant o mentine ca mijloc adecvat de actualizare si martora
a Revelatiei autentice si, prin aceasta, de realizare a existentei umane in Hristos.
Revelatia aceasta este, in acest sens, neschimbata obiectiv atat in Sfanta Scripturi,
cat si in Sfanta Traditie. Deci Biserica, prin Sfinta Scripturd si prin Sfinta Traditie,
mentine in intelesul ei adevirat Revelatia in actiune. Actiunea ei nu e altceva decit
punerea in lucrare a Revelatiei pistrate in intregul ei, pregitirea credinciosilor
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pentru lucrarea ei, sau a lui Hristos tdlmacit in Sfinta Scripturd si comunicat prin
Sfanta Traditie.

Daci Scriptura si Revelatia isi au concretizarea lor deplini in Hristos, Biserica
nu se poate dispensa de ele, cu afirmatia ci are pe Hristos insusi. Cici ele sunt
expresia autenticd a lui Hristos si nu se pot gisi alte expresii autentice mai depline
ale lui Hristos, iar Biserica nu poate rimine nici cu un Hristos neexprimat. Cici un
Hristos neexprimat nu-$i poate manifesta eficienta. Dar avind pe Hristos lucritor in
ea prin Duhul Sfant, Biserica e singurd capabili s4 Inteleagi si sd interpreteze in mod
autentic Scriptura, ca alcituita din etape, din cuvinte gi din acte ce exprimi pe
Hristos cel inviat si duc pe cei ce cred spre implinirea lor in Hristos cel adevirat.

Duhul lui Hristos ne sensibilizeazid pentru Hristos si ne uneste cu El in
Biseric#, pentru ca focul Duhului care se propagd din Hristos nu se poate despirti
de sensibilitatea umani comun# pentru Hristos. El Se manifestad ca lucrator prin
focul credintei lucritoare. Focul acesta este viata in continud desdvarsire a comuni-
unii cu Hristos. Duhul aduce viata pentru cid realizeazd comuniunea cu Hristos.
Prin Duhul credinciosii nu sunt legati in izolare de Hristos, ci impreuna. Cel ce
ajunge la credinta in Hristos ajunge prin credin{a sau prin sensibilitatea altuia.
Sensibilitatea interpersonali a credintei in care Se manifestd Duhul Sfant ii leagi pe
cei ce cred in comunitatea credintei sau in Bisericd. Sensibilitatea bucuriei pentru
comuniunea cu Persoana absoclutid a lui Hristos se extinde in bucuria comuniunii si
a faptelor de comuniune cu altii, in participarea altora la Persoana absoluti a lui
Dumnezeu, venitd la nivelul comuniunii cu ei in Hristos.

De aceea Biserica nu e numai singura care intelege Scriptura si ‘Tradifia ca
exprimarea vie si dinamica a puterii lui Hristos - {inta noastra finala -, ci si singura
care pune in actualitate aceasta putere, sau cdldura ei, prin sensibilitatea
interumani produsa de Duhul Sfant.

A
Modurile de pistrare a Revelatiei supranaturale

1. Sfinta Scripturi i legitura ei
cu Biserica prin Sfinta Traditie

Dialogul viu al Bisericii cu Hristos se poartd in mod principal prin Sfanta
Scripturd si prin Sfinta Traditie. Sfinta Scripturd este una din formele in care se
pistreazi Revelatia in eficienta ei, ca apel al lui Dumnezeu in continuare. Ea este
expresia scrisd a Revelatiei Implinite in Hristos. Ea prezinti pe Hristos in forma
cuvintului Lui dinamic $i a cuvantului tot aga de dinamic al Sfintilor Apostoli
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despre faptele Lui mintuitoare, in eficienta permanenti a lor. Dar ea descrie §i
modul in care Dumnezeu a pregitit mantuirea noastrd in Hristos si modul in care
Hristos continuid si lucreze prin extinderea puterii Lui, pentru aseminarea noastra
cu El, pini la sfarsitul lumii. Prin cuvantul ei, Hristos continui si ne vorbeasci si
noud, si ne provoace la rispuns cu fapta, s lucreze astfel si in noi. Noi simtim
prin cuvantul Scripturii cd Hristos continud s4 lucreze in noi prin Duhul Lui cel
Sfant: "latd Eu cu voi sunt In toate zilele piand la sfarsitul veacului® (Mt. 28, 20).
Sfanta Scripturd e Fiul si Cuvantul lui Dumnezeu care S-a tilmicit pe Sine in
cuvinte, in lucrarea Lui de apropiere de oameni pentru ridicarea lor la El, pani la
intruparea, invierea si inaltarea Lui ca om. El lucreazid prin cuvintele acestea, prin
care Se tilmiceste pe Sine, asupra noastrd, pentru a ne conduce $i pe noi la starea
la care a ajuns El. Scriptura redi ceea ce continui s% faci Fiul lui Dumnezeu cu noi
din aceastd stare de Dumnezeu si om desdvarsit, deci Scriptura tdlmiceste lucrarea
prezenti a lui Hristos. Cici Hristos, rimandnd mereu viu §i Acelasi, Se tilmiceste prin
aceleasi cuvinte, dar ca Cel ce vrea si ne faci si pe noi asemenea Lui.

Sfintul Maxim Mdrturisitorul mentionind cele doui expresii ale Sfintului
Apostol Pavel despre "sfirsitul veacurilor ajuns la noi" (1 Cor. 10, 11) si despre
veacurile viitoare in care "Dumnezeu va arita bogitia covirsitoare a harului Sau,
prin bunitatea ce a avut-o citre noi intru Hristos Iisus" (Ef. 2, 7), spune: "Odati ce
veacurile rinduite de mai Tnainte pentru lucrarea prin care Dumnezeu avea si Se
facd om au luat sfirsit la noi, Dumnezeu implinind cu adevirat intruparea Sa
desivarsitd, trebuie sa asteptim de aci Inainte celelalte veacuri ce vor veni, care
sunt rinduite pentru lucrarea indumnezeirii tainice si negriite a oamenilor'’”. Dar
bogitia ce ne-o va aridta Dumnezeu in veacurile viitoare, bunitatea Lui integrald
fati de noi cuprinsi in Hristos, e descrisd in Scripturi. in felul acesta Sfanta
Scripturd nu e numai o carte prin care pistrdm in memorie ce a ficut Dumnezeu
prin pregitirea intrupirii si prin intruparea Fiului S4u, ci si o carte care ne spune
ce face si va face Fiul lui Dumnezeu cel intrupat si inviat pini la sfarsitul
veacurilor pentru a ne conduce si pe noi la inviere. Cici In Scripturd e descrisd nu
numai actiunea de cobordre a lui Dumnezeu pe pimint spre noi pini la Intru-
parea Sa, ci si inceputul ridicdrii noastre la indumnezeire, ficut prin inviere, si
inceputul extinderii actiunii Lui din starea de inviere in Biserica incepitoare, ca
model al actiunii Lui pani la sfarsitul lumii. Pentru ci in Hristos cel sculat din morti
si asezat de-a dreapta Sa, Dumnezeu ne-a aritat ce ne va da si noud in veacurile
ce urmeazd dupid invierea Lui, temelie a vietii noastre eterne. Cici in Hristos sau
“impreuni cu E! ne-a sculat i Impreuni ne-a asezat intru cele ceresti* (Ef. 2, 6).
Sfianta Scripturd este astfel o carte pururea actuald. "Cerul si pamintul vor trece,
dar cuvintele Mele nu vor trece" (Mt. 24, 55; Mc. 13, 31; Lc. 21, 33).

19. Raspunsuri citre Talasie, 22; Filoc. rom., vol. 111, p. 70.
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Cuvintele lui Hristos trebuie crezute intrucdt sunt cuvinte ale lui Dumnezeu
(In. 3, 34); la fel cele ale Apostolilor despre El, pe baza cuvintelor si faptelor Lui
(Fapte 4, 29; 13, S, 7 si 46; 6, 2; 6, 7; 8, 14; 16, 32; 17, 13). De aceea cuvintele
acestea se implinesc in cei ce le ascultd. Cici ele sunt "duh si viatd" (In. 6, 63),
sunt "cuvinte ale vietii vegnice" (In. 6, 68). Dar ele pot fi crezute si produc viata
vesnica in cei ce le aud numai dacd lucreazi Duhul in ei. "Cel care este de la
Dumnezeu ascultd cuvintele lui Dumnezeu; de aceea voi nu le ascultafi, pentru ci
nu sunteti ai lui Dumnezeu" (In. 8, 47). Dar Duhul care produce credinta in cel ce
le aude este Duhul lui Hristos. Hristos este sensul ultim al nostru, sau in El se
implineste sensul ultim al nostru, prin sensibilitatea produsa si intrefinuti in noi de
Duhul Sfant. Prin urmare, insusi Hristos lucreazi prin Duhul S3u In cel ce aude
cuvintele Sale, neopunindu-Se continutului lor. Astfel, Scriptura este una din
formele prin care cuvintele lui Hristos se pistreazi nu numai In cuvintele rostite
odinioard de Hristos, ci si in cuvintele pe care El ni le adreseazi continuu.,

Sfinta Scripturd d4 mirturie despre lucrarea Duhului care se sivirsea in cei ce
ascultau cuvintele lui Hristos, sau cele ale Apostolilor despre Hristos pe baza
cuvintelor si faptelor Lui, dup4 indltarea Lui la cer: "Mulii din cei ce auziseri
cuvantul au crezut" (Fapte 4, 4). "fnci pe cind vorbea Petru aceste cuvinte, Duhul
Sfant a venit peste tofi cei care ascultau cuvanwl" (Fapte 10, 44).

Scriptura nu ne spune daci ar fi venit cineva la credin{d prin simpla citire a
cuvintelor lui Dumnezeu, cuprinse in ea. Desigur ci aceasta s-ar putea explica din
faptul ¢4 nu exista o Scripturd despre Hristos in timpul de cind avem mirturiile ei
de mai sus. Totugi, in general, cuvantul Scripturii are putere cind e comunicat de
un om credincios alwia, fie prin repetarea lui asa cum se giseste In Scripturi, fie
explicat. Caci in credinta dintre ei lucreazi Duhul Sfiant. Credinta, ca Jucrare a
Duhului, vine in cineva prin altul, dar numai cind acel altul comunici cuvintul
Scripturii insusgit si marturisit cu credin(d, sau cu sensibilitatea comuniunii in Duhul.
Scriptura isi activeazi puterea ei in comuniunea intre persoane, in transmiterea
cuvantului ei cu credintd de la o persoani la alta, de-a lungul generatiilor. A
trebuit si fie de la Inceput persoane care au crezut, nu citind Scriptura, ci prin con-
tactul cu o persoand care le-a dat credinta in continutul ei si, pe baza aceasta, au
crezut in acest continut: la inceput rostit, apoi fixat In scris. Aceastd persoand a fost
Hristos. Iar deplina vedere in adincimile Lui divine si sensibilitatea pentru ele le-a
dat Duhul lui Hristos, Care a lucrat in comunicarea acestei vederi si sensibilitagi.
De atunci cuvintele lui Hristos, sau despre Hristos, fixate sau nu in Scripturi, sunt
mijloacele exterioare de exprimare, de transmitere si de improspitare a credintei in
cadrul Bisericii, sau de la Bisericd spre cei din afara ei, concomitent cu trans-
miterea $i improspitarea lor prin Duhul Sfant.

Cand atribuim acest rol cuvintelor, nu intelegem numaidecit citirea sau
repetarea lor intocmai, ci continutul lor, care este mirturisirea despre Hristos. Dar
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chiar In acest caz e implicatd citirea continuid a Scripturii in comunitatea bi-
sericeascd de citre unele persoane, care improspdteazad circulatia continutului ei
nediminuat si nealterat in aceastid comunitate. Scriptura garanteazd in acest sens
pastrarea credintei vii si nealterate in Bisericd, desi la rindul ei este valorificata de
Duhul lui Hristos, de Duhul credintei, si pastratd in comunitatea Bisericii prin
Duhul de la intemeierea ei, dupi contactul intens al unor persoane cu Hristos.

Pe lingd aceasta, cei ce primesc credinta de la altii pe baza continutului ge-
neral al Scripturii comunicat lor, printr-un contact ulterior frecvent cu Scriptura
patrund tot mai adinc in bogitia ei de intelesuri duhovnicesti, convingindu-se tot
mai mult ci cuvintele ei nu au putut veni decit de la Dumnezeu, pentru ci au in
ele adancimile nesfirsite ale vietii dumnezeiesti. intelesurile acestea intiresc tot
mai mult credinta primitd prin altu} ca un dar al Duhului; ele rispund tot mai mult
setei de a cunoaste pe Dumnezeu si felului cum credinta asteaptd ca Dumnezeu sa
fie. Starea creatd de Duhul producitor de credintid e adincita de intelesurile cuvin-
telor Scripturii, incat nu se mai poate face o separatie intre lucrarea Duhului venitd
in noi prin altul, si efectul cuvintelor Scripturii, respectiv al continutului ei. De fapt
Duhul ni Se transmite de la altul prin cuvintul Scripturii crezut de acela, iar
imbogatirea credintei mele prin citirea Scripturii sau prin meditarea continutului ei
se face in comuniunea cu altii, in comunitatea Bisericii. Fara Scriptura, credinta ar
sldbi si continutul ei s-ar sardci in timp s$i ar deveni nesigur in sinul Bisericii; dar
fard Biserica, Scriptura nu ar fi actualizatd in eficienta ei, cici ar lipsi transmiterea
Duhului, de la cei ce cred, la cei ce primesc credinta.

Astfel, Duhul actualizeazi in comunitatea Bisericii cuvintele Scripturii. Hristos
rosteste si acum in Duhul Sfint cuvintele Sale, scotind in relief alte si alte
intelesuri ale lor, dup2 nivelul meu de intelegere duhovniceasca, dar si dupd
nivelul timpului, al comunititii bisericesti. indatd ceese trece dincolo de litera
Scripturii $i de citirea ei fard intelegerea duhovniceasci, se di nu numai de
intelesurile ei duhovnicesti, ci si de lucrarea Duhului lui Hristos sdvarsitd prin
aceste ingelesuri in cel ce citeste, sau de Hristos insusi, Care-Si descoperi tot mai
adinca bogatie spirituald a Lui. Prin aceasta credinciosii cunosc tot mai mult "care
este lirgimea si lungimea si adancimea si Indltimea" $i "jubirea Jui Hristos cea mai
presus de cunostintd", "umplindu-se de toata plinitatea Lui" (Ef. 3, 18-19). Sfantul
Maxim Mdrturisitorul spune: "E nevoie de multi stiintd (duhovniceascd) pentru ca,
inliturdnd mai intai cu grija valurile literelor care acoperd Cuvantul, si putem privi
cu mintea dezviluita pe Cuvintul insusi, stind de Sine si aritind In Sine limpede
pe Tatal, atita cit e cu putintd, oamenilor"20,

Cuvintele Scripturii sunt prilejul inevitabil pentru ca si intrim in legiturd cu
Persoana autenticd a lui Hristos deasupra lor, prin lucrarea Sfantului Duh, dar nu
numai citite In forma lor scrisa, ci §i prin cunoasterea lor in continut.

20. Capete gnostice 11, 73; Filoc. rom., vol. II, p. 194.
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Dar din acest motiv, cu Apostolii s-a petrecut gi faptul invers: intii au cunos-
cut Persoana si faptele lui Hristos, din care unele proorocite de El, si apoi "au
crezut Scripturii $i cuvantului pe care-l spusese lisus' (In. 2, 22). In sensul acesta
s-a transmis din vremea Apostolilor credinta in Persoana lui Hristos prin
propovaduire orald si apoi cei ce au crezut in El si-au confirmat si imbogatit
credinta si prin citirea Scripturii.

Totusi, ca mijloc sau prilej inevitabil prin care se mentine si intireste credinga
in Hristos, dupd ce ea s-a constituit, "toatd Scriptura este de Dumnezeu insuflati"
(2 Tim. 3,16).

Hristos care lucreazi in noi prin Duhul Sfant, comunicindu-Se asa cum aflim
in Scripturd, e in Bisericd. Biserica e trupul lui Hristos in care Acesta lucreazi in
decursul timpurilor. Biserica e plind de Hristos in lucrarea Lui mintuitoare. Dar
daci El e activ in Bisericd, Scriptura care-L descrie, cind e lucritoare, e tot in
Biserica.

Dar Revelatia, ca realitate indeplinitd in Hristos $i manifestind aceeasi efi-
cienta prin Bisericd in cursul veacurilor, reprezintd Traditia. Deci Traditia e insasi
Biserica drept formi a eficientei nemicsorate a lui Hristos, prin Duhul Sfint, sau a
Revelatiei implinite in El, de-a lungul veacurilor.

De aceea "nici o proorocie a Scripturii nu se tdlcuieste dupid socotinta
fiecdruia, pentru ci niciodatid proorocia nu s-a facut dupi voia omului, ci oamenii
cei sfinti ai lui Dumnezeu au griit, purtati fiind de Duhul Sfant" (2 Pt. 1, 20-21). in
oceanul de intelesuri ale Duhului de dincolo de liters, nu se poate vashi decit in
chip ratacitor fird cdlduzirea aceluiagi Duh, Care transmite intelegerea lor in
Biserici, de la generatie la generatie.

2. Sfanta Traditie i legitura ei cu Biserica
si cu Scriptura

Traditia e permanentizarea dialogului Bisericii cu Hristos. Continutul Scripturii
primit prin credinta ce se transmite de la Apostoli in comunitatea Bisericii, nefiind
produs omenesc, ci fiind insuflat de Duhul Sfant, trebuie pe de o parte pizit, pe
de alta adincit in intelesurile lui nealterate primite de la Sfintii Apostoli. Prin
aceasta, Scriptura se cere dupi o traditie neschimbata de la Apostoli. Aceasta e o
altd formi de pastrare si folosire in eficienta ei continui a Revelatiei integrale rea-
lizate in Hristos. Scriptura are un dinamism intrinsec. Continutul ei se vrea cunos-
cut, aplicat si trdit intr-o tot mai mare adincime si intensitate, pentru ci insusi
continutul Revelatiei, care este Hristos cel necuprins, se vrea cunoscut si insusit tot
mai mult si iubit tot mai intens. Traditia actualizeazi acest dinamism al Scripturii
fard sa-l alereze, fiind ea insasi o aplicare si o aprofundare continui a continutului
ei. Concomitent cu pastrarea ei autenticd, Tradifia efectueazd aceastd actualizare a
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dinamismului Scripturii prin calitatea ei de explicatoare adeviratd a Scripturii.
Explicarea aceasta e in esentd cea apostolicd. Sfintul Apostol Pavel, pentru
intelegerea epistolelor sale trimite la predica sa orala, care se vede ci a rimas in
comunitate ca Traditie si prin Traditie (1 Cor. 11, 2; 15, 3; 2 Tes. 2, 15; 3, 6).
Aceastd explicare sau "invitdturd apostolicd" a credintei trebuie sd rimani ca un
model permanent, ca o reguli de neschimbat (Rom. 6, 17; Iuda 3). Biserica de la
inceput staruia si era indemnata si stdruie in "invatitura apostolicid"; aceasta relata
cuvintele si faptele lui Hristos, dar era si o explicare a lor comund care in esentd
nu se ficea fird Duhul lui Hristos (Fapte 13, 12; Tit 1, 9; Evr. 13 ,9; Apoc. 2, 14).
Dar invifitura sau explicarea aceasta avea forme variate In expunere (1 Cor. 14,
26; 1 Tim. 4, 2).

Deci explicarea apostolicd, desi rimidne In esen{d aceeasi, are un principiu
dinamizator in ea. Esenta este Hristos ca Dumnezeu-Om, ca implinire a umanititii
in El prin inviere si unirea culminanti cu Dumnezeu. Dar infinitatea divini ce se
comunicd prin El umanititii se cere mereu explicati, pentru cd mereu se progre-
seazd In experienta si intelegerea ei: "Inradicinati si intemeiati fiind in jubire, si
puteti intelege impreuni cu toti sfintii care este lirgimea gi lungimea si adincimea
si Tniltimea” si si cunoasteti "iubirea hii Hristos cea mai presus de cunostinti, ca
plini sd fiti de toatd plindtatea lui Dumnezeu" (Ef. 3, 18-19). Traditia sau identitatea
cunoagterii lui Hristos std in experierea continui, aceeasi si mereu noui a jubirii
Lui mai presus de cunostin{d si de orice limita. Ea nu se poate experia decit prin
experienta concomitentd a iubirii intre toti credinciosii (sfintii), adicd in Biserici.
De aceea ea se face cunoscutd prin Bisericd. Prin Bisericd se face deci inteleasi si
exprimarea adevirata a acestei iubiri in Sfinta Scripturd (Ef. 3, 10). Asa trebuie sid
intelegem raportul intre permanentizarea Revelatiei incheiate In Hristos si noutatea
ei continud, manifestatd prin Traditie, a cdrei bazi e datdi de Apostoli. Ce aduce
atunci Tradifia nou, daci ea nu este o continuare a Revelatiei? "A intelege, a folosi,
adicd a integra in destinul nostru elementele unei Revelatii destinate tocmai a ne
face prezent in veac harul de care a vorbit Scriptura, pentru prima dati, si care are
deja o foarte lungi istorie... Prin Revelatia in Hristos s-a petrecut ceva odati pentru
totdeauna" (Evr. 7, 27 si 10, 10). "Duhul Sfint este la lucru. El e Cel ce, intre altele,
face actuald Revelatia. Revelatia este in acelasi timp in chip misterios inchisd si
deschisi, ea vine la noi prin transmitere"?1,

Dacid Scriptura n-ar avea decit un inteles ingust, literal, static, ea n-ar avea
nevoie de Traditie, de o explicare, care si-i pistreze totusi nealterate Intelesurile
apostolice originare. Atunci ar fi absurd si se mai admitd dupd ea o aplicare traitd.

21. René Voelizel, in "Actualité de la Révélation", Scrisoare deschisd adresats lui Jean
Fourastié (Rev. Réforme, nr. 19 din 1974), declara intr-o "Scrisoare deschisd citre teologi":
"una din cele mai mari erori comise de Bisericid e eroarea absurda de a fi declarat in mod
arbitrar Revelatia inchisa",
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Dacd Scriptura n-ar intentiona si treacd pe Hristos In viata oamenilor si norma
acestei vieti si fie dupd El, n-ar avea nevoie de completarea prin Traditie.

Explicarea apostolicd a continutului Scripturii, sau prima §i deplin autentica
explicare a ei, coincide In esentd cu aplicarea continutului ei, cu trecerea acestui
continut in viata omeneascd prin intemeierea Bisericii, cu precizarea concreti a
structuritlor ei ierarhic-sacramentale pe baza indicatillor Domnului, structuri
corespunzitoare multiplelor didruiri ale puterii lui Hristos, conform trebuintelor
credinciosilor, si cu precizarea modalititilor ei de viatd spirituald si de cult.
Continutul Traditiei apostolice nu e in esentd decit continutul Scripturii aplicat
vietii omenesti, sau trecut in aceasta prin Bisericd. Biserica tine deci Scriptura, apli-
cati prin Traditie, mereu noud si totusi mereu aceeasi. O {ine prin structurile ie-
rarhic-sacramentale, precizate de Apostoli ca mijloace de trecere a continutului
Revelatiei sdau a lui Hristos insusi in viata oamenilor. O fine mereu noui si mereu
aceeasi prin Traditia originard prin care Apostclii au precizat aceste structuri, prin
care Se comunicd real Hristos in cursul generatiilor, cu bogitia inepuizabild a
bunitigilor Lui. Practicarea acestor structuri ale Traditiei inseamna primirea inte-
grald a lui Hristos prin ele in Bisericd, sau a harului lui Hristos; dar aceasta nu
inseamni cd acest Hristos integral nu poate fi explicat mereu, scofindu-se la iveal
alte si alte semnificatii ale Lui, alte efecte produse de El in suflete. Traditia ca
explicare mereu imbogititd a aceluiagi Hristos nu se poate despirti de primirea Lui
ca continut neschimbat al Traditiei, de curgerea aceluiagi har al Lui, sau de pri-
mirea Aceleiagi Persoane a Lui in Bisericd prin Sfintele Taine si prin cuvintul
explicativ despre EL

Traditia are deci doud sensuri: a) totalitatea modalitdtilor de trecere a lui
Hristos in viata umani sub forma Bisericii si a tuturor lucrdrilor Lui de sfintire si
propovaduire si b) transmiterea acestor modalititi de la generatie la generatie.
G. Florovski zice: "Dar Apostolii au predat $i Biserica a primit prin succesorii lor,
episcopii, nu numai o invatitury, ci si harul Sfantului Duh". "in esents, Traditia este
neintreruperea vietii dumnezeiesti, permanenta prezentd a Sfintului Duh"22,

Traditia e permanentizarea transmiterii Aceluiasi Hristos revelat intreg - adici
intrupat, ristignit si inviat - in Biseric, adici comunicarea permanenti a stirii
finale dinamice la care a ajuns Dumnezeu prin revelatie in apropierea Lui de
oameni. Ca atare ea este prelungirea actiunii lui Dumnezeu din Hristos, descrisi
esential in Scripturd. Numai prin Traditie continutul Scripturii devine mereu viu,
actual, eficient, dinamic in toati integritatea lui, in cursul generatiilor din istorie. in
sensul acesta, ea completeazd Scriptura. Fird ea, Scriptura, sau Revelatia nu-gi
actualizeazi toatd eficienta ei, sau eficienta ei continui. Fird ea nu se poate
patrunde si trii tot continutul Scripturii. Toate cintirile bisericesti sunt pitrunse de
texte din Scripturd si toate actele liturgice si sacramentale simbolizeazi si actua-

22, Orthodoxy, Geneva, 1960, p. 40.
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lizeazd In mod eficient momente din Scripturd, din istoria Revelatiei. Dar prin
aceasta imnele i actele liturgice dau Scripturii "o adinca tilcuire dogmatici si spi-
rituald". Scriptura, fard explicarea liturgica si fird aplicarea ei in Liturghie si in cele-
lalte Taine, se usuci, se desfigureazi?3,

Traditia apostolicd e o parte a Revelatiei, cici aceasta nu putea riméine fara
aritarea modului prin care Hristos cel revelat Se comunica oamenilor.

Traditia are rolul de a pune si de a tine generatiile succesive de crestini in
legiturd cu Hristos prin faptul cd ea este in esenta atdt invocare a Duhului lui
Hristos (epiclezi in sens larg), cit $i primirea Duhului Sfint, La acestea se reduc
Sfintele Taine si ierurgiile, in care se cer si se primesc prin rugiciune harurile si
darurile Sfantului Duh, care sfintesc nu numai sufletul, ci si trupul omului si natura
inconjuritoare. Toate celelalte sfinte lucrdri ale Bisericii se incadreazi esential In
aceste doud lucrari: chemarea si coborirea Sfintului Duh. Iar viata morala si spiri-
tuald, cu Infrindrile, cu virtutile, cu pocidinta ce tin de ea, normate prin disciplina
canonicd a Bisericii, alcituieste conditia care 1i face ap{i pe credinciosi pentru o
invocare eficace a Duhului $i pentru o primire sensibild a Lui, ca §i pentru o rodire
a primirii Lui intr-o viatd dup4 chipul vietii lui Hristos, si pentru inaintarea lor in
aseminarea cu Hristos, spre comuniunea deplina cu El.

Dar toatd lucrarea sfintitoare a Bisericii, prin chemarea si primirea Sfintului
Duh si prin doxologia ei, si toata viata morala §i spirituald a credinciosgilor se
bazeazi pe actele mintuitoare ale lui Hristos, pe puterea la care a ajuns umani-
tatea noastrd in Hristos, ca si pe pilda ajutorului dat de Dumnezeu in atitea cazuri
in cursul revelatiei, pe increderea in permanentizarea iubirii lui Dumnezeu, in
Hristos, pentru oameni, manifestatd in acele acte,si pe increderea cd Hristos a
ramas in starea Lui inviatd aproape de noi. Toatd viafa credinciogilor e o imitare a
lui Hristos din puterea Lui, un progres citre sfintenia Lui, prin sfintirea lor, spre
eliberarea de automatismul naturii si de atagarea pidtimasa la plicerile oferite de
ea - condifie pentru comuniunea adeviratd cu Persoana de nesfarsitd iubire a lui
Hristos $i cu persoanele umane.

Dar aceastd transmitere prin Traditie a lui Hristos cel integral, infitisat esential
in Scripturd, di si posibilitatea unei continui adanciri si explicari a continutului
Scripturii. Aceasta e insd o adancire si o explicare care rimane in cadrul Traditiei
Bisericii, al explicdrii fundamentale a Scripturii prin Taine, prin viata ei cultici si
spirituald, pentru ci e o adincire in. comuniune cu Acelasi Hristos infinit in
bogatiile spirituale ce ni le comunici. Aceastd Traditie bisericeascid ce creste din
Traditia apostolicd si rimine in cadrul ei, ca Traditie dinamic4 si identicd In acelasi
timp - ca Traditie al cirei dinamism se hrineste din sursa stabild a Traditiei aposto-
lice sau din Hristos cel integral descris $i comunicat prin ea -, Tnainteazid pe un

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

Dezvoltarea Traditiei, zice Vincentiu de Lerin, nu Inseamni schimbarea ei, ci
"o amplificare in ea insisi"?4. Dezvoltarea continui a Traditiei este pe de o parte
ceea ce cuprinde Scriptura, iar pe de alta este o punere in lumini a sensului bogat
si unitar al Revelatiei consemnate in esentd In Scripturd. Ea se dezvolti prin forma
scurtd a Crezurilor, dar si prin forma desfasuratd a lucririlor sfintitoare ale Bisericii
si a explicarilor Scripturii din cursul istoriei Bisericii, pe baza predicii integrale a
Apostolilor, care a ramas ca Tradifie apostolica. “In regula credintei, cum spune
Origen in "De principiis® (c. IV), aflim lumina ascunsi a dogmelor, cuprinsa in
cuvintele Scripturii®. Un teolog ortodox contemporan spune: "Traditia este o anam-
neza pnevmatica ce descoperi, dincolo de obiectivarea adeseori prea umani a tex-
telor, unitatea §i sensul Scripturii, aridtdnd pe Hristos care le recapituleazd si le
implineste"25.

intrucit Revelatia proiecteazi tinta ei finald in invierea obsteascd §i in comuni-
unea eterni cu Persoana infinita a lui Hristos si in desivirsirea in ea, - {intd spre
care Tnaintim si prin eforturile noastre in relatiile mereu imbunititite intre
oameni -, iar aceasti {intad e aridtatd in mod concentrat de Scripturi, Traditia
expliciteazi la fiecare moment drumul inclus virtual in Revelatie, ca drum
conducitor spre tinta desavarsirii noastre in Hristos.

B

Biserica, organul de pistrare
si fructificare a Revelatiei

1. Biserica, organul de pistrare a Revelatiei

Dar Traditia nu poate exista fard Bisericid. Dacd Traditia e in esentd invocare si
coborire a Duhului Sfint peste oameni si explicitarea apostolici si autentica a
continutului Scripturii pe baza aplicdrii sau trdirii lui sacramentale si spirituale de
catre credinciogi, ea nu poate exista fird oamenii care cred in Revelatie, care cred
adicd in Hristos si in lucrarea Lui in ei prin Duhul Sfint. Dar acestia nu cer $i nu
primesc izolat pe Hristos in Duhul Sfint. Nu cred izolat in venirea si lucrarea Lui In
ei. Nu fac izolat eforturi de a se pregiti printr-o viatd morald pentru cererea gi
primirea Duhului Sfint si pentru modelarea lor dupi chipul lui Hristos. Ci toate

24. Commonitorium Patrum, P.L., 50, col. 668.
25. In rev. "Contacts", nr, 48, 1964, p. 261.
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acestea le fac si le triiesc In comunitate, care este Biserica. Comunitatea aceasta a
trebuit si ia fiint4 din vremea Apostolilor pentru ca acestia s% aibd cui s4 predea
aceasta explicitare a Revelafiei, sau cui s-o aplice, sau cui sd comunice pe Hristos
in Duhul Sfint. Adic4, daci propoviduirea si lucrarea Apostolilor face parte si ea
din Revelatie, Revelatia a continuat si se completeze in Bisericd, dupid intemeierea
ei. De aceea Biserica este subiectul Traditiei, subiectul care pune Revelatia in apli-
care. Biserica incepe cu Traditia, Tradilia incepe cu ea.

Dar in acelasi timp subiectul Traditiei este si Dumnezeu. In misura in care
subiectul ei este Dumnezeu, Biserica este un subiect care suportd Traditia, sau
lucrarea Duhului care se sdvéarseste si se transmite in ea, prin si de-a lungul
Traditiei. Dar Biserica e si subiect activ al Traditiei, Intrucdt cere si primeste con-
tinuu lucrarea Duhului prin aceleasi mijloace in numele credinciosilor si, prin ei, se
si pregdteste pentru cererea §i primirea Lui si face eforturi pentru a se modela tot
mai mult dupi Hristos prin lucrarea Duhului.

Fird Bisericd, ca subiect al ei, Traditia n-ar fi Inceput si existe si ar inceta sa
maij fie practicatd si transmisi, ar Inceta si mai existe. Dar la randul s3u, Biserica
n-ar fi Inceput si existe si n-ar exista fird Traditie. Tradifia, ca aplicare continui a
‘continutului Scripturii, sau mai bine zis al Revelatiei, este un atribut al Bisericii.
Traditia ca continut reprezintd modul In care se mentine deplinitatea Revelatiei lui
Hristos, sau Hristos ca plenitudine a Revelatiei concrete; iar Tradifia ca transmitere
asigurd prelungirea acestui continut prin credin{d. Dar ambele aceste laturi ale
Traditiei sunt asigurate prin Bisericid. Protestantii respingand Biserica au pierdut
Traditia atit ca transmitere, sau ca succesiune vie a credintei - cidci credinta unuia
se naste din credinta altuia -, cat si ca plenitudine a Revelatiei, cici nu mai primesc
intelegerea completd a Scripturii, pe care a pistrat-o Biserica in aplicarea ei inte-
grald de la inceput prin Traditie. :

Dar fird practicarea cu credintd a Traditiei, nici confinutul Scripturii n-ar mai fi
viu si eficient $i inteles duhovniceste. Scriptura se mentine vie si eficientd prin
Traditie, iar Traditia existd prin practicarea ei de citre Biserici. Biserica e mediul in
care se imprima continutul Scripturii sau al Revelatiei prin Traditie. Scriptura sau
Revelatia au nevoie de Tradifie ca mijloc de activare a continutului ei, si de
Bisericd, drept subiect practicant al Traditiei si mediul In care se imprima
continutul Scripturii sau al Revelatiei. Dar i Biserica are nevoie de Scripturi,
pentru a se inviora prin ea, pentru a spori in cunoasterea $i In triirea In Hristos,
pentru a face tot mai bogatd aplicarea ei, in viata sa, prin Traditie. Biserica,
Scriptura si Traditia sunt indisolubil unite. Scriptura e absorbitd in viata Bisericii
prin Traditie. Scriptura se finalizeazi si ia forma triirii concrete in Bisericd prin
Traditie. Dar Scriptura se finalizeazi in Bisericd, pentru ca Biserica are prin Duhul
Sfint o initiativd continui prin care o finalizeazi, si anume prin Traditie. Dar e si
revendicatd de Scripturd. Duhul Sfant e activ in Traditie, intrucit e activ in Biserici
unde ea se practici; si prin activitatea Lui in Biserica practicanti a Traditiei, face si
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Scriptura activd, sau face Scriptura sd solicite Biserica. Biserica, Traditia i Scriptura
sunt impletite intr-un intreg si lucrarea Duhului e sufletul acestui intreg. Dar in
acest intreg Duhul di initiativa mai mult Bisericii. Ea e miscatd de Duhul Sfant si
migcarea ei se face In si prin Traditie si se Invioreaza prin legdtura cu Scriptura.

Biserica explica si aplicd Scriptura in continutul ei autentic prin Traditia apos-
tolica piAzita de ea, Traditie care a dat adeviarata explicare si aplicare a Scripturii.
Dar Traditia aceasta a format si mentine Biserica, iar Biserica e obligatd si
padzeascd continutul Scripturii in $ensul lui autentic, in intelesul in care i l-a trans-
mis Traditia apostolici de la care nu se poate abate.

Scriptura existd si e aplicatd prin Bisericd. Fard Bisericd n-ar fi fost Scriptura.
Canonul Scripturii se datoreste Bisericii, mirturiei ei. Scriptura s-a scris in Biserica
si Biserica a dat mirturie despre autenticitatea ei apostolici. Biserica isi are ori-
ginea directa in lucrarea Apostolilor cilduzitd si insufletitd de Duhul Sfant In prima
aplicare a Revelatiei si Traditiei apostolice. Ea nu a luat fiintd prin mijlocirea
Scripturii. Scriptura a luat nagtere In sdnul Bisericii gi spre folosul ei, ca fixare in
scris a unei parti a Traditiei apostolice, a unei pirii a Revelatiei, pentru a o hrdni
din si a 0 mentine In Hristos cel autentic transmis prin Traditia intreagi.

Traditia apostolicd apare odatd cu Biserica si Biserica odatd cu ea, ca aplicare
practicd a Revelatiei. De aceea nu se poate spune care pe care o tine $i numai teo-
retic se poate distinge intre ele. Dar Scriptura nu se naste odatd cu Biserica, ci ulte-
rior, in Biserica. Biserica di garantie de la inceput despre Scripturd ca parte autentica
a Traditiei. Ca atare o ocroteste, precum ocroteste Traditia, dind garantie despre ea.
Dar apoi se hrineste din Scripturd, cum se hrineste din toata Traditia ei.

Biserica apare odatd cu Traditia, pentru cid Traditia este Revelatia incorporati
intr-o comunitate de oameni credinciosi. Nu se poate incorpora Revelagia decit
concomitent cu formarea unei comunititi de oameni credinciogi care sd o accepte
si s4 o aplice in viata lor gi nu existd o comunitate de oameni care s34 accepte apli-
carea Revelatiei, inainte de a incepe aplicarea ei ca Traditie. Forma autentici, fun-
damentald si normativi de aplicare a Revelatiei tine si ea de Revelatie, de Revelajia
dusi la capitul de unde incepe eficienta ei. De aceea Tradifia nu se poate schimba
sau lepidda, cidci o schimbare sau lepidare a ei echivaleazid cu o ciuntire a
Revelatiei, a aplicirii ei In deplinitatea si autenticitatea ei si aceasta ar insemna o
ciuntire a Bisericii.

Biserica insisi ca Revelatie incorporati, triiti de o comunitate umani, este
parte a Revelatiei, si anume, capitul in care se finalizeazi si incepe si rodeascd
Revelatia. Trebuia ca Fiul lui Dumnezeu si ajungid la capitul operei Sale de mén-
tuire sau de revelare, la invierea si indlfarea Sa ca om, pentru ca si trimitd Duhul
Sau prin care comunici aceastd stare sau revelare finald a Sa oamenilor, intemeind,
odatd cu coborirea Lui in oameni, Biserica. Daci coborirea Duhului lui Hristos -
ca manifestare a eficientei iradiante a umanului deplin mintuit in Hristos - e
ultimul act al Revelatiei, sau al operei de mantuire a umanitatii in Hristos, nasterea
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concretd a Bisericii, ca inceput al extinderii eficientei umanului deplin mantit in
Hristos, tine si ea de ultimul act al reveldrii mdntuirii in Hristos. Revelajia d4
nastere Bisericii, care e mediul concret si continuu prin care se extinde umanitatea
mantuitd In Hristos. in acest scop Biserica da nagstere organizirii depline a struc-
turilor ei esentiale, operd care s-a indeplinit si s-a practicat prin Traditia
incepitoare, din care numai o parte s-a descris ulterior in Scriptura Nouluj
Testament. Biserica pistrind astfel Traditia apostolici, a pistrat si integritatea
Revelatiei, chiar daci pe de altd parte este opera acesteia.

Biserica este intemeiatd de Hristos, in care a culminat si s-a concentrat
Revelatia de acte si cuvinte. Dar Revelalia continua sa se completeze in ea, in
partea ei referitoare la forma in care ea se poate cristaliza ca uniune a
credinciosilor cu Hristos, adici in forma structurilor ei esentiale, organic legate de
continutul Revelatiei, ca aplicarea cea mai adecvatd a ei. Dupd aceea Biserica
rimane mediul in care se aplici pani la sfirsitul lumii Revelatia $i prin care se
diruieste puterea mantuitoare a fui Hristos prin Duhul Sfint, ca mediu in care unii
ocameni cer i primesc pe Hristos si cresc in El si se conformeazi Lui ca model. in
sensul acesta, cobotirea Duhului Sfint la sfirsitul implinirii planului de méntuire in
Hristos inaugureazd $i conduce noua etapd a aplicirii acestui plan sau a Revelatiei,
pini la sfirsitul lumii. Este etapa Revelatiei lucritoare ca Traditie. Subiectul acestei
eficiente a Revelatiei este Duhul Sfant prin Biserica sau Biserica prin Duhul Sfant.
Fira Duhul Sfant nu s-ar fi ndscut si n-ar continua Biserica, In calitate de mediu in
care se prelungeste eficienta Revelatiei. Duhul Sfint este cel care a dus la
incheierea Revelatiei, din punct de vedere al continutului, dand fiint4 Bisericii cu
structurile ei esentiale ca trup al lui Hristos, si tot El continui si mentind Revelatia
eficientd prin Biserica. Pind la iniltarea lui Hristos, Revelatia s-a concretizat in
Hristos in deplinitatea ei. In aducerea la fiintd a Bisericii la Cincizecime si dupi
aceea, Duhul Sfant ne face cunoscut pe Hristos in tot ce cuprinde El pentru noi si
in lucrarea de extindere a bunurilor Lui in noi. Actul de aducere la existentd a
Bisericii prin Duhul Sfint si de precizare a structurilor ei prin Apostoli se
deosebste de Revelatie ca bunitate deplini a fui Dumnezeu pentru noi pusi la dis-
pozitia noastrd in Hristos. Aducerea la existentd a Bisericii si organizarea struc-
turilor ei ne fac posibild noud, credinciosilor, transmiterea bunitatilor lui Hristos.

Duhul Sfint continuid in acest sens Revelatia lui Hristos prin actul de aducere
la existenta a Bisericii s prin organizarea practicd a structurilor ei sau prin practi-
carea initiald a lor, apoi mentinind tot El, Biserica in calitate de mediu permanent
al eficientei Revelatiei odatd incheiate In Hristos sau desivirsite ca continut si ca
modalitate de practicare. Prin aceasta, Duhul Sfint mentine Biserica in fidelitatea
fata de Revelatia incheiatd in Hristos, si fatd de Scripturd si Traditie, care-L
infatigeazd si-L comunicd pe Hristos. lar pe acestea le mentine ca piri si ca
aspecte ale aceluiasi intreg.
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Biserica se migca in interiorul Revelatiei, sau al Scripturii si Traditiei; Scriptura
isi descoperi continutul in interiorul Bisericii si Traditiei; Traditia e vie in interiorul
Bisericii. Revelatia insisi e eficientd in interiorul Bisericii si Biserica e vie in inte-
riorul Revelatiei. Dar aceasti impletire depinde de lucrarea aceluiagi Duh Sfant al
lui Hristos, Care a insotit pe Hristos in cursul Revelatiei, sau al operei Lui mantu-
itoare, a finalizat-o in aducerea la existentd a Bisericii, a inspirat fixarea in scris a
unei parti a Revelatiei si continui si efectueze unirea lui Hristos cu cei ce cred,
cresterea in El a acestora, si continud si mentind Biserica in calitate de trup al lui
Hristos, s-0 invioreze in practicarea continutului nealterat al Revelatiei ca Traditie
si s4 o ajute sd aprofundeze prin cunoastere si traire continutul Revelafiei si al
Scripturii. ‘

Biserica intelege in mod infailibil sensul Revelatiei, pentru ci ea insisi este
opera Revelatiei sau a Duhului Sfant, pentru ci ea se misca in interiorul Revelatiei,
fiind unitd organic cu Revelatia. Duhul $fint, Care este impreuni cu Hristos autorul
Revelatiei, aducitorul la existentd al Bisericii si inspiratorul Scripturii, lucreazi in
ea, ajutind-o si inteleagd si si-si insuseascid autentic §i practic continutul
Revelatiei, sau pe Hristos in deplinitatea darurilor Lui. Ea intelege sensul autentic
al continutului Revelatiei, pentru ci Duhul mentine in ea evidenta plenitudinii
triite a Revelatiei, concretizatd in Hristos. Nu poate fi Biserica deplina fird evi-
denta plenitudinii divino-umane a lui Hristos, aflatoare in ea, si nu se poate arita
si activa evidenta acestei plenitudini decit in Bisericd. Iar plenitudinea aceasta se
arati $i se activeazd prin Duhul Sfint. De aceea a spus Sfintul Irineu: "Ubi eccle-
sia, ibi Spiritus Sanctus et ibi veritas" (seu Christus), sau "Ubi Spiritus, ibi ecclesia
et veritas",

Sfantul patriarh Nichifor Marturisitorul spune: "Biserica e casa lui Dumnezeu,
cum socoteste Sfantul Apostol Pavel scriind ui Timotei, cind zice ci trebuie si
stim “cum s34 umblam in casa Domnului, care este Biserica lui Dumnezeu celui viu®
(1 Tim. 3, 15). Astfel, casa fiind dumnezeiasca, a fost intemeiati pe varful muntilor
inalii (Evr. 12, 18-20), care pitrund in contemplatia, adici in cugetirile si gindurile
Proorocilor si Apostolilor, care se ridica peste cele pamantesti si de jos, si pe care
le-a pitruns In chip strilucit; pe acestea se spune ci e cliditd, ca pe niste temelii
ale credintei, Biserica lui Dumnezeu"26, Acelagi sfant declari ci insisi Apostolii,
aflindu-se In Bisericd unde lucreazd Duhul Sfint, au fost trimisi de Hristos din
Biserica, sau de Hristos lucritor prin Duhul Sfint in Bisericd. Pornind de la cuvin-
tul: "Din Sion va iegi legea, iar cuvintul Domnului, din lerusalim® (Is. 2, 3), el il
aplici Bisericii ca chip al Ierusalimului ceresc: "Cici din acest lerusalim sensibii, ca
unul ce e chipul lerusalimului de sus, a iesit, evident, cuvintul dumnezeiesc care a
cuprins toate marginile lumii. Cici in el s-au savarsit tainele mantuirii. Din el au

26. Cuvint de apdrare pentru sfintele icoane, P.G., 100, col. 600.
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fost trimisi si Sfintii Apostoli sd meargd sa Invete neamurile, ca sid le curete calea
aceea netedi, dreaptd si mantuitoare"?7,

2. Dogmele ca expresie doctrinari a planului de mantuire
revelat si realizat de Dumnezeu in Hristos
si extins §i fructificat prin Biserici

Dogmele crestine sunt, dupi forma lor, punctele planului de mintuire i de
indumnezeire a noastrd, cuprinse si realizate in Revela{ia dumnezeiasca suprana-
turald, care a culminat in Hristos, si pistrate, propovaduite, aplicate si explicate
sau definite de Bisericd. Ca atare ele reprezintd adeviruri de credinta necesare
pentru mintuire. Pentru crestinism exista un singur adevir atotcuprinzator care ne
mantuieste: lisus Hristos-Dumnezeu-Omul. Adeviarul atotcuprinzator este pro-
priu-zis Sfinta Treime, comuniunea Persoanelor supreme; dar Ea lucreazi man-
tuirea prin Fiul lui Dumnezeu, Ipostasul divin care uneste in Sine Dumnezeirea si
umanitatea, dorind sd adune in Sine toate. in Logosul divin isi au originea si baza,
existenta si sensurile, toate si prin intruparea Lui aduni toate creaturile in Sine.
Dogmele expliciteaza deci pe Hristos si lucrarea Lui de recapitulare a tuturor in ElL
lisus insusi a spus: "Eu sunt adevirul* (In. 14, 6).

a Dogmele ca adeviruri revelate ale credintei mantuitoare. Am vizut cd dog-
mele naturale, ca sensuri ultime ale existentei, au o evidentd intrinseci, avind
totusi nevoie de a fi acceptate prin credintd. Revelatia supranaturald precizeazi
aceste sensuri ultime ale existentei, exprimate prin dogme, si aratd in mod concret
posibilitatea implinirii lor, ba chiar Implinirea lor reald In Hristos si Inaintarea
noastra spre insusirea lor prin ajutorul lui Dumnezeu coborit la noi in Hristos si in
Duhul Sfint.

Aceste sensuri mai precise, mai complete, iImplinite in Hristos si In curs de
implinire in noi, au $i o evidentd mai mare decit dogmele naturale, datoritd
experierii lui Dumnezeu triite de organele Revelatiei supranaturale si de cei cirora
li se transmite, precum si datoritd actelor supranaturale care Insotesc aceastd
Revelatie. .

Dar aceastd evidentd mai mare a lor nu face de prisos, in acceptarea lor,
credinta. Din contra, credinta cu care sunt asteptate este cu atdt mai mare, cu cat
evidenta lor este mai mare. Existd deci o corespondentd intre mirimea evidentei
lor $i mirimea credintei cu care sunt acceptate. Atat una cit si alta sunt efectele
lucririi Sfintului Duh.

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

27. Ibid., col. 661 B.
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nu e in functie de sensul’lor, care nu se impune in mod naiural, ci de un act sau
de un sir de acte de autodescoperire a lui Dumnezeu sau de punere a Lui insusi in
evidentd. Dumnezeu Se reveleazd, sau reveleazi aceste dogme, printr-o initiativi a
Sa, simtitdi de organele Revelagiei. $i aceasta le face evidente. Sensul lor iese la
iveald din continutul descoperit de aceastd Revelatie, Dar Revelatia Se realizeazi in
asa fel, ci ea insdsi se face evidentd ca act. Dacd in revelatia naturald avem
ordinea: sens, deci evidenta, sau adevir, sau existents, in Revelafia supranaturali
avem ordinea: actul de revelatie, sau existenti, sau evidentd, sau adevir, deci sens.

In Revelatia supranaturala se impune realitatea personali mantuitoare a lui
Dumnezeu cu o presiune foarte accentuati. Evidenta, sau adevirul a ceea ce se
impune, este proportionald cu presiunea realitatii ei, prin Revelatie.

Astfel,.dacd in revelatia naturald credinta e produsi de sensurile sau de evi-
dentele constatate de om, In Revelatia supranaturald ea e produsa de evidenta sau
de adevirul realitatii personale a lui Dumnezeu ce se impune omului fird efortul
lui. De aceea Revelafia supranaturald e motivul cel mai puternic de acceptare a
dogmelor crestine.

Realitatea care preseaza asupra noastrd in Revelatia supranaturald este Logosul
personal divin, in Revelatia Vechiului Testament, In mod neintrupat, in cea a
Noului Testament, in mod intrupat. In El ni se fac cunoscute ca existand si lucrand
toate adevirurile mantuirii noastre, sensurile de implinit ale tuturor. In revelatia
naturald ajungem la El prin gindire. Dar si asupra acestei gindiri este o presiune a
Logosului personal, ca sens al nostru.

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

Sensul dogmelor Revelatiei supranaturale are o claritate mult mai mare ca cel
al dogmelor naturale, Intrucit face pe Dumnezeu mai evident ca Persoani care are
in ea insasi sensul deplin si d4 sens tuturor. Dar aceasta pentru motivul ci organul
care primegte Revelatia si cel ce o primeste de la el e pus in contact cu existenta
personali suprema, evidentd in ea insisi, si vede implicatd in ea asigurarea
implinirii sensului tuturor, sau existenta lor etern4 spre care aspira.

Dar si aci adevirul realitatii care di sens tuturor nu se reveleazi decit celui ce
i se deschide. Presiunea ei, oricit de mare, nu intra in mod fizic in organul
Revelatiei, sau in cel caruia acest organ i-o comunici. O persoani nu se reveleazi,
adicd nu se deschide decat celui ce insusi i se deschide. Aceasta tine de natura
Revelatiei ca relatie intre persoane. O persoani nu mi se reveleazi daci nu mi
deschid ei. Cu atit maij putin Persoana divini. Dar odati ce existenta ei mi s-a
revelat, ea imi devine in aga misurd evidenti, adeviratd si de un alt grad de exis-
tentd, incdt eu nu mai pot gasi un sens existentei mele fiari ea. Pot trai in mod
brut, fird sens, dar existenta aceasta e un chin pentru mine. Treptele inferioare de
existen{a au un sens pentru cd existd pentru om. Dar omul dacd nu vrea si existe
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pentru nimeni, nu are nici un sens al existentei. De aceea Sfintul Maxim Mirturisi-
torul declari ci orice lucru are un sens, o ratiune, numai rdul nu are nici o ratiune,
pentru ci nu existd pentru nimic in mod pozitiv. Sensul este temelia existentei. in
sens e adevirul si evidenfa ei. Dar persoana are un sens incomparabil mai impor-
tant decit lucrurile. Persoana di sens lucrurilor. Dupa credinta crestind sensul
absolut necesar pentru toate e in Persoana divini. Ea da sens tuturor. Existenta Ei
nu e simplu onticd, ci ontologicd. $i Revelatia Ei supranaturald ne e necesara
pentru a sti de Ea si de sensul nostru.

Persoana supremi revelatid implici in Ea evidenta, dar nu se impune fdr}
credintd. Cici contactul cu Persoana supremi, sau cu Adevirul suprem nu poate
avea loc fird deschiderea liberi fatd de Ea. Evidenta ei e un fapt care se descoperi
acceptirii libere sau credintei. ,

Persoana e aproape si e departe; ea isi deschide tezaurul ei interior si se face
cunoscutd sau nu si-l deschide si rimé4ne ascunsi. Dar ea se deschide numai celui
ce i se deschide. Adevirul credintei crestine e tezaurul Persoanei supreme, pe care
Ea il deschide celui ce I se deschide prin credingd. Deschiderea aceasta inseamni
optiunea liberd pentru ceea ce eu accept s4 socotesc ca adevirat.

Credinta e intemeiatd pe Revelatie, dar Revelatia nu are loc firi credinta.
Acestea sunt complementare. Nu credinta produce Revelatia, dar ea se iveste
dintr-o presimtire a intentiei Persoanei supreme de a Se revela, lisandu-se si se
articuleze deplin In momentul reveldrii Aceleia. E ceva analog cu faptul ci nu
credinta mea produce revelarea unui semen al meu in ceea ce are el intim si vivifi-
cator pentru mine: dar daci nu e in mine un fel de presimtire si de asteptare a
capacitdtii si dispozitiei lui de a se revela, presimtire si asteptare ce devin credintd
" simultan cu revelarea lui, revelarea aceluia nu are loc. Revelarea si credinfa se
provoaci reciproc incd in faza preliminard a lor. Natura umani e ficuti de
Dumnezeu insusi asa ca sd poatd primi revelarea Lui prin credinta.

b. Dogmele, pistrate, propoviduite, aplicate sau fructificate, explicate gi defi-
nite de Bisericd. Temeiul prim al acceptirii dogmelor e comunicarea lor prin
Revelatia supranaturald, in care realitatea divinid personald preseazi prin initiativa
ei asupra fiintei umane.

Un al doilea temei este pastrarea, propovidduirea, aplicarea, sau fructificarea si
explicarea si definirea lor de Bisericd, adicd de comunitatea celor ce cred in
Hristos si care a luat fiind prin coborirea Duhului Sfant i prin Apostoli, pe baza
poruncii lui Hristos, indati dupi incheierea in El a Revelatiei supranaturale.
inceputul existentei Bisericii a fost si el un fapt de Revelatie, care s-a impus celor
ce s-au hotirit pe baza lui si devini primii ei membri, cu aceeasi presiune a unei
puternice initiative spirituale de sus. Revelatia ca cuvint s-a comunicat prin pre-
siunea exercitatd de o initiativd de sus asupra unor persoane individuale. In actul
de aducere la existentd a Bisericii se exercitd o asemenea presiune asupra unei



REVELATIA DUMNEZEIASCA, 1ZVORUL CREDINTEI CRESTINE 53

adundri de oameni. Ceva analog a avut loc in actele prin care poporul Israel a fost
inchegat in Biserica Vechiului Testament la iegirea din Egipt, la waversarea pustiei,
la ocuparea Canaanului.

Dar la Cincizecime actul Revelatiei nu incheagi o colectivitate intr-o comuni-
tate religioasi nationald, ci e vorba de punerea In vizul spiritual al unei aduniri
eteroclite a intregii semnificatii a lui Hristos ca Dumnezeu intrupat, inviat si inaltat
pentru mintuirea tuturor printr-o credintd comuni In El, atrigindu-i in aceasti
credintd comund in El. Dac# in actele de revelatie prin care s-a Intemeiat comuni-
tatea religioasd a poporului Israel s-a deschis vederea spirituald a acestuia pentru
conducerea permanenti a lui de citre Dumnezeu, la Cincizecime Biserica univer-
sald ia fiint4 printr-un act de revelare care pune in vizul spiritual al adunirii celor
prezenti prezenfa maéntuitoare continud a lui Hristos in mijlocul ei si a urmasilor
lor, spre méntuirea tuturor celor ce vor adera la ea.

Biserica a avut in tot timpul Apostolilor constiinta prezentei nevazute, efi-
ciente a fui Hristos in mijlocul ei, ca o presiune egald cu cea a Revelatiei exercitate
asupra ei ca comunitate. Aceastd constiintd a avut-o continuu $i o are Biserica §i
dupi aceea; dar ea nu mai experiazd presiunea Revelatiei ca un gir de acte prin
care i se comunici continuturi esential noi, ci o experiazd ca pe un act continuu
prin care Acelagi Hristos e prezent neincetat in mijlocul ei, cu toate comorile Lui
de har si de adevir. E o sensibilitate intretinutd in Bisericd de Duhul Sfint. Duhul
Sfant a dat fiint4 concretd Bisericii prin punerea, in vizul spiritual al primilor
oameni care au crezut $i s-au alipit la Hristos, a prezentei mintuitoare a lui Hristos.
Duhul Sfint mentine Biserica prin tinerea continui in evidenta a aceleiasi prezente
lucritoare a lui Hristos. Biserica trdieste presiunea prezentei lucrdtoare a lui
Hristos, cum au trdit organele Revelatiei si poporul Israel presiunea actelor de re-
velare a lui Dumnezeu. Deosebirea este ¢ prin aceastd presiune nu li se comunica
mereu ceva esential nou, ci bogitia nesfirsitd a Aceluiasi Hristos in Care e concen-
tratd si incheiatd toatd Revelatia.

De aceea pistrarea, propoviduirea, aplicarea sau fructificarea, explicarea si
definirea de citre Bisericd a dogmelor este un alt temei de acceptare a lor de catre
membirii ei si de citre cei ce se deschid cu credinti marturiei lor. Pentru ci aceasti
pistrare, propoviduire, aplicare sau fructificare, explicare si definire este mairturia
experientei aceleiasi presiuni a Revelatiei integrale concentrate In Hristos, pe care
au avut-o cei ce au devenit primii membri ai Bisericii la Cincizecime, prin
pogorirea Duhului Sfint. Revelatia rimine eficienta prin Biserici; Biserica e
mediul de persistentd a Revelatiei in eficienta ei. Biserica tine vie Revelatia,
Revelatia tine vie Biserica. Revelatia primesgte astfel un aspect bisericesc; expresiile

sau dogmele ei devin expresiile sau dogmele Bisericii,
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c. Dogmele sunt necesare pentru mintuire. Inci din cele spuse mai Inainte s-a
vizut cd nu existd mantuire pentru persoana umani in afard de comunicarea cu
Persoana supremd. In afara acestei comunicdri ea nu gaseste puterea pentru a se
intiri duhovniceste si pentru a rimine etern ca persoand, neredusi la naturi, sau
aproape la natusa.

Dogmele credintei crestine precizeazi in plus cd mantuirea omului este asigu-
rati ca o vesnicd existentd fericitd numai dacid relatia lui cu Persoana supremi e
atat de strinsd incat va face si se imprime in el intr-un mod irevocabil puterile gi
insusirile dumnezeiesti, prin aga numita indumnezeire a omului; cici aceasta il face
pe el purtitor comun cu Dumnezeu al insusirilor $i puterilor dumnezeiesti, care
coplesesc cu totul pornirea spre corupere a trupului omenesc.

Astfel, dogmele sunt necesare pentru mintuire intrucit ele il exprima pe Hristos
in lucrarea Lui méantuitoare. Dar Hristos ne mintuieste numai daci ne deschidem
Lui, dacd credem in El. Dogmele crestine exprimd deci puterile lui Hristos in
actiunea mintuitoare, dar cu conditia ca sa credem in ceea ce exprimi ele.

d. Dogmele, expresii ale planului de mintuire §i indumnezeire a omului in
lisus Hristos. Prin cele spuse Inainte s-a accentuat caracterul de Persoani al lui
Dumnezeu care Se reveleazi, necesitatea relatiei persoanei umane prin credintd cu
Persoana divind pentru mintuirea ei, posibilitatea si faptul realizirii acestei comu-
niciri prin coborirea Persoanei divine la nivelul uman in Hristos.

Dar cele spuse au mai aritat ci, pentru crestin, dogma nu este o ingustare a
dezvoltarii spirituale libere a fiintei umane care crede, ci, dimpoirivi, ea 0 mentine
pe aceasta capabila de o astfel de dezvoltare. Dogmele crestine sunt o asigurare a
libertitii credinciosului ca persoani, nelisind-o supusd naturii si dizolvata in ea.
Dogmele crestine, dimpotrivd, fundamenteazi dezvoltarea duhovniceasci a celui
ce crede in libertate, pentru ci ele sunt expresia comuniunii lui cu Dumnezeu ca
persoand. lar comuniunea interpersonald este domeniul libertdtii prin excelenti,
desi In acelasi timp e domeniul credintei. De aceea spune Sfiantul Chiril din
Alexandria ci cei ce devin fili lui Dumnezeu sunt "primiti la libertatea credintei®,
care domneste "in curtea lui Dumnezeu"28,

Prin aceasta nu voim sd spunem ci dogmele crestine nu constituie si ele un
sistem, adicd un intreg spiritual unitar, alcdtuit din mai multe componente spiri-
tuale si care se deosebeste de altele, fiind stribitut si el de un sens unitar.
Prezentarea continutului acestor componente sau dogme echivaleazid cu
prezentarea sistemului sau organismului spiritual constituit din ele.

Sistemul lor nu e alcituit din principii abstracte, ci e unitatea vie a lui Hristos,
Persoana in care e unitd si care uneste Dumnezeirea si creatia. lar Hristos -
Persoana divino-umani e sistemul pe cit de atotcuprinzitor, pe atit de deschis si
de promovator de libertate, In cei ce vor si se mantuiascd prin El

28. Sfantul Chiril din Alexandria, Explicarea Evangheliei Sfintului Ioan, Cartea V, la
cap. 8, 35; P.G., 73, 864.
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lar prin libertate, sistemul e deschis noului In mod continuu si real. El e
deschis celor ce vor s3-1 cunoasci, spre inaintarea lor in planul infinitatii spirituale
in viafa eternd, triitd de la intrarea in ea, dar plenar, in toatd bogitia ei, prin comu-
niunea cu Dumnezeu, Persoana infinitd; trditd intr-o experientd si intr-o bucurie
mereu noud §i inepuizabild, care nu e incremenire, ci viatd mai presus de incre-
menire si de miscare in sensul cunoscut de noi??. Deschiderea aceasta spre viata
netrecidtoare si infinita se face prin Invierea omului in Hristos, Care e Dumnezeu,
Cel ce $-a ficut om pentru a ne veni aproape si a inviat, ca om, pentru ca toti si
putem invia la o comuniune eterni cu El ca Dumnezeu, prin umanitatea Lui
comuni cu a noastrd. Sfantul Chiril din Alexandria zice: "Pentru Hristos care S-a
sculat (ca om) la o viata fird de sfarsit, granita obsteascd a umanitatii s-a inliturat
si umanitatea a intrat in nestriciciune (incoruptibilitate) si in nemurire"39,

Aceasta este si ideea generald care unegte toate’dogmele crestine intr-un sis-
tem: promovarea unei comuniuni tot mai intime a noastra cu Dumnezeu cel per-
sonal, Care S-a ficut om in scopul acesta. Aceastd comuniune perfecta a tuturor in
Hristos, si deci si intre ei, e ceea ce se numeste fmpﬁré;ia cerului sau a lui
Dumnezeu, adica ordinea desAviarsitd a iubirii depline. in alti termeni, dogmele
crestine exprimi planul indumnezeirii tuturor fiintelor rationale create care voiesc
aceasta, indeplinit In forma lui finald desivarsita, in Hristos. lar in desfisurarea lui,
acest plan nu e decit precizarea gi implinirea reald a aspiratiei noastre naturale
spre unirea cu Dumnezeu.

Dogmele crestine alcituiesc o unitate, deosebitd de orice alt sistem unitar, atat
prin faptul ci tin in fata credinciosului o perspectivi de dezvoltare infinita, adici
adevirata mantuire, cit si prin faptul cid puterea pentru ea si perspectiva ei este
data real In Hristos, Persoana divini, Care e In acelasi timp si omul aflat in comu-
niunea cu infinitatea dumnezeiasci. De fapt in Hristos e concentrat §i realizat inte-
gral tot ceea ce este exprimat in dogmele crestine: e exprimati infinitatea divina la
care participa natura Sa umani si la care, prin aceastd naturd umani comuni, au
putinta sd participe toti.

Dogmele crestine nu sunt un sistem de Invitaturi, finit in perspectiva lui si
dependent de om in realizarea lui limitatd, ci talmdcirea realitatii lui Hristos in curs
de extindere in oameni. Ca atare ele exprimi Revelatia cea mai evidentd, pentru ci
Hristos preseazi ca realitate divino-umani perfecta cu iubirea $i cu puterea Lui
asupra noastrd. Hristos este astfel dogma vie, atotcuprinzitoare si lucritoare a
intregii mantuiri.

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

29. Sfanrul Maxim Mirnurisitorul, Ambigua; P.G. 91, col. 1220 C-1221 B.
30. Explicarea Evangheliei Sfintului Ioan, Cartea VII, la cap. 10, 20; P.G., 73, 9.
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insdsi. Hristos aratd prin Sine pe Tatidl si pe Duhul, sdvirsind impreuni cu Ei opera
de ridicare a omenirii la comuniunea eterni cu Sfinta Treime, Care este Ea Insisi
structura comuniunii perfecte.

Hristos este in acelasi timp omul desivarsit prin care Dumnezeu conduce la
recapitularea tuturora in El, ca Biserici ce se desfisoari spre imparitia cerului.
Astfel dogmele cregtine sunt multe si totusi una, pentru ci Hristos e unul, dar in El
sunt date toate conditiile si toate mijloacele indumnezeirii noastre. Iar Persoana lui
Hristos ca Fiu al lui Dumnezeu cel intrupat, si de aceea si opera Lui, porneste din
Treime spre a readuce pe oameni in comuniune cu Treimea. Altfel n-ar putea con-
duce pe cei ce cred la fericirea eternd in comuniunea eterni cu Dumnezeu §i
intreolalta.

in afarid de crestinism, Dumnezeu e vizut in doui feluri care nu asiguri o
comuniune eterni a persoanei umane cu El In religiile pigine persoanele zeilor
se dizolvd pind la urmi Intr-o esentd impersonali. Aceastd doctrind gi-a primit o
remarcabili expresie in filosofia lui Plotin. Soarta aceasta i asteapta pdna la urmi
si pe cei care fac parte in fond din aceeasi esen{, manifestatd numai temporar in
forma persoanelor. in iudaism si islamism Dumnezeu e atit de inchis ca persoani
in El insusi, ci pentru om nu e posibild o comuniune cu El, ci numai o ascultare gi
o fericire datoratd Lui in baza acestei ascultiari. Intre El si creatie rimane o
pripastie. Lossky spune ci o singurd Persoani divini nu-si poate comunica
natura3l, Dar s-ar putea spune ci ea pierde prin aceasta certitudinea existentei
sale, scufundindu-se intr-o naturd care e una cu lumea. De fapt, in Dumnezeul
iudaic si islamic nu se accentueazi decét puterea fatd de lume. Aceasta inseamni
oarecum ci el nu are viatd in sine, ¢i numai in functie de lume. Viata lui e lumea.
De aceea el nu are in sine o viatid pe care s-o dea lumii. Far4 lume el nu are un
rost, sau o posibilitate de existenti.

Pentru crestinism, Dumnezeu este o Treime de Persoane care au totul comun,
adici intreaga fiintd, fird sd Se confunde intre Ele ca persoane. Aceasta implicd o
iubire perfectd. Cici iubirea cere o deplini unitate si o reciproca afirmare a per-
soanelor care se iubesc. Aci absolutul e tripersonal, nu ceva impersonal. Dar per-
soana e asiguratd prin iubirea perfectd intre persoani si persoand, care-si are baza
in fiinta comunai. Persoana intr-o singuritate totald nu poate fi absolutul.

in aceasta supremi unitate si iubire, care afirmi eternitatea Persoanelor
divine, e data baza pentru ca in opera ei indreptati in afari si se simtid iubirea din
lduntrul ei. Creatia ei trebuie si se resimti de aceastd unitate in diversitate.
Persoanele umane au §i ele o naturd comuna ce se realizeazi intr-o multiplicitate
de persoane.

Forfa iubirii desdvarsite implicatd in unitatea de fiintd a Treimii se manifests
nu numai in crearea unei lumi care e una si diversi si a unei umanititi cu o naruri

31. V1. Lossky, Dogmaticeskoe Bogoslovie, in: Bogoslovskie Truda, Izdanie
Maskovskai Patriarhii, 1972, p. 131-133.
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comuni ce se realizeazd in persoane multiple, ci si intr-o yointé de comuniune cu
aceasta. Treimea reflecta in planul de maintuire ceva din unitatea si iubirea Ei
launtrici, fard ca prin aceasta s3 meargd pani la unificarea in fiinfd cu creatia si cu
omenirea, ceea ce ar diminua valoarea Persoanelor treimice si iubirea dintre Ele.

Dar in caracterul nostru de persoane umane, unite printf-o naturi comuni
finit4, e datd putinfa ispitei de a accentua o tendintd de afirmare peste masurile
noastre proprii, netinind seami de celelalte persoane umane si de Dumnezeu, de
la Care avem existen{a si putinfa de imbogatire in existentd. Cedind acestei ispite,
noi am sfisiat natura umani comuni. Dar natura comuni rimine totusi baza
pentru aspirajia ei spre unitatea in iubire, micar ci a slabit foarte mult iubirea intre
noi32, Dumnezeu intreprinde de aceea o actiune prin care pune o bazi de neanu-
lat comuniunii intre Sine si noi, unind natura noastrd cu natura Sa intr-Una din
Persoanele divine.

f. O alti dogmi a iubirii, Dogma unirii celor dou} firi in Hristos si legitura ei
cu dogma Sfintei Treimi. Fiul lui Dumnezeu nu Se uneste cu un om. In acest caz,
in Hristos, omul ar fi altul decat Dumnezeu, ceea ce ar lisa pe oameni in afara
comunijunii depline cu Perscana divini si, prin ea, cu celelalte Persoane treimice.
Unirea celor doui firi in El nu inseamni nici o confuzie intre natura divina si cea
umani. Nici nu se uneste natura umand cu natura divind purtatd de fiecare
Persoani divini purtitoare a naturii divine. in acest caz n-ar mai fi dati putinta
omului sa fie, ca om, in comuniune cu Dumnezeu ca Fiu al lui Dumnezeu, prin
faptul ca Fiul lui Dumnezeu a devenit Fiul omului. Fiecare Persoani divini ar fi in
acelasi timp si persoani umana.

Unirea intre cele dous naturi are caracterul unei uniri maxime, in condijia
riminerii lor necontopite, prin faptul ca sunt unite intr-un ipostas. Ipostasul lui
Hristos este baza de unire maximald a doui naturi diferite, precum natura comuni
este puntea de unire Intre persoanele de aceeasi naturi.

Hristos nu devine prin aceasta o specie noud, cici El rimidne Dumnezeu
deplin si om deplin si, prin aceasta, Mijlocitorul real al comuniunii noastre cu
Dumnezeu. El intrd prin intrupare in comuniune perfectd cu Dumnezeu ca om si
in comuniune perfecti cu oamenii ca Dumnezeu. In comuniunea cu El fiecare om
este in comuniune perfectd cu toate Persoanele treimice. in comuniune cu El
fiecare om, devenit fiul Tatilui prin har, se bucurd de dragostea deplini a Tatalui
lui Hristos, iar Tatdl Se poate bucura de dragostea perfecti a omului Hristos,
devenit Fiul Lui, dragoste in care se uneste dragostea tuturor celor ce cred in El.

Cunostinta Treimii de persoane cu o naturd comuni §i 2 unirii naturii umane
cu natura divini intr-o Persoani divini depigeste atit de mult putinta de gindire a
noastrd, ci ea nu poate fi decit revelatd, $i e revelati ca realitate in Hristos. Dar

32. Sfantul Maxim Marturisitorul, Epistola Il cdtre Joan Cubicularul, P.G., 91, col. 306 D:
*Divizand firea in modul acesta, a taiat-o In multe pireri si niluciri’.
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odati revelatd in realitatea Persoanei lui Hristos, adici trdita in Acesta, Treimea Isi
descoperd ca o presiune reald si calitatea Ei de sens suprem al existentei noastre,
ca implinire a aspiratiei noastre dupi sensul ultim.

Dar temelia credintei in Treime este Hristos, ca revelatie concretizati si culmi-
nantd a ei. Sfantul Chiril zice: "De aceea zice Dumnezeu: "[atd, voi pune la temelia
Sionului o piatrd aleas4, cea din capul unghiului si preacinstita” (Is. 28, 16)33,

Numdi in Treimea care e o unitate de Perscane neconfundate, caracterul de
persoand este deplin asigurat. Persoana firi comuniune nu e persoani. lar comu-
niunea e condifionatd de o naturd comuni. Nu stim ce ¢ natura divind in sine,
afara de faptul ci e atotdesdviargitd. Dar stim cd ea e baza comunitatii
atotdesdvirsite intre Persoanele divine. Nici o naturi de caracter spiritual nu are
subzistentd fArd persoani, nici persoana nu e deplin persoani fard naturi, deci farj
baza unei comuniuni. Propriu-zis nici persoana umani nu existd decit In comuni-
tatea de naturi cu altele.

Comuniunea eternid dupi care aspirdm Isi are originea si Implinirea in
deofiinfimea eterna a Persoanelor treimice divine. Desigur, dacid unitatea necon-
fundatd intre Persoanele divine e asiguratd de comunitatea de naturfi, comuniunea
intre Dumnezeu si cei ce cred e asiguratd de participarea lor la natura divini, dupa
har, sau la energiile ce iradiazd din natura comuna a Celor trei Persoane divine,
adicid din comunitatea Lor iubitoare. Dar natura umani, subzistentd in mai multe
persoane, trebuie si aibd o anumitd asemanare cu natura divinid subzistentd in
Cele trei Persoane, pentru ca si se poatd uni intr-o Persoani divind cu natura
divind. Dumnezeu, numai pentru ¢4 El insusi este o unitate de persoane neconfun-
date, voieste si atragd In comuniunea cu Sine si fiintele rationale create. Numai
pentru ci intre Persoanele divine si intre cele umane existd o unitate de naturi se
poate ca Persoanele divine si persoanele umane sa aibia o unitate deplind fari s4
se confunde, iar intre primele si ultimele sd se realizeze o unire deplini.

Unirea naturii umane cu natura divini intr-un ipostas este forma maximald a
unirii celor dous naturi. Intr-un fel, toti suntem uniti prin natura noastrd in
Ipostasul Cuvidntului. Pentru aceastd unire maxim4 Dumnezeu a ficut om pe Fiul
Sdu, ca asa cum Acesta Se odihneste ca Dumnezeu in sinul iubitor al Tatdlui (In.
1, 18) sd Se odihneasci si ca om in El gi, impreund cu El, toti cei adunati in comu-
niunea cu Sine. "immparea si Treimea sunt inseparabile; si contrar unei anumite
critici protestante, contrar liberalismului, care incearcd si se impotriveascs
Evangheliei, trebuie s3 subliniem c4 triadologia ortodox4 isi are ridicinile in
Evanghelie. E posibil si citesti Evanghelia si s2 nu te intrebi: cine este lisus? Si
cind auzim mirturisirea lui Petru: "Tu esti Fiul lui Dumnezeu Celui viu® (Mt. 16,
16), cind Evanghelistul loan ne descopera vesnicia Lui in Evanghelia sa, noi
intelegem ca singurul rdspuns posibil ni-l d4 dogma Preasfintei Treimi: Hristos este

33. Explicarea Evangheliei Sfintului Joan, Canea 1V, la cap. 6’70; P.G., 73, col. 629 A.
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Fiul Cel unic al lui Dumnezeu, Dumnezeu egal cu Tatal, identic cu El in
Dumnezeire si deosebit de El ca persoané"“. Inseparabilitatea intre intrupare si
Treime se viadeste nu numai in faptul ca Hristos aratd in Sine pe Tatil, ci si in fap-
tul ca Tatdl Se aratd El insusi in Hristos, planind asupra Lui si uneori dind
marturie clard despre El ca Fiu al Lui (la Botez, la Schimbarea la fat3). In general
Tatdl prin Duhul conduce omenirea spre Hristos, inainte de Hristos, iar intr-un
mod mai evident, dupd Hristos. Sfintul Chiril din Alexandria spune: "Deci Tatal
conduce spre Fiul, prin cunostinta $i prin diruirea unei vederi dumnezeiesti, pe cei
cdrora hotdriste sa le dea harul S4u dumnezeiesc. Primindu-i, Fiul le di viata si
adauga harul Sau cel bun celor care au fost smulsi i scosi din firea lor proprie, si
varsi in ei, ca pe niste scintei de foc, puterea cea de viata dititoare a Sfantului
Duh si-i preface pe de-a intregul spre nemurire"35. Sau: "Caci prin Amandoi (prin
Tatal si Fiul) este adusi intelegerea fieciruia; numele Amindurora merg impreund
pentru oameni*3%.

g. Raportul intre Sfinta Treime gi inviere, sau intre izvorul mantuirii §i ultima
implinire a ei. Intruparea Cuvantului fiind manifestarea iubirii Sfintei Treimi fata de
oameni, pune un fundament comuniunii eterne a noastra cu Sfinta Treime. Dar la
aceasti comuniune eternd a noastri cu Sfanta Treime se ajunge prin inviere. in
Invierea lui Hristos e activd si Se reveleazi din nou, intr-un mod si mai vadits
intreaga Treime, rimanind astfel descoperitd in vecii vecilor, pentru 0 comuniune
deplina cu noi. Dupd Sfintul Chiril din Alexandria, Treimea si Invierea sunt dog-
mele fundamentale, Intre Treime si Inviere existd o legdturd. Ele sunt alfa si omega
mantuirii, "...deoarece nu firea aceasta a trupului s-a ficut purtatoarea vietii, ci
lucrul s-a savarsit prin lucrarea firii dumnezeiesti i negriite, care are in ea si pu-
terea de a vivifica in chip natural toate; Tatal prin Fiul a lucrat si asupra templului
acela dumnezeiesc, nu pentru cd nu putea Cuvantul sa-$i invie propriul trup, ci
pentru cd tot ce lucreaza Tatdl lucreazd i Fiul, (ciaci e puterea Lui), $i ceea ce
savirseste Fiul e sigur de la Tatil... Deoarece cuvidntul nadejdii noastre si puterea
credintei fard patd s-a intors dupd mdrturisirea Sfintei si Celei de o fiinta Treimi la
taina referitoare la trup, foarte folositor a spus si fericitul evanghelist aceasta in
capitolele din urma"37.

invicrea nu se poate explica fird Sfinta Treime. Toatd iconomia mantuirii
savarsitd de Sfinta Treime se incheie in Inviere. Pe de altd parte, prin Inviere se
comunica viaja dumnezeiasca eternd comuni celor Trei Persoane, si prin aceasta
cei ce cred sunt primifi in interiorul comuniunii treimice. E greu de spus daci noi
intrdm in comuniune eterna cu Persoanele Sfintei Treimi si Intre noi, pentru cid

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

35. Explicarea Evangheliei Sfintului Joan, Cartea 1V, la cap. 6,40; P.G., 73, col. 545 A,

36. Sfantul Chiril din Alexandria, Explicarea Evangheliei Sfintului Joan, 8, 19, Cartea Vs
P.G., 73, col. 592.

37. Op. cit,, Cartea X1I, la cap. 20, 35; P.G., 74, col. 724.
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primim nestriciciunea si nemurirea, sau viata dumnezeiascd, sau primim aceasta
viatd pentru cd intrAm in comuniune cu Persoanele Treimii.

Viata dumnezeiasci incoruptibild se comunici prin Persoanele Sfintei Treimi,
prin primirea celor ce cred in comuniunea cu Ele. Viata aceasta nu subzistd in mod
real In afara Persoanelor treimice. Comuniunea intre persoane nu e o relatie
nesubstantiald, iar fiinta nu subzistd decit in persoanele aflate in comunitate.
Unirea paradoxald semnalatd de Lossky intre intrupare si Treime apare si intre
inviere si Treime.

Sfintii Parinti, trditori Inc3d intr-o perioadd in care ideea de persoani si de
comuniune interpersonald nu era prea dezvoltats, pun accentul in Inviere mai mult
pe impirtasirea naturii umane de viata dumnezeiasci incoruptibila. Dar cele dou
laturi formeaza un intreg. Incoruptibilitatea tine de perfectiunea comuniunii, deci a
iubirii treimice.

Sfantul Chiril din Alexandria, desi pare sid puni accentul in intelegerea fnvierii
pe viata dumnezeiascd incoruptibild comunicatd naturii umane, prin faptul ci el
considera Invierea drept opera a tuturor Celor trei Persoane, vede gi natura umani
cireia i se comunici viata eterni ca fiind subzistentd in Persoana Cuvantului, apoi
in persoanele umane. in fond include in intelegerea Invierii atit comunicarea vietii
tivine incoruptibile citre umanitate, cit §i primirea in comuniunea Sfintei Treimi a
naturii umane personificate in Cuvéntul. Invierea este o operd comuna a Sfintei
Treimi, pentru cf prin comuniune se comunicd viata incoruptibild si eternd naturii
umane, dar viata aceasta se comunici de citre fiecare Persoand divind in unire cu
Celelalte. "Cici corpul cel ciizut este al Celui din simin{a lui David, dupa trup,
adicd al lui Hristos, Care primul a fost ridicat la nestriciciune de ciatre Dumnezeu
TatAl"38, Aceasta a spus-o si Sfantul Apostol Petru: *Dumnezeu L-a inviat, rupind
legiturile montii, pentru ¢i nu era cu putingd s3 fie tinut de ea" (Fapte 2, 32). Slava
pe care o primeste Hristos de la Tatdl pentru méintuirea omului, o primeste si Tatal
de la omul mintuit in Hristos. Cici $-a aritat ca Tat2t al unui Fiu care ridica pe om
la o astfel de inialtime3%.

Daci moartea este insingurare, Dumnezeu, ca viai incoruptibili, este comuni-
unea perfectd si did aceastd viatd celor ce cred in El, primindu-i in aceastd comuni-
une. Cu cit e mai addncd comuniunea, cu atit e mai deplini viata spirituali.
Aceastd viatd nu se poate reduce la o comuniune goald, dar nici comuniunea nu
constd intr-o relatie In care nu se comunicd o viafi. Sunt doud laturi ale realitatii
personale legate tainic si indisolubil.

De aceea un rol special atribuie Sfantului Duh Sfintul Chiril din Alexandria, in
comunicarea vietii dumnezeiesti. El comunicd mai intdi naturii umane puterea de a
primi subzistentd in Persoana Cuvintului prin biruirea legilor naturii care se repeta.

38. Explicarca Evanghelici Sfintului loan, Cartea IV, 1a 7, 8; P.G., 73, col. 644.
39. Op.cit., Cartea IX, la 13, 32; P.G., 74, col. 153.
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Dar aceastd for{a spirituala nu e decit acolo unde existd o comuniune deplini. Pe
urmi Duhul Sfant comunici naturii umane puterea de a Invia prin biruirea din nou
a legilor naturii. Duhul comunicd aceastd putere spirituald pentru ¢4 e Duhul
comuniunii, iar comuniunea deplind nu e decit acolo unde e depisitd doimea.
Daci o persoanid, necomunicand fiinfa, pierde certitudinea existentei pierzindu-se
in naturd, doul persoane riscd de asemenea si se scufunde in monotonie sau in
naturd in comunicarea exclusivd, inchisi, egoistd dintre ele. Numai existind trei
persoane se poate mentine o continudl improspdtare atit pentru fiecare, cat si
pentru doud cile doua dintre ele. Numai existind trei persoane, ele nu se con-
fundd una cu alta, sau nu se rup total una de alta. Numai o a treia persoani
mentine intre doua persoane, care se pot schimba ca partenere, unitatea distincta
si ldrgimea jubirii. Numai prin depisirea doimii, viata e cu adevirat bogati, iar in
Dumnezeu, nelimitatd. Hristos primeste Duhul ca om pentru ci este primit ca om
in comunitatea perfectd a Treimii, pentru ca prin El si noi sd fim primiti in acea
comunitate prin har. ‘

De aceea Duhul Sfint umple de viata dumnezeiascd umanitatea lui Hristos si
dupa nasterea Lui. Sfintul Chiril din Alexandria spune: *Fiindca Cuvantul hui
Dumnezeu S-a Ficut om, primeste Duhul de la Tatdl ca unul din noi, neprimind
ceva pentru Sine. Cici El era datdtorul Duhului... il primeste ca om ca si-L mentini
pentru firea noastra, si si inradicineze iarasi In noi harul care ne pirasise, Cel ce
n-a gtiut de pacat"0,

Hristos trdieste aceastd comuniune deplind cu Tatdl i cu Duhul chiar si in
trupul Sau §i prin aceasta trupul Sdu se umple de viata dumnezeiasci incoruptibila
si se face mediu al puterilor Sale dumnezeiesti. "El umple intreg trupul Siau cu
lucrarea de-viati-ficdtoare a Duhului Sau®. Trupul Lui devine in agsa misurd capabil
de a se umple de toata sensibilitatea Lui curatd pentru $i prin Duhul, ci e numit el
insusi Duh. "De altfel El numeste aici trupul Sau Duh, dar aceasia nu ristoarni fap-
tul ca trupul e trup. Inci prin faptul ca este unit in cea mai mare misura cu El si
imbraca intreaga putere de viatd facitoare a Lui, trupul este numit si Duh". "Cici
prin Duh, si trupul Situ se face de viata facdtor, intrucdt Duhul preface si
preschimba trupul, prin faptul ci acesta primeste propriile Lui puteri*4!,

Daci e aya, Duhul are un rol si in invierea lui Hristos cu trupul.

Spiritualitatea, comuniunea $i puterea asupta naturii care se repetd lucreazi
impreuni. Spiritualitatea culminanti o atinge trupul prin Inviere. Caci in el Duhul
dumnezeiesc, Care reprezintd plinitatea unitdtii neconfundate a Perscanelor
divine, Si-a produs efectul deplin asupra umanitatii fui Hristos, ridicind-o la partici-
parea, la spiritualitatea si comuniunea treimici. Dar nu pentru ca numai trupul Siu
lipsit de ipostas propriu s participe la comuniunea Ipostasului Sdu divin cu cele-

40. Op. cit,, Cartea 11, la 1, 33; P.G., 73, col. 250 D.
41. Op. cit,, Cartea 1V, la 6, 63; P.G., 73, 501.
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lalte Persoane treimice, ci pentru ca, prin el, Hristos sd poatd realiza o comuniune
deplind cu Persoanele Sfintei Treimi. Pentru aceasta trebuie si sporeascd insd si
trupurile noastre In spiritualitate, iar la urm3 s3-si Insugeascd spiritualitatea deplina
a Invierii, in care se afla trupul lui Hristos. Un trup lipsit de orice spiritualitate nu e
capabil de nici o comuniune, sau impiedici orice nizuin{d spre comuniune, care
s-ar mati afla in sufletul din el; iar prin aceasta, e incapabil de a se elibera in oare-
care masurd de legile naturii care se repetd automat.

Pe de altid parte, Sfantul Chiril din Alexandria, ca toti Sfintii Parinti, vorbeste
despre o Inviere care nu inseamna umplerea trupului inviat cu sensibilitate pentru
Dumnezeu, sau pentru comuniune. De aceea el nu prezintid invierea noastrd ca
produs in mod special de Duhul Sfint, sau cel putin nu in toate cazurile. In ge-
neral el spune cd invierea noastrd e numai o conditie pentru ca trupul sd devina
deplin capabil de salasluirea Duhului in el si deci de sensibilitatea pentru El. Dar
existd si o stare de inviere cidreia nu i se comunicd Duhul, deci care nu face
trupurile inviate capabile s4 primeasca puterea de viata facitoare a Duhului. E o
inviere care nu vivificd trupul printr-o spiritualitate, ci dd materiei trupului pur i
simplu puterea neputrezirii. Odatd ce materia organizatid in trup a devenit
incoruptibild in Hristos, trupul e destinat sa devind incoruptibil in toti oamenii.
"C4ci a invia este un lucru obstesc si celor sfinti si celor pacidtosi... lar a se
impartdsi de Duhul Sfant nu este deloc un lucru comun tuturor, ci este ceva pe
deasupra si in plus fata de Inviere si in forma unui prisos care se afld in comun in
toti cei cdrora le va fi hidrizit, adica in cei ce au fost imbunatititi prin credinta cea
intru Hristos"42,

' Aceasta va fi o inviere spre singuritatea eterni, nu spre comuniune; o Inviere
a unei persoane cu natura sa redusi la minimum, pentru ¢ nu se va impdrtisi de
viata sau de natura dumnezeiascd. Dacid un minus in existentd poate avea o sub-
zistentd intr-un ipostas, cum spun Sfintii Parinti, el poate avea si o existentd eternd
in el, pentru ca ipostasul respectiv sd sufere de acest minus in eternitate. Un astfel
de ipostas sta la marginea existentei plenare, subzistentd in celelalte ipostasuri.
Chinul lui e si el o anumitd participare la existentd, deci o participare la invierea
celorlalti spre viata eterna, datoritd invierii lui Hristos. Fira aceasti participare
exterioard, ei n-ar suferi de minusul existentei si n-ar aduce chiar prin aceasta un
omagiu existentei plenare in comuniune,

h. Dogma recapitulirii eterne in Hristos, operatd prin Duhul. Dar Sfinta
Treime a hotiarat intruparea, ristignirea, invierea si indllarea ca om a uneia din
Persoanele Ei, pentru ca aceastd Persoana si-i recapituleze pe toti in Sine si pentru
ca si-i aducd astfel pe toti iIn comuniunea eternd cu Dumnezeu Cel in Treime. E o
migcare in cerc care porneste din Treime spre oameni ca si-i aducd in Treime. E o
migcare a Treimii spre noi, pentru revenirea la Ea insisi impreund cu noi. O

42. Op. cit., Cartea VI, la 10, 40; P.G., 73, 1033.
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Persoani divina coboara din Sfinta Treime pentru a reveni nu numai ca persoani
divind, ci si ca persoana umand in Treime, avind unitd cu Sine toati umanitatea
care voieste aceasta, pentru o comuniune cu Treimea infinitd.

Sfantul Chiril din Alexandria zice iaradsi: "imeleptul Pavel, explicand scopul cel
unic si adevirat si atotgeneral al intruparii Celui Unuia Niscut zice: "Cidci a
binevoit Dumnezeu si recapituleze toate in Hristos" (Ef. 1, 10). Iar numele sj fapta
recapituldrii indica readucerea la ceea ce erau la inceput a celor ce au crezut in
ceea ce era contrard3,

De abia In opera aceasta a recapitularii, fucrarea Sfintului Duh primeste rolul
principal, dar nu separat de Hristos si de Tatdl. "Caci desi Se sculase Hristos din
morti, nu se dadea inci Duhul umanitatii de catre Tatal prin Fiul. Fiindcd numai
dupa ce S-a urcat la Dumnezeu Tatdl, ni L-a trimis noud pe Duhul. De aceea a si
zis: "Vi este de folos ca Eu sa plec. Cici de nu voi pleca Eu, Mangiietorul nu va
veni la voi. lar de voi pleca, il voi trimite la voi* (In. 11, 7)#,

Trebuia sa Se inalte Hristos cu trupul la deplina spiritualitate si comunitate cu
Tatdl, pentru ca prin trupul S3u ajuns la suprema fortd de iradiere spirituala sd
reverse pe Duhul. Pe de altd parte, ridicarea celor ce cred la comuniunea cu
Dumnezeu in Treime se face numai cind o Persoana divina reflectd in lucrarea Ei
atat comunitatea cu o alta Persoana divind, cit $i comunitatea cu Celelalte doua.
De aceea, totdeauna o Persoand e trimisd de Celelalte doud in unitatea Lor necon-
fundata.

Duhul creeaza comuniunea intre noi pentru ¢4 in El e comunitatea neconio-
pita a intregii Treimi.

Duhul Sfant realizeazi ridicarea creatiei la starea de Bisericid. El e totdeauna
intre Dumnezeu i mai mulli oameni care cred. Prin El Revelatia, sau Hristos,
devine efectivd In oameni, intrucdt prin El produce credinta in acestia. Prin El
Revelatia se dezvaluie in toata evidenta si eficienta ei si intr-un continut din ce in
ce mai bogat. Revelatia s-a incheiat in Hristos, dar se dezvdluie tuturor generatiilor
si ele o valorifica prin Duhul. Prin Dubul camenii sunt ridicati la participarea 1ot
mai mare a bunatitilor nesfarsite asezate in Hristos, pe care le accepta prin
credinta in El lar credinta nu e niciodati a unui singur om, ci 2 mai multora. Unde
un om poate comunica o credinta si altul o primeste, acolo lucreazi Duhul Sfint
intre ei doi si intre ei si Dumnezeu. Biserica se nagte prin coborirea Sfintului Duh,
pentru ¢4 prin El se naste credinta. Dar se naste in mai mulli si ei sunt umpluti de
elanul transmiterii credintei. De aceea Se coboari in chip de mai multe limbi de
foc. Biserica continui prin El, pentru cd prin El continud si se transmiti credinta
de la om la om, de la generatie la generatie, prin grai de foc.

Biserica ia fiintd la Rusalii, pentru ci atunci Se coboari Duhul ce di
Apostolilor focul credintei ferme si al propovaduirii el fierbinti si intelegerea

43. Op. cit., Cartea IX, la 14, 20; P.G., 74, col. 273.
44. Op. cit., Cartea XII, la 20, 16; P.G., 74, col. 697 C.
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intregii comori de bunatiti asezate In Hristos. Sfantul Chiril din Alexandria spune:
*Cind cunoscatorii lui Hristos aveau si comunice fiecarei limbi si fiecirui neam
propoviduirea evanghelicd i mantuitoare, le-a dat semnul limbilor". "Le-a Impartit
daruri diferite, pentru ca, precum acest trup gros $i pamintesc se alcatuieste din
pirticele, asa si Hristos sau trupul Lui  sd-si aiba alcdtuirea atotdesavirsiti din
multimea sfintilor adusi la unitatea duhovniceasci"¥3.

3. Teologia ca slujire bisericeasci de explicare
si aprofundare a2 dogmelor sau a planului de mantuire
si de inviorare a lucririi slujitoare a Bisericii

a. Caracterul definit al formulelor dogmatice si explicarea lor teologic} inter-
minabild. Dogmele - ca expresie doctrinard a planului de mintuire si de tndum-
nezeire a celor ce cred, realizat prin Biserica de Hristos si de Duhul Sfint, sau a
"comorilor de intelepciune" si de viatd dumnezeiascd puse la dispozitia noastrd in
Hristos, pentru insusirea lor treptati de citre noi in cursul vietii pamintesti si a
totalitatii lor in viata vesnicd - au nevoie de o punere continui in lumina a
continutului lor nesfarsit. Opera aceasta o face Biserica prin teologie.

Rezultatele explicirii teologice intrate in intrebuintarea permanenti a Bisericii
devin invititura Bisericii, care este identicd cu Tradifia bisericeascd in sens larg,
cuprinzind in ea o intelegere imbogatitd a Sfintei Scripturi si a Traditiei apostolice,
pusd in slujba propovaduirii si a slujirii sfintitoare si pastorale a Bisericii.

Credinciosii nu pot rimine numai la repetarea formulelor schematice ale dog-
melor, ci cautd sa intre In addncimea nesfarsitd a intelesului lor, ajutati de o expli-
care bazara pe Sfinta Scripturd si pe Sfanta Traditie. Teologia este astfel o necesi-
tate impusi de trebuinta Bisericii de a explica credinciosilor punctele credintei.

Nevoia explicirii teologice a dogmelor ca puncte definite ale credintei vine in
primul rind din faptul ca ele sunt formule concise care cuprind atdt raportul lui
Dumnezeu cel infinit cu creatura finitd, in drumul nesfarsit al acesteia spre infinit,
cat $i actiunea Lui neintreruptd pentru mintuirea sau indumnezeirea acesteia. Ca
atare dogmele, desi definite in form4, au un continut infinit, care se cere mereu si
tot mai mult scos la iveald, fira ca si poatd fi scos vreodati in intregime.
Dumnezeu, in actiunea Sa de desdvirsire a noastrd si avind ca raspuns actiunea
noastra spre desivirsire, Se orienteazi si dupd imprejurdrile noi in care trdim, si insasi
actiunea aceasta interminabild este infeleasi mereu sub aspecte noi de citre noi.

Caracterul definit al formulelor dogmatice nu contrazice continutul lor infinit,
ci-l asigura. Insusi faptul cd ceva existd defineste acel ceva, fafl de ceea ce nu
existd. Numai nimicul nu se defineste in nici un fel. Pe drept cuvint observi

45. Fragmenta in acta apostolorum; P.G., 74, col. 757.
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fizicianut Bernhard Philibert: "Ultima granitd, care intemeiaza existenta a ceea ce
este, este granila fata de nimic. Ceea ce este se deosebeste de nimic. Ceea ce este
are o existentd care se manifestd in mod schimbaitor. Nimicul insusi nu are nici o
granit4, nici o deosebire, nici o existentd care se manifestd in mod schimbitor. In
nimic, este anulatid si granita si deosebirea si putinta de manifestare
schimbitoare™6.

Dogma unirii naturii divine cu cea umani intr-o singurd Persoani firi alte-
rarea si fard confundarea nici uneia din ele, pune si ea o granitd precisi, riguroas4
intre ea si oricare altd afirmare si deci o definire, unind in acelasi timp dou4 mari
mistere, misterele fundamentale ale existentei. Tocmai prin definirea dogmatics a
acestei uniri se afirmd gi se pdstreazi infinitatea divind si participarea umana la
aceastd infinitate. Rernuntarea la aceasta definifie dogmaticd ar echivala cu
admiterea desfiintarii fie a infinitati si absolutitatii divine, fie a participarii umane
la ea fira suprimarea omului.

Ciaci‘trebuie mentionat ci dogma aceasta afirma faptul evident ca, prin partici-
parea la existenta divind infinitd, omul e asigurat ca existen{d proprie, nu numai
fatd de nimic, ci si fatd de Dumnezeu. Dogma crestind despre unirea firii dum-
nezeiesti $i a celei omenesti In Persoana lui Dumnezeu Cuvintul nu preconizeazi
pierderea omului in infinitatea lui Dumnezeu. Ea pune in evidentd mentinerea
noastra chiar la nivelul acestei supreme uniri intre divin $i uman; ba mai mult
chiar, ea asigurda umanului o maxima dezvoltare. Taina comuniunii intre persoane
se caracterizeazd tocmai prin acest paradox: unirea si mentinerea persoanelor prin
ea. lubirea Intre persoane realizeazd unirea maximi intre ele, dar in acelasi timp
produce bucuria uneia de alta §i deosebirea intre ele. Dumnezeu ca persoand
rimine mereu un Tu deosebit pentru omul unit cu El. In comuniunea persoanelor,
fiecare rimane in acelasi timp o granitd pentru cealalta; fiecare o are in sine pe
cealaltd, dar ca deosebitid. in interioritatea lor e o alteritate. In credinfa crestind
omul ramine definit ca om chiar in maxima unire cu Dumnezeu si In impirtigirea
de infinitatea lui Dumnezeu. Sau, mai precis, cel ce crede se adinceste la maxi-

46. Der Dreicine, Christians-Verlag, Stein am Rhein, 1970, p. 103. Dumnezeu Se
deosebeste de nimic, incomparabil mai mult $i mai definitiv decar orice altd existent3, pen-
tru cd El nu este amenintat in existenta Sa de nimic. Dar prin Dumnezeu este chemat si
omul s4 se distinga in mod total i definitiv de nimic.

Dumnezeu si omul sunt cele doud realitati fundamentale, definite in dogme. lar a doua
fiind legati de prima, constituie impreuni cu ea o singuri dogmi. Dumnezeu si omul sunt
definiti ca dogmele fundamentale pentru cd sunt existentele fundamentale, in acelasi timp
evidente si neintelese. Evidente, pentru c¢i fird ele nimic nu are sens, si pline de mister,
pentru ci sunt de un continut inepuizabil. In existenta radical deosebita de nimic a lui
Dumnezeu e dati infinitatea existentei Lui. Dar in raportul Lui cu noi intrd putinga definirii
lucrarii Lui. In granita Lui radicald fatd de nimic sti infinitatea existentei Lui i neputina de a
o intelege vreodatd deplin. Iar in faptul ci i noi primim o granifa reald §i definitivd fatd de
nimic, ne impirtisim si noi de o existentd infinitd in dezvoltare §i inepuizabild in
cunoastere, intr-o forma proprie umand,
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mum si in ceea ce este el, ca creaturd deosebita de Dumnezeu, in unirea cu
Dumnezeu. Structurile diferite se mentin in mod strict, desi isi devin interioare;
sau, se mentin tocmai pentru ci 1$i sunt reciproc interioare. Acest fapt e propriu si
lumii in unitatea si varietatea componentelor sale, sau in raportul ei etern si
desivarsit cu Dumnezeu, Aceasta e semnificatia cea mai adidnci a transcendentei
fui Dumnezeu. Dacid n-ar exista un absolut transcendent, ci absolutul ar fi imanent
si impersonal, toate s-ar preface in toate, cici in acest absolut toate sunt una in
mod indistinct, ca in temelia de aceeasi esenta a lor,

Dogmele sunt definitii sau "delimitdri" (horop) stricte. Dar ele delimiteazi
infinitatea lui Dumnezeu fafi de finit $i capacitatea de inaintare infinitd a omului,
sau infinitatea lui Dumnezeu si capacitatea de infinit a omului finit, solidard cu
infinitatea lui Dumnezeu si in neincetatd apropiere spre ea.

Renuntarea la delimitarea fiecdreia din acestea, sau la delimitarea solidard a
lor, care nu sunt - nici una, nici cealalta - lipsite de o miscare, ar transforma
adincimea fira limitd a existentei lor imbinate, Intr-o baltd fird semnificatie, in care
e posibil orice, dar nimic cu adevirat nou i profund. Dogmele sunt formule destul
de generale; ele nu intrd in amanunte. Dar tocmai prin aceasta asigura lirgimea
infinitidtii confinutului cuprins in ele. Totusi, generalitatea lor nu inseamni lipsa-
oricdrei precizii. Structurile fundamentale ale mantuirii sunt bine precizate in con-
turul lor general.

S-a remarcat caracterul paradoxal al fprmulelor dogmatice. Dumnezeu este
unul in fiintd §i intreit in persoane, este neschimbabil dar viu, activ si nou in
actiunea Lui de proniere si mintuire a lumii; Hristos este Dumnezeu si om; omul
rimane fiingd creata si totusi se iIndumnezeieste. Dar paradoxul e pretutindeni. Cu
deosebire, el e propriu persoanei in general, pentru ¢4 ea nu e supusi unei legi
uniformizatoare gi pentru cd poate Imbrifisa totul. Persoana e o unitate, dar de o
nesfiarsitd bogitie: e aceeasi si totusi e nesfirgit de variati si de noud in
manifestarile si stdrile ei. Relatiile dintre persoane manifestd si mai mult acest
caracter paradoxal. Omul este autonom si totusi nu poate avea o viatd si nu se
poate realiza decat in comuniune cu altii. Orice reducere silnica a unuia din
aspectele existentei umane la celalalt aspect produce in ea o suferinti, pentru ci e
contrara existentei ei. Chiar in relatiile ei cu lumea, persoana isi aratd acest caracter
paradoxal: ea imbritiseaza lumea in toatd varietatea ei, aducind-o la o unitate, si
totusi riméne ea Insasi distinctd si una, si mentine lumea In varietatea ei. Cu atit
mai inevitabil e paradoxul in relatiile lui Dumnezeu cel infinit cu lumea limitata si
creati: Dumnezeu cel unul, avand viafa intr-un mod mai presus de intelegere, ¢
intr-o iubire interpersonali.

Formulele dogmatice sunt paradoxale pentru ci prind in ele aspecte contra-
dictorii esentiale ale realitaii vii si de o bogitie inepuizabili. Dogmele exprimi
astfel in ele totul: infinitul si finitul, unite, fird desfiintare, in toate aspectele lor.
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Teologia are ca obiect de interminabila reflexie continutul atotcuprinzator si
infinit al formulelor dogmatice, care delimiteazid si asiguri strict acest in_ﬁnit in
bogitia neconfundata a aspectelor lui de inepuizabild adancime si complexitate.

Dar teologia, la rindul ei, trebuie sa rdmana in cadrul formulelor generale si
totusi precise ale dogmelor, tocmai pentru a le mentine pe acestea ca obiect de
reflexie si de adincire interminabild. Natura divina, natura umani, mai ales unite in
mod culminant dar neconfundat in Persoana dumnezeiasca a lui Hristos, cuprind si
oferid reflexiei un continut infinit. Niciodatd nu se poate epuiza explicarea naturii
divine si umane in bogitia lor de viatd si in acelasi timp in caracterul lor inalte-
rabil, cum nu se poate epuiza descrierea adincimii $i complexitatii unirii lor intr-o
Persoana care este, Ea insasi, o taind inepuizabila, mereu noua si totusi inalte-
rabild.

Toata teologia care expliciteaza continutul infinit din cadrul formulelor precise
ale dogmelor e o expresie largitd a acelor dogme. S-a vorbit de o deosebire intre
dogme si teologumene. Dogmele ar fi formulele stabilite de Biserici, teo-
logumenele, unele explicdri teologice care nu au cidpitat incd o formulare bi-
sericeasca oficiald, dar care rezultd din dogme. Dar aceasta implica, pe lingi
deosebirea intre dogme si teologumene, deosebirea intre explicarile socotite teo-
logumene si celelalte explicdri. Aceste alte explicari ar tine in mod organic de
dogme. Dar atunci de ce n-ar tine si teologumenele organic de dogme, daci
rezultd din ele?

De fapt, toate explicarile dogmelor, dacd rdméin in cadrul formulelor dogma-
tice tin organic de dogme. Iar daca nu ramén in cadrul acelor formule, nu pot fi
socotite nici teologumene si nu pot aspira la investirea lor cu caracter de formule
dogmatice in cine stie ce viitor. Ele sunt explicari care nu sunt asimilate ca expli-
citari ale dogmelor sale de catre Biseric4 §i cu vremea cad in desuetudine.

Totusi, desi orice adevarati teologie ficutd in cadrul Bisericii este explicitarea
continutului dogmelor ei, Biserica nu investeste orice explicitare cu autoritatea de
invigdtura a ei. Sau, ele au o autoritate prin insusi faptul ¢ sunt implicate in dog-
mele formulate. Biserica isi inmulteste necontenit explicitirile ei dogmatice, dar
concentreazd intr-o formula strict dogmatica explicitarea mai bogata a unei formule
anterioare, numai cind acea explicitare e confruntatd cu vreo explicitare neorga-
nicd a formulelor vechi, sau cind o astfel de explicitare incepe sa produca confuzii
si dezbindri in Biserici.

b. Teologia si Invititura bisericeascd. Cind explicatiile teologice sunt expli-
citari organice ale dogmelor gi folositoare invioririi vietii bisericesti - si ca atare
intra Tn propovaduirea generala si permanentd a Bisericii -, ele se insumeaza in
invatitura Bisericii in sens larg. Asa s-a intamplat cu aproape toata teologia
Sfintilor Parinti. intre dogmele si invifatura Bisericii este pe de o parte o identitate
de fond, pe de alta, o distinctie de formi. Invatatura tine pe de o parte organic de
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dogme, fiind continutul explicitat al dogmelor. Dar pe de altd parte, pana ce
invitdtura nu s-a definit oficial prin Sinoadele ecumenice, sau nu s-a insusit de
consensul sinoadelor locale, ea rimine ca invatiturd bisericeasca in sens larg.

Invatitura are autoritate de Traditie bisericeasca daci a intrat in uzul general
al Bisericii, dar nu are totusi autoritatea pe care o au definitiile dogmatice si
punctele de credinta asupra carora s-au exprimat oficial sinoadele locale intr-un
consens. Adicd are autoritatea bisericeascd in continutul ¢i general, dar nu autori-
tatea unor formule dogmatice.

Biserica isi sporeste astfel invatatura, pastrind insa in acelasi timp termenii
fundamentali dogmatici de totdeauna. isi sporeste invaatura prin teologie, pentru
¢4 pune acesti termeni in lumind pentru fiecare generatie de credinciosi,
corespunzitor intelegerii ei determinate de stadiul de dezvoltare spirituald in care
acestia se afla,

Teologia este reflexia asupra continutului credintei mostenit din marturia si
triirea initiala a Revelatiei pe care o avem in Scripturd si in Traditia apostolici, in
scopul de a-l face eficient ca factor de mintuire pentru fiecare generatie de credin-
ciosi. Teologie In sensul acesta s-a fdcut de catre toti membrii Bisericii §i totdea-
una. Teologie au facut $i Apostolii, care n-au primit §i nici nu au transmis numaj
Revelagia, ci au trait-o $i au expus-o, trecuta prin trairea lor, dupi modul de
intelegere al oamenilor din timpul lor. Teologie au facut Sfintii Paringi, teologie
face fiecare preot cind talmaceste Revelatia pentru a fi traitd de credinciosii sii.

Totusi nu toatd teologia devine invitaturd bisericeasca, ci numai aceea pe care
o absoarbe Biserica prin consensul ei unanim in timp si spatiu. lar Biserica o
absoarbe numai pe aceea pe care timpul o dovedeste cd a fost asimilata organic
trairii crestine anterioare a continutului cuprins in Hristos; numai pe aceea care se
dovedeste cu timpul ci a talmacit aceeasi traire a aceleiasi Revelatii concentrate in
Hristos. Chiar din teologia ficuti de teologi, mule lucruri riman neasimilate in
inviatdtura Bisericii si prin aceasta se dovedesc caduce.

Deci este o deosebire intre Invidjatura bisericeascd cu un caracter obligatoriu si
permanent si teologia care poate cuprinde explicari legate de un anumit timp si
care a avut poate o circulatie curentd in Biserici Intr-un anumit timp. Aceasta nu e
teologia pe care o face Biserica In calitate de trup unitar, ci unii membri ai
Bisericii, ierarhi, preoti, laici, intr-un mod oarecum individual. Dimpotrivi,
invatatura Bisericii se constituie din ceea ce Biserica, in calitate de trup unitar al lui
Hristos, retine ca valoare permanentd din gindirea teologic4 a insilor, chiar daca
aceasta a fost provocata de trebuintele diferitelor epoci. Aceasta se dovedeste
teclogie a Bisericii in calitate de trup unitar.

Asadar, in Bisericd se face teologie si Biserica mentine din ea ca invitamri
permanentd ceea ce expliciteazd autentic planul de indumnezeire a omului.
Teologia se face in Bisericd prin gindirea personald a membrilor ei, iar invatatura
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se constituie din ceea ce rimane permanent din gindirea lor devenitd comuni,
dovedita ca teologie a Bisericii ca trup unitar. Teologia si invatitura bisericeasca
nu sunt insd de competenta a doua sectoare distincte $i partiale din Biserica, cum
este In catolicism. Acolo teologia o fac teologii ca specialisti, iar invagirura bi-
sericeascd o fixeaza magisterul Bisericii sau corpul ierarhiei si, In ultima instanti,
papa. Acesta pretinde cd are in exclusivitate o *harisma" pe care nu o are Biserica
in intregime si in baza acestei harisme el singur fixeaza Invatatura bisericeasca, fira
Biserica. in Ortodoxie, Biserica nu poate gresi, atat prin faptul ca e calauzita de
Sfantul Duh, cit si in calitate de corp al lui Hristos in intregime, care pazeste
"depozitul" mostenit prin triire, reprezentat in sinoade de episcopi. Biserica in
intregime realizeaza prin Duhul $fint, duhul comuniunii, o interconditionare sim-
fonica a gindurilor personale. Din acest corp al Bisericii fac parte toti membrii ei $i
toti fac teologie mai mult sau mai putin. $i din intercondigionarea lor in Bisericd
rezulta invagitura fard greseald a Bisericii, care se verifici insi ca atare numai dupa
trecerea unui timp suficient.

Dar si teologia adevirata ca expnmare a teologilor e cilduziti, pe de o parte,
de responsabilitatea pentru mintuirea credinciosilor, pe care o au si pistorii ei (si
cu deosebire a credinciosilor din timpul in care ea se face); pe de altd parte,ea e
cidlduzitd de credinia si de experienta duhovniceasca din Bisericid. *Optiunea arbi-
trard® (hairesis) poate fi proprie uneori si unor membri ai ierarhiei. Dar Biserica, In
totalitatea ei de trup al lui Hristos, este aceea care nu greseste si recepteaza ceea
ce nu e gresit, adicd ceea ce nu pericliteaza mantuirea credmcxo;’llor ei, fie cd
emand de la teologi, fie de la ierarhi sau de la laici.

c. Responsabilitatea teologiei pentru viata bisericeasci §i pentru progresul ei
spiritual. Progresul teologiei e facut posibil de infinitatea divind in forma umana
pusi la dispozifia oamenilor, dar el e ficut necesar de trebuinta de a face acest
infinit accesibil credinciogilor din fiecare timp, la al caror nivel de inielegere si de
viatd duhovniceascd au contribuit eforturile spirituale ale generatiilor anterioare.
Credinciosii acestia fac parte din Biserica si mintuirea lor se realizeazd in solidari-
tatea lor in Biserica. Teologii trebuie sa-si incadreze slujirea lor in aceastd operi de
mantuire a credinciosilor Bisericii din fiecare timp. De aceea reflexia teologica per-
sonald trebuie si fie animata nu de dorinta de originalitate cu orice pret, ci de
explicarea a ceea ce e mostenire comund si slujeste mantuirii credinciosilor
Bisericii din acel timp; ea trebuie sa stea in strinsd intimitate cu viata de rugidciune
si de slujire a Bisericii, pentru a addnci §i inviora aceasta slujire. Fari aceasta,
Biserica poate deveni formalistd in slujirea ei, iar teologia, rece si individualisty.

Rezultatele reflexiei teologice personale se vor incadra cu atdt mai sigur in
invitdatura Bisericii, cu cit ea va fi hrinitd mai mult de aceastid invitaturid mostenita
din tot trecutul si de practicarea ei in rugiciune, in cultul, in spiritualitatea auten-
tica a Bisericii, In dialogul viu al Bisericii cu Hristos $i cu cit ea se va incadra mai
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deplin in acest dialog, fiind ea Insdsi un dialog cu Hristos si Inviordnd si
imbogdtind dialogul Bisericii. De aceea s-a spus: "Dacid esti teolog, roagi-te cu
adeviarat; i dacd te rogi cu adevirat, esti teolog"‘“. "Intii e rugdciunea, apoi
cuvintul" (de teologhisire), a spus Sfintul Ioan Gura de Aur. Asa au spus gi
Apostolii: "ar noi sa stiruim in rugdciune si in slujirea cuvantului" (Fapte 6, 4). Dar
rugiciunea e mai caldi cind se face in comun. lar In rugiciunea comuni se rea-
lizeaza si comunitatea In gindire. Tot Sfintul Toan Gura de Aur spune: "E cu
putintd sd te rogi si acasd, dar e cu neputinta si te rogi ca In biserica. Nu vei fi
ascultat cind chemi pe Dumnezeu singur asa cum esti ascultat cind o faci cu fragii
tai. Cici aci e ceva mai mult: e unitatea in cuget si in cuvinte si legiatura iubirii si
rugiciunea preotilor"8,

Teologul trebuie si participe la aceastd rugdciune si la viata Bisericii, ciaci
teologia vrea si cunoasci pe Dumnezeu din experienta lucrarii Lui minwitoare
asupra oamenilor. Dar nu o va cunoaste daca nu intra intr-un raport personal de
dragoste cu Dumnezeu si cu credinciosii, prin rugaciune. Deci si mai mult e teolog
cel ce se roagid cu ceilalti membri ai Bisericii. Cici in dragostea lor comuni fata de
Dumnezeu se descoperd si mai mult lucrarea mantuitoare si desavérsitoare a iubirii
Lui. In rugiciunile Bisericii, in cultul ei, respira duhul ei unitar, e transparent ori-
zontul ei eshatologic, tinta ei de desavirsire in Hristos. O teologie care se hrineste
din rugiciunea si viata duhovniceascid a Bisericii e o teologie care reda si aprofun-
deaza gindirea si trairea ei duhovniceasca si lucrarea ei sfintitoare si slujitoare.

Mai mult chiar, teologul trebuie sid aspire si traiasca Intr-un mod cit mai
deplin spiritualitatea atat de caracteristicd a Bisericii Ortodoxe. Toti Parintii Bisericii
au afirmat ¢4 nimeni nu se poate apropia de Dumnezeu cu intelegerea, fiara purifi-
carea de patimi. Sfintul Grigorie de Nazianz zice: "Vrei sa devii teolog si vrednic
de Dumnezeu? Urca prin vietuire, dobdndeste curatia prin curitire; pazeste porun-
cile; intdi curateste-te pe tine, apoi apropie-te de Cel curat!"®®. De aceea Pirintii
capadocieni vorbesc despre "taina teologiei'. lar Sfintul Grigorie de Nyssa:
"Teologia e un munte inalt si greu de urcat. De abia se poate ajunge la poalele lui.
Si aceasta o poate face numai cel puternic'®,

Teologul grec Karmiris observd pe marginea acestor expresii patristice: "Din
acestea e clar ¢d numai teologul credincios si evlavios si curdtit se poale apropia
intrucitva de Cel absolut curat, de Dumnezeu si de teologhisirea despre El'. Pe de
altd parte, e necesard suflarea Duhului Sfint pentru o adevirati teologhisire. "Fara
suflarea si conlucrarea Duhului Sfint nu poate exista teologie ortodoxa autentica.
De aceea si teologii ortodocsi contemporani trebuie si devina, prin credinid si
sfintenia vietii, vase vrednice ale Sfantului Duh, adevaraii pnevmatafori ("plini de

47. Evagrie Monahul, Cuvinr despre rugdciune, cap. 60; Filoc. rom, I, p. 81.
48. Despre natura lui Dumnezeu cel necuprins, 1lI; P.G., 48, col. 725.

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

50. Despre viafa lui Moise; P.G. 44, col. 373, 376.
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Duh Sfint", cf. Fapte 6, 3), care-i va lumina si-i va caliuzi la contemplarea teclo-
gicd si la urcusul pe "inal{imea teologiei... cu puterea Duhului", Care va darui
fiecaruia, in chip cu totul unic $i personal si "dupd masura darului lui Hristos",
harul Lui luminator®!.

Progresul teologiei se explici si din progresul spiritual al omenirii in cursul
timpului si din problemele noi ale omenirii, in functie de care se realizeaza acest
progres. in rezumat progresul real al teologiei si cu aceasta indreptitirea ei ca
teologie vie - caci fard un astfel de progres teologia nu apare indreptatita, fiind o
insuficienta repetare a formulelor vechi - e legat de trei conditii: de fidelitatea fagi
de Revelatia In Hristos, redatd In Sfinta Scripturd si in Sfinta Traditie si traitd
neintrerupt in viafa Bisericii, de responsabilitatea fata de credinciosi din timpul in
care ea se face si de deschiderea fatd de viitorul eshatologic, adica de obligatia de
a indruma pe credinciosi spre desidvirsirea lor adevaratd in acel viitor.
Nefmplinirea uneia sau alteia din aceste conditii da nastere unei teologii insufi-
ciente si in mare mésurd nefolositoare, ba uncori pigubitoare pentru Biserica i
pentru credinciosi.

Este o teologie insuficientd aceea care constd dintr-o repetare literald a cuvin-
telor si a formulelor din trecut. Este pagubitoare o teologie care se fixeaza in for-
mulel® unui sistem trecut, confundindu-le cu Revelatia insasi, cum a facut teologia
catolica secole de-a randul repetand formulele scolastice, sau uneori chiar teologi
ortodocsi, repetind comod formulele devenite opace ale unor manuale din secolul
XIX, influentate de scolasticd, si facind din ele un criteriu infailibil de judecata
pentru Ortodoxie. Aceasta era o teologie care impiedica orice inviorare spirituala si
orice progres duhovnicesc, care pierduse orice sens dinamic, reflectind o ordine
staticd $i exterioard pe care o credea perfecta. Aceasta inseamna lipsa de respon-
sabilitate fatd de credinciosii din timpul respectiv, deci faja de datoria de a lucra
pentru inviorarea religioasa din timpul respectiv. Dar aceasta insemna i o lipsa de
responsabilitate fatd de bogalia si adancimea Revelatiei, exprimata in Sfinta
Scriptura si in Traditia apostolica si patristica.

Aceastd teologie era vinovatd de o intreitd infidelitate: fata de caracterul neli-
mitat al Revelatiei, faja de contemporaneitate si fata de viitor.

Teologia este, vrand-nevrind, legati in diferitele ei perioade intr-o anumiti
masura de conceptele acelor perioade. De aceea fixarea In conceptele care gi-au
pierdut valabilitatea cu trecerea perioadei din care le-a luat, vointa de a le mentine
permanent ca baza a teologiei fac din formularile acestei teologii piese moarte si
straine pentru viata Bisericii si a credinciosilor din perioadele care se succed. La
aceasta se aplica cu deosebire ceea ce am mentionat, ci nu totul din teologie este
asimilat de Invadtura bisericeascd definitivid. Biserica asimileazd in Invapitura sa

51. Indemnuri catre teologi, cuvantare rostita la 14 noiembrie 1973, la Facultatea de
reologie din Salonic, in: "OpBodofog Tinog, Atena, 1 februarie 1974,



74 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

numai ceea ce de fapt isi are o relevan{d pentru orice timp. De aceea e bine cand
teologia ia din gindirea fiecdrui timp ceea ce e permanent valabil.

Dar gi mai pagubitoare este o teologie care piAraseste cu totul Revelatia in
Hristos pastratd in Sfanta Scripturd si in Traditia Bisericii, in vointa de a se adapta
la ceea ce considerd ea cd reprezintd exclusiv spiritul timpului. Asa este teologia
protestanta bultmaniani, care declari toate evenimentele esentiale de la inceputul
crestinismului ca fiind mituri. Asa este conceptia inruditd a episcopului anglican
Robinson, sau teoria unui crestinism firi Dumnezeu a miscarii teologice ameri-
cane, "moartea lui Dumnezeu".

Crestinismul nu poate fi folositor nici unui timp, prin urmare nici celui de azi,
daca nu-i aduce ceva ce numai el i poate aduce: legatura cu sursa infinitd de pu-
tere a lui Dumnezeu devenit om. Numai asa poate ajuta el progresului, printr-o
neincetata spiritualizare. Noi, teologii de azi, putem si suntem datori sa relevam
mai mult ca in trecut aportul umanist crestin al actelor principale ale Revelatiei
divine culminante in Hristos - ca Intruparea Fiului lui Dumnezeu, jertfa Lui pe
Cruce, invierea si ina‘ltarea Lui ca om - cu consecintele care decurg din ele pentru
slujirea progresului si spiritualizirii In general. Acesta este sensul pozitiv al
deschiderii teologiei fagd de lume, rimindnd fideld ei insesi: sa dea toata atentia lui
saeculum, in sensul recunoasterii consistentei si valorii lumii, ajutorului ce trebuie
sda -1 dea spre o adevirata dezvoltare a ceea ce constituie adevarata umanitate
crestind. Dogmele intrupirii, invierii, indumnezeirii au un mare aport la acest pro-
gres al umanului in autenticitatea lui.

Unirea ipostatici a celor doua firi in Hristos, contrar dochetismului (teoria
despre o umanitate pdruta numai in Hristos), nu e decit fortificarea eterni a rela-
tivului prin absolut, deci a creatului.

Pe cit de pagubitoare este teologia fixatd in formulele trecutului, pe atit de
insuficienti este teologia alipita exclusiv de prezent.

Dar tot pe atit de pagubitoare si generatoare de dezordine este si teologia
care nu acordd atentie decdt viitorului, o teologie dominata de un spirit exclusiv
eshatologic, care neglijeaza realitatea vietii prezente si ajutorul ce trebuie dat
acesteia. Acest caracter se manifestad adescori in teologia protestantd care depreci-
azi prezentul si obligatia de induhovnicire a omului in timp $i de chemare a lui la
indeplinirea obligatiilor fatd de semenii lui de azi, fiind preocupata exclusiv de
niadejdea eshatologicd. Asteptarea incordata a vietii de duga sfarsitul lumii capata
un accent aproape exclusiv, mai ales in unele denominatiuni neoprotestante.

O teologie crestina completa si deschisa unui progres adevarat trebuie sa fie
insufletita desigur si de niadejdea si de perspectiva viitorului eshatologic, dar
nadejdea si perspectiva aceasta sunt sustinute de experienta prezenti a unui pro-
gres continuu in induhovnicire $i In imbunatitirea relatiilor iubitoare dintre
oameni. Spre acest viitor se inainteazi prin progresul spiritual prezent din sursa
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pusi la temelie de Revelatia culminanti in Hristos, realizatd acum dou mii de ani,
precum ne asigurd documentele biblice ale acestei Revelatii si marturia secolelor
crestine de pind acum.

Chiar prin fidelitatea fatd de faptele si cuvintele lui Hristos, cunoscute din
predica apostolicd, teologia poate totusi inainta in intelegere, fird si depiseasca
continutul Revelatiei®?.

Teologia trebuie sd fie, ca si Biserica, apostolicd, contemporand cu fiecare
epoci si profetic-eshatologicd. Dar ea nu trebuie si se rupa de Bisericd in progre-
sul ei, ci sa inainteze cu Biserica, care este condusa inainte spre Imparitia cerului.
Ea trebuie si fie apostolicd, pentru ca trebuie si fie necontenit o marturie despre
Hristos, Revelatia completd, cum si predica Apostolilor a fost o marturie despre
Hristos, Revelatia definitivd. Ea trebuie sd fie In acelasi timp eshatologici, pentru
c¢i In Hristos $i in predica apostolicid se cuprinde si eshatologicul. Dar ea nu
trebuie sa fie profeticd in sensul cd ar prezice o treapti viitoare mai Tnaltd decit
cea a Revelatiei in Hristos, ci in sensul cd schiteazd pasi viitori in descoperirea
comorilor ascunse in Hristos. Ea poate fi profeticd explicAind pe Hristos cel inviat,
ca reprezentind starea noastra din viata viitoare, dar nu promitind o treapta
viitoare dincolo de Hristos. Acest caracter poate fi numit profetic-eshatologic, si nu
profetic pur si simplu, pentru faptul ca nu profeteste aliceva decit un viitor dat in
Hristos, de care ne vom Impartasi i noi in viata viitoare.

Teologia crestind care raspunde tuturor conditiilor amintite promoveazi pro-
gresul §i ca atare usureazi eficienta Revelatiei in continuare neintrerupti. in acest
sens, ea este o teologie a credintei, a dragostei si a nidejdii. Prin credinti, mani-
festd certitudinea in revelarea reald a lui Dumnezeu in Hristos; prin nadejde,
deschide credinciosilor perspectiva spre asimilarea completa a bunitatilor lui
Hristos cel revelat; prin dragoste, 1i ajuta sd se uneasca inca de pe acum cu Hristos
si intre ei. Prin credintd e fideld revelatiei realizate in trecut, prin nadejde e
deschisd viitorului de participare deplind la bunitatile lui Hristos $i conduce
fnaintarea spre El, iar prin dragoste sustine participarea de pe acum la aceste
bunatidti, printr-o comuniune mereu sporitd cu Hristos §i cu semenii. Prin aceste
trei insusiri, teologia este traditionala si in acelasi timp contemporana si profetic-
eshalologici. Ea e fideld trecutului, dar nu e inchisd in trecut, e fideld omenirii de
azi, dar are privirea deschisd dincolo de faza ei actuala. Teologia trebuie sa fie
ancoratd in fundamentul neschimbat pus de Hristos, dar in acelasi timp face acce-

52. Teologul T. M. Parker spune: "Nici cel mai profund teolog n-a sondat deplin
adancimile Revelatiei si noi toti ne cheltuim viata crescand incet in ceea ce este, in cel mai
bun caz, o cunoastere incompleta a credintei. Noi acceptam cuvintul lui Dumnezeu ca
intreg, pentru cd e cuvantul lui Dumnezeu, care nu ne poate ingela si nu poate fi ingelat...
Dar oricat de mari ar fi cultura §i inteligenta noastrd naturala, noi ramanem incapabili si
ludm in mingile noastre inguste bogitiile depline ale credingei" (citat in volumul colectiv
cuprinzand "Raportul la cel de al saselea Congres Anglo-Catolic", p. 74).
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sibile bunatitile lui Hristos oamenilor de azi si 1i pregateste pentru deplina partici-
pare la ele in veacul viitor, constituind prin aceasta un ferment al progresului. in
fiecare timp.

Pe de alta parte, progresul in intelegerea dogmelor e posibil pentru cid si
continutul lor este infinit §i, ca atare, apofatic (negrait) sau cu neputinta de cuprins
vreodatd in notiuni si cuvinte care si-1 epuizeze. "Apofatismul traditiei rasiritene
ne invatd sia vedem in dogmele Bisericii, Inainte de toate, semnificatia lor negativa,
care opreste mintea noastrd de a urma ciile sale naturale si de a forma notiuni ce
ar putea sa Inlocuiascad realitatile spirituale. Pentru ca crestinismul nu e o scoald
filosoficd, speculind cu notiuni abstracte, ci Thainte de toate este comuniunea cu
‘Dumnezeu cel viu"3,

Progresul are forma accentudrii mai puternice cind a unui aspect din bogatia
inepuizabild a dogmelor, cind a altuia, potrivit preocupdrilor si virstei spirituale a
credinciosilor din acel timp. Dar acest aspect mai puternic accentuat deschide
intelegerea sporitd pentru tot continutul dogmelor si figaduieste o viitoare
inaintare in intelegerea lui. *in istoria gindirii teologice se succed diferite perioade,
ca niste cicluri in Invititura de credin{a, in care un aspect al traditiei crestine
primeste o insemnitate exclusiva in comparatie cu altele, in care toate temele
fnvagiturii se trateaza, la un nivel sau altul, In legaturd cu o singura problemi care
a devenit, pentru constiinta dogmaticd in acel moment, centrali">4,

Prin teologia ce se face in ea, Biserica inainteazd sub lumina "Soarelui
dreptatii’, care creste continuu, umplind-o si pe ea de tot mai mulid lumina.
Continua cildtorie sub acelasi soare, care totusi isi sporeste aratarea, este Traditia
bisericeascd; iar lumina autenticd a soarelui, care se acumuleaza ca zestre $i ca un
bun permanent tilmicit de vederea teologica, devine Invitatura bisericeasca.
Lumina aceasta din care creste $i pe care o sporeste teologia talmacind-o sub
soarele mereu sporit al Revelatiei, Imbogateste Tradi{ia bisericeascd si - imprimata
ca fortd transformatoare in fiinta credinciosilor - produce spiritualizarea lor. Caci
spiritualizarea este ardtarea treptatd a prezentei lui Hristos, prin fiinga
credinciosilor, care se transformi in inteles ascendent sau se subtiazd continuu ca
intelegere, ca sensibilitate, cuviinta si dragoste in relatii, ca penetrare in complexi-
tatea si profunzimea realitatii divine si a celei umane unite cu ea.

Teologia creste sub soarele Revelatiei, care, odata aparut in Persoana lui Iisus
Hristos, lumineaza tot timpul in Bisericd si in membrii ei, cu aceasta lumind care se
numegte Traditie; iar talmicirea ei operata de teologie si asimilatd de Biserica este
invititura bisericeascd. Teologia urmeazi traiectoria acestui soare si cresterea lui in
fiinta Bisericii ca comuniune, sporind Insasi constiinta Bisericii si reddnd nuantele

53. VI. Lossky, Ocerk misticescoe bogoslovia Vostocinoi Tzerkvi, in: Bogoslovskie
Trudi, Izdanie Moscovscoi Patriarhii, 1972, p. 26.
54. Idem, Videnie Boga v vizantinscom bogoslovii, in Bogoslovskie Trudl, op.cit.p.195
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noi in care se aratd, la fiecare pas si fard si se schimbe in fond, sporul lui de
lumind. Astfel, teologia deschide perspectiva spre ardtarea Lui deplind la sfarsitul
timpului. '

Teologia e promovatoare de progres, ajutind progresul spiritual al omenirii
crestine spre comuniunea eshatologicd universald si desiavarsitd. Teologia face
parte din miscarea spiritului uman spre deplina unire cu Dumnezeu, avand un rol
deosebit de eficient In aceastd miscare prin rolul ei de explicatoare a acestei
miscari.

Miscarea aceasta a spiritului uman a apirat-o Sfintul Maxim Mirturisitorul
impotriva origenismului, care socotea miscarea ca fiind produsul ciderii spiritelor
din unitatea primari>>. Dac# prin trairea duhovniceascd din Bisericd aceasta
migcare se realizeazd practic in modul cel mai staruitor, teologia, care indeplineste
cu deosebire slujirea de a explica miscarea aceasta si deci de a o ajuta, este
chemati si ajute In general toatd migcarea creatiei spre Dumnezeu. Dar ea
reuseste si facd aceasta deschizind vederea spre Dumnezeu azi, o mai deplina
vedere a lui Dumnezeu miine, luind putere din Dumnezeu care i-a dat omului
acest impuls prin creatie, si Bisericii si teologiei prin Intruparea Fiului Sau, prin
Ristignirea i Invierea Lui. Ea va fi eficienta dac4 va fi mereu in fata lui Dumnezeu,
ajutind pe credinciosi sa fie si ei la fel in toatd lucrarea lor: sa-L vadd prin for-
mulele trecutului, si-L exprime prin explicatiile prezentului, si nadidjduiascd si sd
indemne la inaintarea spre deplina unire cu El in viata viitoare.

55. In opera Ambigua; P.G,, 91, col. 1031, 1418.
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1

Trei moduri ale cunoasterii
lui Dumnezeu
si atributele Lui

A

Cunoagterea rationali si cunoagterea apofatici a lui Dumnezeu.
Legitura dintre ele

1. Nedespirtirea cunoagterii rationale §i apofatice a lui Dumnezeu

Potrivit traditiei patristice, existd o cunoastere a lui Dumnezeu rationald sau
catafatici $i una apofaticd sau negrditd. Cea din urmi e superioari celei dintii,
completind-o pe aceasta. Prin nici una din ele nu se cunoaste insi Dumnezeu in
fiinta Lui. Prin cea dintdi il cunoastem pe Dumnezeu numai in calitate de cauzi
creatoare $i sustinitoare a lumii, pe cidnd prin cea de a doua avem un fel de expe-
rientd directd a prezentei Lui tainice, care depiseste simpla cunoastere a Lui in ca-
litate de cauzi, investit cu unele atribute aseminitoare celor ale lumii. Aceasta din
urmi se numeste apofaticA pentru cd prezenfa tainicd a lui Dumnezeu, experiati
de ea, depidseste putinta de definire prin cuvinte. Dar aceastd cunoastere e mai
adecvati lui Dumnezeu, decit cunoasterea catafatici.

Totusi nu se poate renunta nici la cunoasterea rationald. Chiar daci ceea ce
spune ea despre Dumnezeu nu e cu totul adecvat, ea nu spune ceva contrar lui
Dumnezeu. Ceea ce spune ea trebuie si fie numai adancit prin cunoasterea apofa-
tici. De altfel chiar cunoasterea apofatici, atunci cind vrea cit de cat si se
tilmiceasca pe sine, trebuie si recurgd la termenii cunoagterii intelectuale, umplin-
du-i insd mereu cu un inteles mai adinc decit il pot reda notiunile intelectuale.

Aceasta 0 poate face cunoagterea apofatici, intrucat pentru ea atributele lui
Dumnezeu nu sunt numai gindite, ci experiate Intrucitva direct. De exemplu,
pentru ea infinitatea si atotputernicia, sau iubirea lui Dumnezeu nu sunt numai
notiuni intelectuale, ci o experientd directd. In actul cunoasterii apofatice subiectul
uman triieste in mod real un fel de scufundare in infinitatea lui Dumnezeu, in
atotputernicia Lui, In ijubirea Lui. Prin cunoasterea apofatici subiectul uman nu
numai stie ¢ Dumnezeu e infinit, atotputernic, etc., ci §i experiazd aceasta. Dar in
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experienta aceasta infinitatea lui Dumnezeu se prezinti in fapt atit de coplesitoare,
incit omul 151 d4 seama cd ea e altfel decit cea ginditd, ci este de netdlmicit. E
drept cd si in cunoasterea rationald omul isi dd seama ci infinitatea lui Dumnezeu
e mai mult si e altfel decit o poate cuprinde intr-un concept intelectual al ei. De
aceea O corecteazd printr-o negare a ei. Dar si negarea este tot o expresie intelec-
tuald, El stie c4 infinitatea lui Dumnezeu e altfel decit infinitatea ginditd de el. Dar
negatia se referd mereu la ceea ce s-a afirmat. Aceasta este via negativa a teologiei
occidentale. In traditia patristici orientald insi, teologia apofatici este o experienta
directd. E drept cii si ea trebuie sd recurgd in exprimare la teologia negativa in-
telectuals. Dar In ea insisi este deosebitd de aceeal.

Noi socotim ci cele doui cidi de cunoastere nu se contrazic si nu se exclud, ci
se completeazi. Propriu-zis cea apofatici se completeazi cu cea afirmativd §i cu
cea negativ-rationald; ea transferd pe cea afirmativ- $i negativ-rationald pe un plan
mai propriu, dar la rindul ei recurge la termenii cunoasterii rationale in ambele ei
aspecte (afirmativ si negativ), In trebuinta de a se exprima fie i intr-un mod
departe de a fi satisficitor. Cel ce are o cunoagtere rationald a lui Dumnezeu si-o
completeazd adeseori cu cea apofatici, iar cel ce are o mai accentuati experienti
apofaticd recurge in exprimarea ei la termenii celei rationale. De aceea, Pirintii ori-
entali trec adeseori in vorbirea despre Dumnezeu de la una la alta.

Cunoasterea apofatici e prilejuitd si ea de privirea lumii ca si cea afirmativ-~
rationald, dar ea depiaseste aceastd privire, iar uneori nu are nevoie de o privire
prezenti a lumii ca si se producd, desi cunoasterea lumii si imbogiatirea sufletului
prin ea este presupusi. Prezenfa tainicd a Jui Dumnezeu poate apidrea cunoasterii
apofatice experimentale in momentul in care se produce fie prin lume, fie direct.
Cunoasterea afirmativ-rationald e legatd insi totdeauna de lume. Totdeauna lumea
e un termen retinut in gindirea celui ce cunoaste pe’Dumnezeu prin deductie, in
calitate de cauzd a lumii, investit cu atribute aseminatoare ei. Faptul c4 in
cunoasterea apofatica sufletul e absorbit de sesizarea prezentei lui Dumnezeu i-a
ficut pe Parintii orientali si vorbeascd uneori de o uitare a lumii in cursul acestui
act. Dar aceasta nu inseamni o retragere de fapt din lume. Chiar stind in lume,
cineva poate contempla pe Dumnezeu ca fiind Cel cu totul deosebit de lume, fie
ci4 ii apare prin lume, fie aparte de lume.

Ceea ce mai deosebeste cunoasterea apofaticd, directd si tainicd a lui
Dumnezeu, de cea rationald si deductivid este ci in cea dintdi subiectul uman

1. Teologul grec Hr. Yannaras remarcid i el deosebirea dintre teologia negativd occi-
dentald si cea rasidriteand si incadreazd teologia negativd occidentald impreuns cu cea afir-
mativi, in teologia rationald a Occidentului. Dar el nu atribuie nici o valoare teologiei afir-
mative, in vreme ce noi ii recunoastem o anumiti necesitate in exprimarea experientei apo-
fatice, desi mereu cu constiinta insuficientei ei. Yannaras spune: "Este evident ci atitudinea
apofatici nu se poate identifica cu teologia negatiilor. Istoric, aceasta identificare s-a realizat
in apofatismul occidental. El presupune cunostinta narural-afirmativd si negarea simulrana’
(De I'absence et de I'inconnaissance de Dieu, Ed. du Cerf, Paris, 1971, p. 87, 88).
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traieste prezenta lui Dumnezeu intr-un mod mai presant ca persoani. Dar
intelegerea lui Dumnezeu ca persoand nu e exclusi nici in cunoasterea afirmativ-
rationald, desi taina Persoanei Lui nu i se dezviluie atit de accentuat, de profund
si de presant. Dar trebuie refinut si aceea cd cunoasterea lui Dumnezeu ca per-
soani ne-o mijloceste in amandoud aceste cunoasteri ca un fapt sigur Revelatia
supranaturald. Chiar cunoagterea apofatici, cind e lipsitd de Revelatia supranatu-
rald, poate experia prezenta negriiti a lui Dumnezeu, ca un adinc impersonal. De
aceea nu trebuie sd deosebim cunoasterea apofaticd de cea afirmativ-rationald prin
faptul cd cea dintdi ar fi o cunoastere supranaturald revelats, iar a doua o
cunoastere pur naturald. Amindoua au la baza Revelatia supranaturali, cind e o
cunoastere a lui Dumnezeu ca persoana.

Dar cunoagterea rationald nu face uz de tot continutul Revelatiei supranatu-
rale. In acest sens ea are o apropiere de cunoasterea lui Dumnezeu din iudaism si
din islamism, intrucit si acelea au la baza o parte din Revelatia supranaturala, dar
nu toatd. lar prin faptul ci e mai siracd si ca atare nu are nevoie de toata Revelatia
supranaturald, se intimpld uneori si vedem aceastd cunoastere $i la oameni care
nu s-au impartasit de nici o parte din Revelatia supranaturali.

in sfarsit, al treilea lucru care trebuie observat in privinta raportului intre cele
doui feluri de cunoagtere a lui Dumnezeu este ci, pe misurd ce un om progre-
seazd Intr-o viafd duhovniceascd, cunoasterea intelectuald despre Dumnezeu din
lume - In calitate de Creator si Proniator al ei - se imbibd de contemplarea Lui
directi mai bogat4, adicd de cunoasterea apofatica.

Acesta e un nou motiv pentru care Sfintii Parinti alterneazi adeseori vorbirea
despre cunoasterea de Dumnezeu afirmativ-rationald, cu cea despre cunoasterea apo-
fatica. Intrucit cunoasterea afirmativ-rationala a fost coplesita la ei de cea apofatica, ei
vorbesc mai mult de cea din urmi, aratind totusi cd nu o exclud pe cea dintii.

Vorbind de cunoagsterea afirmativ-rationald despre Dumnezeu, din lucrurile
lumii, Sfintul Grigorie de Nazianz zice: "Ci Dumnezeu existd §i e cauza facdtoare
si sustindtoare a tuturor, ne invati vederea si legea naturald: cea dintdi privind cele
vizute si bine orinduite si minunate si, ca sd zic asa, miscate $i purtate in chip
nemiscat; a doua, deducind din cele vizute si bine orinduite la Conducitorul lor.
C4ci cum ar fi luat subzistentd sau s-ar fi alcituit acest univers, fira Dumnezeu,
Care da fiingd tuturor si le sustine pe toate? Fiindca nici cel ce priveste o chitara
minunat intocmitd si buna ei armonie si ordnduirea ei, sau cel ce asculta cintarea
chitarei, n-ar putea si nu cugete la creatorul chitarei sau la cantiretul din chitars,
ci s-ar duce cu gindul la el, chiar dacd nu-I cunoaste din vedere. Asa ne este evi-
dent si noua Cel ce le-a creat pe toate cele facute, le miscd si le conservi, chiar
daci nu-L cuprindem cu intelegerea. $i e foarte nerecunoscitor cel ce nu inain-
teaza pana la capit, urmand dovezilor naturale"?,

2. Oratio XXVIII; Theologica II, P.G. 36, col. 33,
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Sfantul Grigorie Teologul remarcd, pe drept cuvint, ¢4 rationalitatea lumii fara
o persoand care si o fi gindit ca rationald este inexplicabili si, intrucit aceastd
rationalitate n-ar urmiri in acest caz nici un scop, ar fi in fond lipsitd de sens sau
de rationalitate adevirati; ar fi o rationalitate absurdd. in acelasi timp, Sfintul
Grigorie constatd ci Dumnezeu nu a ficut o lume incremenita intr-o rationalitate
staticd sau Intr-o miscare circulari identici, ci o lume prin care Dumnezeu executi
o cintare care Inainteazi in temele ei melodice; adicd Dumnezeu isi continui vor-
birea Lui citre noi prin lume, sau ne conduce spre o tintd. El nu e numai Creatorul
acestei vaste chitare, ci i executantul unei uriase si complexe cintari prin ea.

Dar Sfantul Grigorie considers insuficienta aceastd cunoastere intelectuald a lui
Dumnezeu, dedusd in mod rational din lume. Aceastd cunoastere se cere comple-
tatd printr-o cunoastere superioard care este 0 recunoastere a insesi tainei Lui, o
cunoastere apofalicd, o sesizare intr-un mod superior a bogitiei Lui infinite, care
tocmai de aceea e cu neputintd de inteles si de exprimat. Vorbind ca in numele lui
Moise, care in urcusul pe Sinai s-a ficut chipul tuturor celor ce se ridicid peste
cunoasterea lui Dumnezeu din fipturi, la cunoasterea prezentei Lui nemarginite si
tainice, Sfantul Grigorie vorbeste si de aceastd cunoastere apofatici, dar alterneazi
descrierea ei cu descrierea cunoasterii catafatice sau afirmativ-rationale. El zice:
"Am iesit, ca unul ce voi percepe pe Dumnezeu, si asa m-am urcat pe munte, §i
am pitruns in norul care m-a despiriit de materie si de cele materiale, si m-am
adunat in mine insumi. Dar privind, de abia am vizut spatele lui Dumnezeu. Si
acesta, acoperit de piatrd, adici de Cuvintul intrupat. §i am vdzut putin nu Firea
primi $i preacurat® si cunoscutd numai Ei insesi, adicd a Treimii, asa cum riméine
inlduntrul primei perdele si e acoperitd de heruvimi, ci aga cum ajunge dupi aceea
si coboari la noi. Iar aceasta este, pe cit stiu eu, miretia cea din fipturi si din cele
create si conduse de Ea, sau, cum o numeste dumnezeiescul David, m4rimea Lui
(Ps. 8, 2). Acestea inseamni spatele lui Dumnezeu, adica semnele Lui de dupi El,
ca niste umbre si chipuri ale soarelui in api, deoarece nu e cu putintd si fie vazut
El, cici covargeste simirea cu puritatea luminii Lui"3,

Precum se vede, ridicarea peste lucrurile lumii nu inseamni disparitia aces-
tora, ci o ridicare prin ele dincolo de ele. §i intrucat acestea rimin, cunoasterea
apofaticd a lui Dumnezeu nu exclude pe cea afirmativ-rationald. Dar ea e imbibati
de cunoasterea apofatici, incit Sfintul Grigorie poate trece de la una la aha.
Lumea rimine in cunoasterea apofatici. Dar ea a devenit transparenti pentru
Dumnezeu. Cunoasterea aceasta e apofatici pentru ca Dumnezeu, Care e sesizat
acum, este indefinibil; El e trdit ca o realitate care depiseste orice posibilitate de
definire. Totusi si aceasta e o cunoastere a lui Dumnezeu cel coborit la noi, nu o
cunoagtere a fiintei Lui prin Ea ins3si. Ea e atit de imbinatd cu cunoasterea afirmativ-
rationali, incit e greu de spus cind vorbeste Sfantul Grigorie de una si cind de alta.

3. Ibid., col. 29.
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Imposibilitatea de a prinde in notiuni lucirea prezentei tainice a lui
Dumnezeu, cu anumite Insusiri atribuite fui Dumnezeu, o redi Sfintul Grigorie de
Nazianz intr-o altd descriere a experientei lui Moise pe muntele Sinai, in care iarigi
e greu de despirtit intre cele doud cunoasteri: "Dumnezeu este si va fi pururea;
mai bine zis este pururea. Cici a fost si va fi sunt sectiuni ale timpului nostru si ale
firii curgitoare. Iar El este pururea, fiindci asa 5-a numit El insusi citre Moise,
ciand acesta se afla pe munte. Cici cuprinzand totul in Sine, are in Sine existenta,
care n-a inceput $i nu va inceta, ca pe un ocean infinit si nemirginit al fiintei,
depisind orice notiune de timp si de fire. Mintea prinde numai o umbrd a Lui si
aceasta in mod foarte obscur i redus, culegind nu din cele ce sunt El, ci din cele
din jurul Lui, altd imagine din fiecare si incropind un fel de chip al adevirului. Cici
El luneci inainte de a fi prins si scapi inainte de a fi inteles, lumindndu-ne mintea,
daci e curitit4, ca repeziciunea unui fulger care nu sti".

Prezenta aceasta presantd a lui Dumnezeu ca persoani, din care iradiazi
infinitatea Sa, nu e concluzia unei judeciti rationale, ca in cunoasterea intelectuali,
catafaticd sau negativd, ci e sesizatd intr-o stare de find sensibilitate spirituald, care
nu se produce atita timp cdt omul e stdpdnit de plicerile trupesti, de pasiunile de
orice fel. Ea cere o ridicare peste pasiuni, o purificare de ele. Dupd o purificare
mai durabild, finetea sensibilititii spirituale, capabild de o astfel de percepere a
realitdtii tainice a lui Dumnezeu, este si ea mai durabili. Existd o intreagd gradatie,
atdt in ce priveste curitia, cit si adincimea si durata sesizArii apofatice a lui
Dumnezeu. Totusi ea nu exclude o cunoastere a lui Dumnezeu ca Creator si
Providentiator, ci se Imbind cu aceea. Cunoasterea apofatici nu e irational4, ci
suprarationali, cici Fiul lui Dumnezeu e Logosul, avind in El ratiunile tuturor crea-
turilor. Dar e suprarational, aga cum persoana este suprarationald, ca subiect al
ratiunii, al unei vieti care 1si are totdeauna un sens.

Sfantul Grigorie de Nazianz zice, tot in numele lui Moise: *Urcind cu hotirire
pe munte, sau, mai propriu-zis, cu hotidrire si cu efort, fie manat de nidejde, fie
de slibiciune, ca si intru in nor si sd fiu cu Dumnezeu, cici aga porunceste
Dumnezeu: de este vreun Aaron, si urce cu mine $i si stea aproape, iar daci
trebuie sd stea afard, sd primeascd aceasta. lar dacd e vreun Nadab sau vreun
Abiud, sau careva din bdtrini, s4 urce, dar si stea departe, dupi vrednicia curdirii.
Iar daci e careva dintre cei mulii si nevrednici de o asifel de inidltime si contem-
platie, daci e cu totul necurat, nici si nu se apropie, cidci nu va fi ferit de
primejdie; iar daci e curitit numai In mod trecdtor, si rimand jos si sa asculte
numai glasul trimbitei si al cuvintelor simple ale evlaviei*4.

Necesitatea curdfirii de pasiuni pentru aceastd cunoastere, sau a unei simtiri
acute a picartoseniei $i a insuficientei proprii, arati si ea ci aceastd cunoagtere nu
e o0 cunoastere negativd intelectuald, cum a fost inteleasi in Apus, adici o simpli

4. Ibid., col. 28.
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negare a unor afirmiri rationale despre Dumnezeu. Ci e vorba de o cunoastere
prin experientid. De altfél Piarintii rdsariteni numesc aceastd apropiere de
Dumnezeu mai mult unire decit cunoagtere. in aceasti cunoastere apofatici expe-
rimentald, pe de o parte Dumnezeu e sesizat, pe de alta, ceea ce e sesizat di de
inteles ceva dincolo de orice sesizare. Amindoui acestea se exprimi tot prin ter-
meni de teologie afirmativi si negativi.

Sfantul Grigorie continui: "Mie mi se pare ci, prin ceea ce e sesizat, mi atrage
spre El (cici Cel total nesesizat nu di nici o nadejde i nici un ajutor); iar prin ceea
ce e nesesizat imi stirneste admiratia; iar admirat fiind; e dorit din nou; iar dorit
fiind, ne curiteste; iar curdfindu-ne, ne di chip dumnezeiesc; iar devenind astfel,
vorbeste cu noi ca §i cu casnicii Lui; ba cuvintul cuteaza si spuni ceva i mai
indriznet: Dumnezeu Se uneste cu dumnezei si e cunoscut de ei, si anume atita
cit 1i cunoaste El pe cei ce-L cunosc. Deci Dumnezeu e infinit si anevoie de con-
templat. $i numai aceasta se sesizeazi din El: infinitatea">. '

2. Deosebirea intre cunoagterea rational3 §i cea apofatici

Sfingii P4rinti (in s4 accentueze ci nici aceastd infinitate traitd nu e fiinta Lui,
cici ea ar putea fi identificatd cu esenta universului, sau a spiritului uman, sau in
continuitate de naturd cu acestea, ca la Plotin. Dar Dumnezeu nu este esenta lumii,
sau a spiritului uman; El este transcendent acestora, pentru c4 este necreat, iar
acestea sunt create. Transcendenta Sa e asiguratd de caracterul S3u de persoand,
capabild si fie deasupra unei infinititi care nu e ea insisi persoana.

Numai Persoana transcendentd asigura o infinitate care nu e in continuitate de
esenfd cu esenta lumii sau cu a spiritului uman; ci e intr-o continuitate posibila
prin har, prin participarea omului datoritd bunivointei Persoanei dumnezeiesti si a
efortului fiintei noastre. In acest caz impartasirea de infinitate a celui din urma
implicd bucuria comuniunii, cu perspectiva eternizirii, fara anularea lui ca per-
soanid. Altfel infinitatea nu ar asigura persoana decit momentan. De aceea spune
Sfantul Maxim Mdrturisitorul: *Lucruri ale lui Dumnezeu care au inceput si existe
in timp sunt toate acelea care existd prin participare... Iar lucruri ale lui Dumnezeu,
care nu au Inceput sd existe in timp, sunt cele la care se participi, cele la care par-
ticipd prin har cele ce se Impirtisesc. Asa este de pildd bunitatea si tot ce se
cuprinde in ratiunea bunatitii. $i, pe scurt, toata viata, nemurirea, simplitatea,
neschimbabilitatea, infinitatea §i cite sunt cugetate ca existind fiintial in jurul lui
Dumnezeu"®. Cunoscindu-le pe acestea prin constiinfa unei participiri la ele, dar
fara sA tind de fiinfa noastri, nu cunoastem insisi fiinta lui Dumnezeu, dar ne dim
seama cd suntem in comuniune cu Persoana Lui.

S. Oratio XXXV, In Theophania; P.G. 36, col. 317.
6. Capete gnostice, I, 48-49; Filoc. rom. II, p. 139-140.
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Neoplatonismul considera divinitatea identici cu acestea. De aceea confunda
divinitatea cu esenta lumii sau a spiritului uman si socotea ci printr-o ridicare a
spiritului uman din preocuparea cu multiplicitatea lucrurilor, el se identifici in mod
actual cu divinitatea ca unitate si simplitate lipsitd de orice determinare si, in acest
sens, apofatici. El socotea, de aceea, cd divinitatea e cunoscuti in esenta ei. Pe
aceasta se baza si pretentia eunomienilor de a cunoaste exact fiinta lui Dumnezeu.
Aceasta insemna insd o negare a caracterului transcendent si personal al lui
Dumnezeu. Daci Dumnezeu e transcendent, e personal. Cunoasterea apofatici
crestind implicd atit o cobordre a lui Dumnezeu la capacitatea omului de a-L
sesiza, cit si transcendenta Lui. Dumnezeu Se coboari prin energiile Lui.
Caracterul Lui de persoani asigurd transcendenta Lui. Persoana Lui transcende
chiar infinitatea Lui’.

in acest sens Dumnezeu nu e identic cu nici una din ceea ce numim insusiri
ale Lui: nici cu infinitatea, nici cu eternitatea, nici cu simplitatea. El e mai presus
decit acestea. Ele nu sunt nici esenta lui Dumnezeu, nici Persoanele in care sub-
zist4 fiinta Lui in mod integral, ci sunt "in jurul fiintei lui Dumnezeu". De aceea
Sfintul Grigorie de Nazianz isi bazeazd ideea ci, cunoscind infinitatea lui
Dumnezeu nu cunoastem pe Dumnezeu deplin, pe faptul ci fiinta lui Dumnezeu
nu se poate identifica cu simplitatea. Numai in acest caz L-am cunoaste pe
Dumnezeu sau in intregime, sau nu L-am cunoaste déloc. Fiinta Lui nu e identicd
cu simplitatea, asa cum nici a noastrd nu e identici cu compozitia. In acest caz
deosebirea intre divinitate si noi ar fi numai de mod, nu de esent4.

Dumnezeu fiind persoan3, intre El si noi se stabileste un raport de iubire, care
il mentine si pe El si pe noi ca persoane. Iubirea aceasta o experiem nu ca o
infinitate mereu identici, ci ca o infinitate cu perspectiva unei continui noutiti, ca
un ocean de bogitie mereu noud. Mereu vom inainta in ea. Din ce-L cunoastem
pe Dumnezeu, din aceea dorim si-L cunoastem si mai mult, din ce-L iubim mai
mult, ne stimuleazi la si mai multd jubire. Pentru ¢i Dumnezeu e persoany,
cunoagterea Lui prin experientd e si in functie de curifirea noastrd de afectiunea

patimagd si oarbi fatd de lucrurile finite. Dar tocmai aceasta ne di si intelegem
cd, dincolo de bogitia mereu noui pe care o sesizam, existd un izvor al ei, care nu
intrd in raza experientei noastre.

Putem spune ci existd doud apofatisme: apofatismul a ceea ce se experiazi,
dar nu se poate defini, si apofatismul a ceea ce nu se poate nici micar experia. Ele
sunt simultane. Ceea ce se experiaza are $i un caracter inteligibil, intrucat se

7. Atat Lossky (in Essai sur la théologie mystique de I'Eglise orientale, Paris, Aubier,
1944, cap. Les ténébres divines si in Théologie dogmatique, in rev. Messager de I'Exarchat
du Patriarche Russe en Europe occidentale, nr. 46-47 (1964), p. 85-108), cat si Yannaras (op.
cit.) au explicat si ei teologia apofaticd rasiriteand din caracterul de persoand al lui
Dumnezeu. Ceea ce ne deosebeste de ei, este ci noi nu retinem exclusiv cunoagterea apo-
fatici a lui Dumnezeu, ci o vedem ca imbinare a apofaticului cu catafaticul.
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exprimi totusi in termeni intelectuali afirmativi $i negativi. Dar aceasti inteligibili-
tate este mereu insuficientd. Fiinta care rimane dincolo de experientd, dar pe care
totusi o simtim ca izvor a tot ce experiem, subzistd in persoani. Subzistind ca per-
soani, fiinta e sursd vie de energii sau de acte care ni se comunici. De aceea apo-
faticul are ca bazi ultimi persoana; si de aceea, nici acest apofatic nu inseamni o
totald inchidere a lui Dumnezeu in El Insusi.

Sfantul Grigorie de Nyssa vorbeste de asemenea despre ambele cii ale
cunoasterii lui Dumnezeu, uneori diferentiindu-le, alteori imbinindu-le. Dar mai
mult vorbegte de cunoagsterea apofaticd, pentru ci, si dupd el, in ea este inclusi
cea catafaticd sau afirmativ-rationald. Primele capitole din "Marea cuvintare cate-
hetici" sunt dedicate cunoasterii rationale a lui Dumnezeu. Dar chiar vorbind de
aceasta, el spune ci, si in ea, Dumnezeu Se descoperd ca o taind imposibil de
definit, care echivaleazi cu Inceputul cunoasterii apofatice si cu dorinta adincirii in
ea. "Deci cel ce scruteazi adincurile tainei primeste in suflet in chip tainic o mo-
dests intelegere a invatiturii despre cunoasterea lui Dumnezeu, dar nu poate clari-
fica prin ratiune aceasti adincime negriiti a tainei8,

Dar Sfantul Grigorie de Nyssa, staruind mai mult in descrierea cunoasterii apo-
fatice, nu o vede despirtitd totdeauna de contemplarea lucrurilor. Pe de alt4d parte,
cere $i el ca o conditie a acestei cunoagteri purificarea sufletului de pasiuni, pentru
ca cel ce vrea sd contemple- sd nu mai rimand inchis exclusiv in orizontul vazut al
lucrurilor.

Folosindu-se tot de urcusul lui Moise pe munte, ca chip al urcusului sufletului
spre intimitatea lui Dumnezeu, el spune: "lar cel ce s-a curifit si si-a ascutit auzul
inimii, primind sunetul acesteia (al trimbitei lui Dumnezeu), care se iveste din
contemplarea lucrurilor spre cunoagterea puterii lui Dumnezeu, e condus de ea
spre pidtrunderea in locul unde este Dumnezeu. Acesta e numit de Scripturi
intuneric, ceea ce indica incomprehensibilitatea lui Dumnezeu si neputinta con-
templdrii Lui"®, sau fiinfa Lui, "a cirei cunoagstere e inaccesibili atdt oamenilor, cat
si oricirei firi inteligibile" si pe care Evanghelistul loan a indicat-o cnd a spus: "pe
Dumnezeu nimeni nu L-a vizut vreodat" (in. 1, 8)10,

Dar Sfintul Grigorie de Nyssa ne dd si motivul mai adinc pentru care, spre a
se ajunge in acel intuneric sau in fata acestei incomprehensibilititi a lui
Dumnezeu, trebuie s3 fi trecut prin cunoasterea celor create: in acel intuneric
Moise a vizut cortul neficut de mand, iar acesta "e Hristos, puterea si intelep-
ciunea lui Dumnezeu", Care "cuprinde in Sine totul". "Cici cort se numeste puterea
care cuprinde toate existentele, in care locuieste toatid plindtatea Dumnezeirii,
acoperdmantul comun a tot ce este Cel ce cuprinde totul in Sine"!l, Dar spre

8. Cuviéntarea cateheticd cea mare, cap. 1II; P.G. 45, col. 17 D.
9. De Vita Moysis; P.G., 44, col. 388,

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

11. Ibid., col. 381 B.D,
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capacitatea contemplirii tuturor in Cel ce le cuprinde pe toate in mod simplu i
concentrat, inaintim prin contemplarea tuturor. Sunetul trimbitei pe care-l aude
Moise de sus, Tnainte de a intra in intunericul unde este Dumnezeu si unde vede
cortul cel de sus, sau puterea lui Dumnezeu care le cuprinde pe toate, e tilmicit
de Sfantul Grigorie ca aritarea slavei lui Dumnezeu in fipturi. Firi vederea
acesteia nu se poate ridica cineva la triirea prezentei incomprehensibile a lui
Dumnezeu. "Cel ce si-a curdtit si ascutit auzul inimii cdnd primeste acest sunet,
adici cunostinta din contemplarea lucrurilor in scopul cunoasterii puterii lui
Dumnezeu, e condus prin el ca si stribata cu mintea acolo unde e Dumnezeu.
Acesta ¢ numit de Dumnezeu intuneric, care se tilmiceste, precum s-a spus,
necunoscutul, nevidzutul lui Dumnezeu, In care ajungind vede cortul acela
nevizut'12,

E de remarcat cd, urmand Scripturii, Sfintul Grigorie de Nyssa consideri ci
Moise.a ajuns la vederea cortului de sus dupi ce a intrat in intunericul congtiintei
incomprehensibilitatii lui Dumnezeu. Aceasta ne-a dat si intelegem ci odat4 ce a
ajuns la o experientd a tainei incomprehensibile a lui Dumnezeu, o vede fie prin
lucruri, fie in afara lor, sau trece de la una la alta, la un nivel tot mai inalt.
Lucrurile insesi devin tot mai transparente pentru slava lui Dumnezeu, Care Se
arata prin ele, cici intre ratiunile lucrurilor si Dumnezeu nu e o contrazicere, "Apoi
primeste in auz sunetele trambitelor, urcand impreund cu iniltimea muntelui.
Dupi aceea, pitrunde in nepitrunsul nevizut al cunostintei de Dumnezeu. Dar nu
rimane nici aci, ci trece la cortul neficuf de méana. Aci, cel ce se inalti prin aceste
urcusuri ajunge la capat'13,

Cunoasterea lui Dumnezeu isi pidstreazd continuu un caracter paradoxal: pe
misurd ce se inalfd cineva In cunoasterea Lui, se Inaltid in intelegerea tainei Lui de
neinteles. "in aceasta sti adevirata cunoastere a Celui ciutat, in a cunoagte prin
aceea c4 nu cunoaste. Cici Cel ciutat e deasupra oricirei cunoasteri, inconjurat din
toate partile de neintelegere"!4, *Ciand deci Moise a ajuns mai mare in cunoastere,
atunci mirturiseste ci vede pe Dumnezeu in intuneric, adicd atunci cunoaste ci
Dumnezeu este prin fire ceea ce e mai presus de orice cunoastere si intelegere...
Cuvintul dumnezeiesc porunceste in primul rind ca Dumnezeu si nu fie aseminat
cu nimic din cele cunoscute de oameni. Cici tot intelesul care se iveste in minte
prin vreo inchipuire care cuprinde totul ca o notiune $i ca o conjuncturi a firii,
plasmuieste un idol al lui Dumnezeu si nu-L vesteste pe EI"15,

12. Ibid., col. 380.

13. Ibid,, col. 377 D.
14. Ibid., col. 377 A.
15. Ibid., col. 377 C.
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3. Dinamismul cunoasterii lui Dumnezeu
§i transparenta oricirui concept despre Dumnezeu

Aceasta tine permanent deschis urcusul in cunoasterea lui Dumnezeu. Orice
inteles referitor la Dumnezeu trebuie si aiba o fragilitate, o transparentd, o lipsa de
fixitate, trebuie sd ne indemne la revocarea lui si la stimularea spre un alwl, dar pe
linia lui. Dacid Intelesul riméne fix in mintea noastrd, mirginim pe Dumnezeu in
frontierele Lui, sau chiar uitam de Dumnezeu, toatd atentia noastrd concentrin-
du-se asupra infelesului respectiv sau asupra cuvantului care-L exprimd. In acest
caz "intelesul" respectiv devine un "idol", adici un fals dumnezeu. intelesul sau
cuvintul folosit trebuie s3 facd mereu transparent pe Dumnezeu, ca neinciput in
el, ca depisind orice inteles, ca punindu-Se in evidentd cind cu un aspect, cind
cu altul al infinitei Lui bogatii. ’

Dionisie Areopagitul spune: "latd de ce cei mai multi dintre noi nu credem
cuvintelor ci ar revela tainele divine; cici le privim numai ca simboluri sensibile
legate de acelea. De aceea trebuie si le dezbricim de cele ale simbolurilor si s4 le
privim goale si curate. De le vom privi aga vom adora izvorul de viatd ce se misci
in el Insusi si stdnd in el insugi ca o putere unitard, simpld, de sine miscitoare, de
sine lucritoare, ce nu se piriseste pe sine, ca fiind cunoasterea tuturor §i privin-
du-se pe sine insusi prin sine"!6, De fapt prin cuvinte si intelesuri trebuie s tre-
cem mereu dincolo de cuvinte §i de intelesuri. Numai asa sesizim prezenta plina
de taine a lui Dumnezeu. Daci tinem prea mult la cuvinte si intelesuri, si aceasta
se intampld cind mentinem mereu aceleasi cuvinte si intelesuri, ele se interpun
intre noi si Dumnezeu si rimanem la ele, socotindu-le pe ele drept Dumnezeu.

Pe de o parte, avem nevoie de cuvinte si intelesuri, cici ele sunt imprumutate
de la creaturile lui Dumnezeu, in care se manifestd puterile Lui si prin care El S-a
coborit la nivelul nostru; pe de alti parte, trebuie si le depisim, ca si ne putem afla
inaintea lui Dumnezeu insusi, ca izvor al creaturilor si lucririlor Sale, urcind mai
presus de ele. Sau chiar lucririle Sale, experiate ca puteri care au ficut si care con-
duc creaturile, sunt mai presus de acestea si deci de cuvintele imprumutate de la ele.

Pe de o parte, trebuie si ne ridicim la sensurile tot mai inalte ale lucrurilor si
ale cuvintelor care le exprima gi chiar ale cuvintelor din Sfinta Scripturd. Dar pe de
altd parte, trebuie sa ne ridicim dincolo de ele, in experienta tainei lui Dumnezeu
si a lucririlor Sale. Toate lucrurile $i cuvintele imprumutate de la ele sunt simboluri
in raport cu lucririle lui Dumnezeu si cu Persoana Lui ca izvor al lorl7. Dar in

16. Epistola IX; P.G. 111, col. 1104 B.
17. Dionisie Areopagitul, De divinis nominibus, cap. I, § VIII; P.G., III, col. 645: "Dar
cele cauzate au icoanele cauzelor pe cit e posibil".
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aceste simboluri sunt trepte numeroase de sensuri, trepte suprapuse si, pind nu
ajungem la ele, nebdnuite. Noi trebuie sd urcim mereu la alte sensuri ale lor, la
alte trepte $i apoi s3 ne ridicim dincolo de toate sensurile lor. Cu cit folosim
cuvinte mai nuantate s$i cu cit ne ridicim la unele sensuri mai inalte ale lor,
ajungem la intelegerea ci Dumnezeu este Cel ce le depiseste pe toate, dar si Cel
plin de toatid adincimea si complexitatea lor potentiald, in calitate de izvor unitar
al ratiunilor lor. Tocmai de aceea ne cheami la pirasirea tuturor simbolurilor, sau
a cuvintelor si a sensurilor lor. Chiar cind cuvintele se referd la lcririle iconomiei
lui Dumnezeu, trebuie si urcim in sensurile lor, si trecem mereu la altele mai
adecvate si sd le pidrdsim §i pe acestea, pentru ci insesi aceste lucriri sunt
necuprinse: "Judecitile Lui sunt nepétrunse - zice Sfintul loan Gurid de Aur - caile
Lui de neurmat, pacea Lui covirseste toatd mintea, darurile de nedescris pe care
le-a gitit Dumnezeu celor ce-L jubesc pe El nu s-au suit la inima omului, mirimea
Lui nu are margini, Intelepciunea Lui nu are numdr, toate sunt necuprinse... Nu e
vorba de fiint4, ci de iconomii... Dar dacid iconomiile Lui sunt necuprinse, cu cit
mai mult, El insusi?"18.

Dumnezeu e izvorul puterii si al luminii, care ne atrage mereu mai sus in
cunoastere, in desdvarsirea viefii. El nu e un plafon care si opreasci iniltarea
noastra. El e Supremul, dar supremul fira de sfirsit $i inepuizabil in atractia exerci-
tatd asupra noastrd, in darurile pe care le revarsi asupra noastri. De fapt, lucrul
acesta nu e posibil decit daca Dumnezeu este persoana si relatia noastrd cu El e o
relatie de iubire. O natura impersonald este in multe privinte finita. Altfel n-ar fi
stapinitd de o lege. lar iubirea fiintei umane trece prin virtute, care implic liber-
tatea. Inaintarea in unirea cu Dumnezeu nu are deci numai un caracter de
cunoastere teoretica. Intelegerea e hriniti de efortul liber al virtutii si viceversa. lar
in relatia cu Dumnezeu, omul primeste putere spre aceasta. Aceasta arati din nou
ci cunoagsterea apofatici nu se realizeazd intr-o inchidere a spiritului fatd de reali-
tatea lumii gi fatd de persoanele semenilor, in relatie cu care sporim in virtute.

Aceasta este invitatura Sfintilor Grigorie de Nyssa si loan Gurd de Aur. Cel
dintdi mai spune: "Asa si sufletul dezlegat de impitimirea de cele pimantesti
devine usor si pornit spre migcarea catre cele de sus, zburind de la cele de jos
spre inidliime. $i nefiind nimic care si opreascd miscarea lui (cdci firea binelui
exercita o atractie asupra celor ce privesc spre ea), devine mereu mai sus de el insusi,
intinzindu-se prin dorinta dupd cele ceresti spre cele dinainte, cum zice apostolul
(Filip. 3, 14), facAndu-si mereu zborul mai sus. Cici dorind prin cele deja obtinute s
nu lase inaliimea de deasupra, isi face fird oprire pomirea spre cele de sus, innoin-
du-si mereu tidria zborului prin cele sivarsite. Ciaci numai activitatea virtutii hrineste
puterea pentru osteneala, neslibind vigoarea prin activitate, ci sporind-0"19,

18. Sfintul loan Guri de Aur, De incomprehensibili Dei natura, 1; P.G. 48, col. 704.
19. Op. cit., col. 401. ’
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Numai prin efortul de curitire sporeste subfirimea spiritului, numai aceasti
subtirime piriseste orice inteles atins despre Dumnezeu si tendinta trindavi de
fixare in el, sau tendinta de a- face idol si de a imobiliza spiritul in inchinarea
realititii lui marginite. Sufletul e purtat de o sete continui mai sus si "se roagi lui
Dumnezeu si-i apard El insusi'. Cele atinse sunt mereu simboluri, sau chipuri ale
arhetipului spre a cirui sporitd cunoastere tinde necontenit. Iar arhetipul e
Persoana supremi. Simbolurile de bazi sunt lucrurile lumii. Ele se strilumineaza
mereu de sensuri mai inalte.

Iatd cdteva din cuvintele prin care descrie Sfantul Grigorie de Nyssa acest
urcug: "Aceasta Imi pare ci o pitimeste dintr-o simtire iubitoare sufletul orientat
spre Cel prin fire bun. Aceastd simtire e purtatd mereu de niadejde, de la ceea ce a
vizut deja, la ceea ce e mai sus. Nddejdea aprinde mereu dorinta spre ceea ce ¢
ascuns. De aceea cel aprins si indrigostit de frumusete, primind ceea ce se arata
ca chip al Celui dorit, doregte mereu si se umple de trasiturile Aceluia. Aceasta o
vrea cererea indrizneati care trece granitele dorintei: si nu se mai bucure prin
oglinzi si reprezentiri, ci de fata (de Persoana) Binelui, Frumosului"?0,

Dumnezeu nu poate fi prins in notiuni pentru cd e Viata, mai bine zis, izvorul
vietii. Nici 0 persoand nu poate fi de altfel definitd, pentru ci e vie i intr-o anu-
mitd mAsuri izvor de viatd. Cu atit mai putin, Persoana supremai. Cine crede ca il
cunoaste pe Dumnezeu, adici il limiteazi cu notiuni, e mort spiritual din punct de
vedere crestin. Asa interpreteazi Sfintul Grigorie de Nyssa cuvintul biblic: "Nu va
vedea omul fata Mea, rimidnand viu". "Acest cuvint nu spune aceasta pentru ci
Dumnezeu ar fi pricini de moarte celor ce-L vid (cici cum ar fi fata vietii pricina
de moarte celor ce se apropie de ea?), ci intrucit Dumnezeu este prin fire de-viati-
facitor, iar caracteristica firii dumnezeiesti este si fie deasupra oricirei cunoasteri;
cel ce crede cd Dumnezeu e ceva din cele ce pot fi cunoscute, abitindu-se de la
Cel ce este spre o inchipuire prin care pretinde si-L cuprindi, pe care o socoteste
reald, nu va avea viatd. Cici Cel ce este cu adevirat, este viata adevirati. Ca atare
este inaccesibil cunoasterii. Iar ceea ce nu este viatd, nu are o fire care si ofere
viata... Prin cele spuse Invitim ci Dumnezeu dupi fiinta Lui este indefinibil,
neinchis de nici o margine. Cici dacd Dumnezeu ar fi cugetat inlauntrul vreunei
margini, ar trebui si se cugete impreund cu marginea $i ceea ce e dincolo de
ea"?l, "Deci nu se va cugeta o mirginire a firii nevizute. Iar ceea ce nu poate fi
mirginit nu are o fire comprehensibild... $i aceasta inseamni a cunoaste cu
adevidrat pe Dumnezeu: a nu afla niciodati o siturare a dorintei (de a-L
cunoaste)'?2,

Dionisie Areopagitul este considerat ca cel care a accentuat mai pregnant ca
oricare alt pirinte bisericesc cunoasterea apofatici. Dar daci citim cu atentie scrie-

20. Ibid.
21. Ibid., col. 404. Simon Frank, Connaissance et étre.
22. Ibid.
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rile lui, vedem ci pretutindeni el imbini cunoasterea apofatici cu cea catafatici.
Aceasta pentru ci si el vorbeste de un progres duhovnicesc al celui ce cunoagte pe
Dumnezeu. De aceea el nu vede in cunoasterea exprimabili o sumi de afirmatii
intelectuale, pe de o parte pozitive, pe de alta negative, cum a practicat aceste
douid moduri de cunoastere teologia scolastici; ci in primul rind o cunoastere
experimentalid care numai In exprimare recurge la termenii afirmativi §i negativi,
intrucat in ceea ce se cunoaste despre Dumnezeu se implicid in acelasi timp
constiinta misterului Lui. Numai prin socotinta ci Dionisie Areopagitul desparte
cunoasterea exprimabild de cea apofatici, teologii catolici au putut reprosa traditiei
rdsdritene cd si-a insugit numai teologia apofatici a lui Dionisie, si anume ca o
teologie negativ4 intelectuali?3.

Termenii afirmativi ai cunoasgterii rationale 1i accentueazd Dionisie Areopagitul
cu deosebire in scrierea "Despre numirile divine". Dar Dionisie nu desparte nici aci
afirmatiile de negatii, pentru ci §i acesti termeni afirmativi au la bazi o experienti
apofaticid ce constatd in acelasi timp taina lui Dumnezeu, sau sunt legati de expe-
rienta tainei Lui, intrucit pe de o parte din Dumnezeu provin toate puterile care au
creat i sustin aspectele variate ale lumii, pe de aita, Dumnezeu este o unitate mai
presus de ele: "Deci suprafiintialitatea izvorului dumnezeiesc, sau suprasubzistenta
suprabunititii In ceea ce este ea, nu e ingdduit sa fie ldudatd nici ca cuvant, nici
ca putere, nici ca minte sau viafd, sau ca esentd, de nici unul din cei ce iubesc
adevirul mai presus de tot adevirul, - ci ca lipsit, prin depisire, de orice aptitu-
dine, miscare, viat4, inchipuire, opinie, nume, cuvint, cugetare, intelegere-esenti,
stabilitate, intemeiere, unire, margine, nemirginire, de toate cite sunt existente.
Dar fiindcd in calitate de subzistentd a binelui, prin insdsi existenta Sa este cauza
tuturor celor ce sunt, trebuie sd se laude providenta cauzatoare de bine a izvorului
Dumnezeirii din toate cele cauzate"24,

Nici atributele lui Dumnezeu nu se cunosc numai printr-o deductie rationali,
ci din lucririle Lui reflectate in lume, prin participarea la ele. Lumina acestora e
proiectati in lume gi, intr-un fel, experiati. Aceasta insd nu contravine consideririi
lui Dumnezeu drept cauzid a lumii. Acesta e motivul pentru care nici Dionisie
Areopagitul nu desparte cu totul cunoasterea rationald de cea apofatici, cum nu o
despart nici ceilalti Périnti, ci vorbeste In mod alternativ despre ele, descriind insisi
experienta acestor lucriri si in termeni de teologie afirmativd intelectuald. Vorbind
de frumusetea lui Dumnezeu, Dionisie zice: "Frumosul suprafiintial se numeste fru-
.mos pentru ci Impirtiseste din el o frumusete tuturor existentelor, si anume
fiecdreia in modul potrivit ei; si pentru cid e cauza bunei intocmiri si striluciri a

23. Le Guillou, Réflexions sur la Théologie trinitaire 3 propos de quelques livres
anciens et récents, in rev, Istina, 1972, nr.3-4, p. 460.
24. De divinis nominibus, cap. 1§ V; P.G. 111, col. 593.
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tuturor, facind sa luceascd ca o lumini in toate Impartasirife infrumusetitoare ale
razei cauzatoare"2>,

Dionisie vorbeste totdeauna de o anumitd Impartdsire de Dumnezeu. Dar in
ceea ce ni se comunicd din Dumnezeu experiem faptul nelmpartasirii de El sau
faptul c4, in fiinta Lui, El ne rimine de neimpdrtdsit. lar prin ceea ce ne
impartiseste ne atrage tot mai sus in taina cunoasterii existentei Sale: "Vei afla
multi teologi care laudd (Dumnezeirea) nu numai ca nevizutd si necuprinsi, ci si
ca dincolo de orice cercetare si urmi, neexistind nici o urma care sa duci la infini-
tatea ei ascunsd. Dar binele nu e cu totul necomunicat vreunei existente, ci arati
cu bunivoin{d raza sa suprastatornicitd In ea insasi, prin ilumindri corespunzitoare
fiecdreia dintre existente si ridicad mintile sfintite spre contemplarea ei posibila si
spre impartdsirea si asemanarea cu ea"2,

Dect, in unirea cu lumina mai presus de fire mintile curitite primesc in acelasi
timp cunostinta ca ea e cauza tuturor, ceea ce le indeamnd sa o exprime in ter-
menii afirmativi ai unor atribute ce pot fi considerate cauzele insugirilor din lume.
fn aceasta experienta apofatici sunt date deci toate: experienta lucririlor lui
Dumnezeu, constiinta fiintei Lui, care depiseste orice accesibilitate, neputinta
exprimirii deplin adecvate a acestor lucriri, evidenta ca ele sunt cauzele lucrurilor
si, ca atare, pot fi exprimate In termeni analogi cu Insusirile lucrurilor si, totodati,
necesitatea de a corecta aceste exprimiri intelectuale afirmative prin negarile lor.

in orice caz, in experienfa mai presus de intelegere a lucrarilor lui Dumnezeu
e data si experienta lor in calitate de cauze ale lucrurilor si deci necesitatea de a
exprima ceea ce se experiazd atdt in termeni afirmativi cit si negativi, odatd cu
constiinta cd lucridrile insesi sunt mai presus de acesti termeni. Termenii negativi
singuri sunt tot asa de insuficienti ca si cei afirmativi. Totdeauna trebuie ficutd o
sintezd intre ei. Dar la baza acestei sinteze std o experientd care depageste atat ter-
menii afirmativi cit i pe cei negativi ai ei. Dumnezeu are in Sine atit ceea ce
corespunde termenilor afirmativi cit si ceea ce corespunde termenilor negativi, dar
intr-un mod absolut superior acestora. lar acesta e un fapt de experienti, nu de
simpld speculatie. "Lui Dumnezeu trebuie s3-I recunoastem toate afirmatiile impru-
mutate de la lucruri, ca Unul ce e cauza tuturor, si sa-I negim, mai propriu-zis,
toate, ca fiind mai presus de toate, dar si nu credem ca negatiile contrazic
afirmatiile, ci mai degrabd sa socotim ci e mai presus de toate negatiile Cel care e
mai presus de toati negarea si afirmarea"?’,

Faptul cd atit afirmatiile cit si negatiile intelectuale au o baza intr-o expe-
rientad a lucridrilor lui Dumnezeu in lume micsoreazi, la Dionisie, ca si la ceilalii
Parinti bisericesti, deosebirea prea strictd intre cunoasterea intelectuald §i cea apo-

25. Op. cit, cap. II, § VII; P.G. 3, col. 701 C.
26. Op. cit.,, cap. 1, §1I; P.G., 3, 588 D,
27. De mystica theologia, cap. I, § 1I; P.G. 3, col. 1000 B.
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faticd a lui Dumnezeu. Cunoasterea intelectuali a Logosului este o participare la
lucrarea Lui de-ratiune-ddtitoare si sustindtoare. Dacd teologia catolici reduce
toatd cunoasterea lui Dumnezeu la o cunoastere de la distanti, teologia risiriteani
o reduce la o teologie a participdrii de diferite grade, urcate prin purificare.

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

S-a insistat mult asupra faptului ca Dionisie numeste pe Dumnezeu "intuneric",
ca fiind Cel total necunoscut. Dar Dionisie spune c4 lui Dumnezeu nu I se
potriveste nici termenul de "intuneric". El e dincolo de intuneric si dincolo de
lumind, dar nu in sens privativ, ci ca mai presus de ele. El e intunericul supralumi-
nos. "Intunericul dumnezeiesc este lumina neapropiatd in care se spune ci
locuieste Dumnezeu. $i fiind nevizut pentru lumina coplesitoare, si inaccesibil
pentru abundenta revirsirii suprafiintiale de lumini, in El ajunge oricine se invred-
niceste si cunocascd si sa vadd pe Dumnezeu, prin faptul ¢4 nu-L vede, nici nu-L
cunoaste, ajungind in realitate In Cel mai presus de vedere si de cunoastere,
aceasta cunoscind ci este dincolo de toate cele sensibile si inteligibile"28.

Dumnezeu nu e cunostibil, dar totusi cel ce crede il poate trii pe El in mod
simtit si constient. Acesta e faptul pozitiv. Omul e scufundat in oceanul neinteles,
indefinibil si inexprimabil al lui Dumnezeu, dar isi d4 seama de aceasta.
Dumnezeu este realitatea pozitivd dincolo de ce cunoastem noi ca pozitiv; dar in
comparatie cu lumea creatd El e o realitate negativd dincolo de ce cunoagtem noi
ca negativ. Lucrul acesta il spune Dionisie si prin caracterizarea paradoxali a lui
Dumnezeu, care nu inseamna o anulare a unei parti prin alta, ci o depisire si a
uneia si a alteia: "Fiingd mai presus de fiing3, minte neinteleasi si cuvant negrait"??,

Sfantul Simeon Noul Teolog vorbeste mai mult de vederea lui Dumnezeu, de
citre cei purificati, ca lumina care straluceste prin toate. Dar mentioneazi continuu
cid lumina aceasta e mai presus de orice intelegere si prin infinitatea ei tine
deschisd perspectiva unei inaintdri fard sfarsit in ea. in acelasi timp, el experiazi
pe Dumnezeu ca persoani si totodata il vede in calitatea Lui de cauzi a tuturor
lucrurilor si bunatatilor. Lumina are de altfel in sine un sens si d4 tuturor un sens:

"Ea straluceste, cum a strilucit Dumnezeul meu in invierea Sa,
Mai presus de razele soarelui pe care-l vedem;
$i astfel stind lingi Cel ce i-a slavit pe ei

28. Epistola V citre Dorotei; P.G., 111, col. 1073 D,
29. De divinis nominibus 1, § I; P.G. 1II, col. 588.
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Oamenii riméan buimiciti de prisosinta slavei

$i de cresterea neincetats a stralucirii dumnezeiesti.
fnaintarea in ea nu se va sfirsi in vecii vecilor,

Caci oprirea cresterii in acest sfargit fard sfargit

Nu ar fi decat cuprinderea Celui necuprins.

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

E un abis al inaintarii $i un inceput fira sfargit
Sfarsitul este in ei inceput de slava

Si, ca sa-1i fac intelesul mai limpede,

In sfarsit vor avea inceputul, i, in inceput, sfarsitu}*39,

Cel ce striluceste este Hristos ca persoanid, pentru cei ce prin purificare au

ajuns la deplina iubire. Numai dintr-o persoani iese o lumini inepuizabili, o con-
tinui noutate de sensuri si de iubire:

"Tu esti impdratia cerurilor, Tu esti pAmantul celor blanzi, Hristoase,
Tu esti raiul plin de verdeats, Tu esti mirele tuturor...

Si vei lumina, Tu, soare neapropiat in mijlocul sfintilor
$i toti vor fi luminati dupi masura

Credintei, a faptuirii, a nidejdii i a iubirii,

A curdtirii si luminii, ce vin din Duhul Tau"3!,

El e cauza tuturor, dar, ca nici una din ele. Termenii afirmativi si negativi se

completeazd, dar tofi sunt expresia unei experiente apofatice, nu a unei gindiri
speculative, de la distanti.

"Cici Tu nu esti nimic din toate, pentru ci esti mai presus de toate,
Pentru c¢i Tu esti cauzatorul celor ce sunt, ca fAcitorul tuturor,

$i de aceea esti aparte de toate.

Esti cugetat deasupra tuturor celor ce sunt:

Nevidzut, neapropiat, necuprins, neatins.

Ramaii neinteles si neschimbat,

Simplu si variat,

Nici o minte nu poate intelege varietatea slavei Tale

Si frumusetea frumusetii Tale"32,

Sfantul Grigorie Palama a dat o precizare ultimi traditiei patristice, referitoare

la cunoasterea de Dumnezeu. El nu contestd ci mintea naturalid poate cunoaste pe

‘30. Hymn® II, in: Syméon le Nouveau Théologien, Hymnes, tome I, ed. Sources

Chrétiennes, nr. 56, p. 170 - 172.

31. Ibid., p. 168.
32. Op. cit., Hymne XV, tom. cit., p. 283.
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Dumnezeu, dar filosofii s-au abitut de la uzul ei normal33. El spune despre aceasti
cunoastere naturali, indrumati de ratiunea neabituti de la uzul ei firesc: "Vederea
si cunoasterea de Dumnezeu prin fipturi se numeste lege naturali. De aceea, si
inainte de patriarhi si de prooroci si de legea scris3, ea a chemat §i a intors neamul
omenesc la Dumnezeu $i a aritat pe Creatorul celor ce n-au iesit din cunostinta
naturali, ca filosofii elini. Cici cine, avind minte si vizind atitea deosebiri de
substante, pornirile echilibrate ale migcirilor opuse..., nu va cunoaste ca din chip
si din ceea ce e cauzat, pe Dumnezeu? El va avea si cunostinta de Dumnezeu prin
negatie. Deci cunostinta fipturilor a intors neamul oamenilor la Dumnezeu, inainte
de lege"*,

Desigur, odati ce a venit Fiul lui Dumnezeu in trup, credinta adusi de El ne-a
ridicat la o cunostin{d superioari. $i cine o refuzd pe aceasta e condamnabil. Chiar
in Vechiul Testament a existat o credin{d mai presus de ratiune. Prin Intruparea
Cuvintului aceastd credintd s-a intdrit $i mai mult. *De fapt credinta noastri este o
vedere mai presus de minte. Iar posesiunea celor crezute e o vedere mai presus
de aceastd vedere, care e mai presus de minte. Dar ceea ce se vede si se posedi
prin aceastd ultimi vedere, fiind mai presus de toate cele sensibile si inteligibile,
nu e nici ea fiintd a lui Dumnezeu"35,

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

Vederea lui Dumnezeu in luminid e mai presus nu numai de cunoagterea
rationald, ci si de cea prin credingd. Ea e mai presus deci si de cunoasterea prin
negatie. Cici apofatismul ei e vedere mai presus de orice fel de cunoagtere, chiar
de cea negativi. El se foloseste de cuvintele negative pentru a o exprima, dar ea
ea insisi e mai presus de aceste cuvinte. Adresindu-se lui Varlaam, care spunea ci
cea mai fnalti cunoastere a lui Dumnezeu e cea prin negatia rationald, Sfintul
Grigorie Palama spune: "Altceva este, scumpule, vederea (contemplatia) si altceva
teologia, Intrucit nu este acelasi lucru a grii ceva despre Dumnezeu i a2 dobindi
si a vedea pe Dumnezeu. Cici $i teologia negativi este cuvint. Dar vederile (con-
templatiile) sunt mai presus de cuvant'36,

Vederea gi triirea lui Dumnezeu se exprim3 totusi si prin termeni negativi, dar’
nu pentru ci ea nu-i o vedere reald a Lui, ci pentru ci depiseste tot ce exprimi
cuvintele. Dumnezeu este exprimat ca "Intuneric' nu pentru ci nu se vede In nici
un fel, ci in sens de depisire: se cunoaste totusi cd acest intuneric e Dumnezeu.
Asa interpreteaza Palama cuvintele lui Dionisie din Epistola citre Dorotei: "intune-
ricul lui Dumnezeu este lumina cea maij apropiati, din pricina rispandirii

33. Aoyog vrep TV EP®G Novyaloviev, eV TpoTepeV o Tpm1og; Ed. P. Hristou, tom.
I, p. 383.

34. Aoyol vzep T@V 1Epog NOLYALOVIOV, TOV VCTEPMV O TPLTOG Op. cit., p. 578.

35. Ibid. p. 574.

36. Ibid., p. 582.
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covirsitoare de lumini suprafiintiald. In acesta ajunge tot cel ce se invredniceste si
cunoasci si si vadid pe Dumnezeu, chiar prin faptul de a nu vedea si cunoaste;
c4ci fiind ridicat In ceea ce e mai presus de vedere si de cunostintd, cunoagte toc-
mai ceea ce e dincolo de toate cele sensibile si inteligibile* (Migne., P.G. 1II, col.
1073 B).

Comentind aceste cuvinte, Sfintul Grigorie Palama zice: "Deci aci spune
acelasi lucru, ci e si intuneric si lumini, ci si vede si nu vede, ci si cunoaste si nu
cunoaste. Cum e deci Intuneric aceastd lumin4?". "Pentru revirsarea covarsitoare de
lumini", zice. Deci 1n sens propriu e lumini; intuneric e in sens de depisire (xo9

'urepoynVv), intrucit e invizibila celor ce ar vrea sa se apropie de ea §i si o vadd
prin lucririle simturilor sau ale mintii. Iar capacitatea de a intra in acel intuneric e
a celor purificati de pasiuni egoiste, asemenea lui Moise care n-a triit decit pentru
Dumnezeu si pentru implinirea voii Lui cu poporul Israel". "Teologia prin negatie
insi e proprie fiecdrui cinstitor de Dumnezeu... Dar cel ajuns in lumina aceea
vede, zice, si nu vede. Cum vizind, nu vede? Pentru ci vede, zice, mai presus de
vedere. Deci cunoagte i vede In sens propriu si nu vede, in sens de depisire (ovy,
opa vrepoYXwl), intrucit nu vede prin vreo lucrare a mintii $i a sim{urilor, cici a
depisit toatd lucrarea cunoscitoare, ajungéhd mai presus de vedere si de
cunoagstere; adicd vede i lucreazi la un nivel mai inalt ca noi, ca unul ce a ajuns
mai sus decit omul si e dumnezeu dupi har si fiind unit cu Dumnezeu vede pe
Dumnezeu prin dumnezeu"3’,

Am putea rezuma traditia patristici despre cunoasterea lui Dumnezeu in
urmitoarele puncte:

a) Existd o putintd naturald de cunoastere rationald afirmativd si negativd a lui
Dumnezeu; dar ea se mentine foarte anevoie in afara Revelatiei supranaturale si a
harului. Ea se datoreste si unei evidente a lui Dumnezeu in lume.

b) Cunoasterea prin credintd pe baza Revelatiei supranaturale e superioari
cunoasterii rationale naturale $i o face si pe aceasta fermi, o limpezeste si o
lirgeste. Cunoasterea aceasta are in ea $i o anumitd experienti constients de
Dumnezeu, ca o presiune a prezentei Lui personale asupra persoanei omului. Ea e
superioard celei din cunoasterea naturali si, ca atare, e ceva ce depiseste
cunoasterea rationalid afirmativi si negativi, desi recurge la termenii afirmativi si
negativi pentru a se exprima in - -oarecare misura.

¢) Cunoagterea din credinti se dezvolta, prin purificare de patimi, intr-o par-
ticipare la ceea ce ne comunici Dumnezeu, Care este mai presus de cunoastere.
Ea poate fi numitd mai degrabid necunoagtere, sau cunoastere apofatici intr-un
grad superior cunoagterii apofatice din credinta amintitd la punctul b), pentru ci
depiseste tot ce putem cunoaste prin simfuri sau prin minte si e mai mult decat
simpla presiune a prezentei Persoanei lui Dumnezeu. Ea nu exclude o cunoastere

37. Op. cit,, ed. cit., p. 583 -584.
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a lui Dumnezeu drept cauzd si necesitatea de a-L exprima si acum prin termeni
afirmativi si negativi, desi continutul a ceea ce se cunoasté depiseste intr-o misuri
cu mult mai mare continutul acestor termeni, decit cunoasterea Lui prin credinta
simpli.

d) Cel ce are vederea sau triirea aceasta a lui Dumnezeu are in acelasi timp
constiinta cd, dupi esentd, Dumnezeu e dincolo si de aceastd vedere sau triire.
Aceasta inseamini trdirea cea mai intensd a relatiei cu Dumnezeu ca persoani, care
in aceastd calitate nu se poate defini, fiind cu totul apofatica.

e) in general, triirea apofatici a lui Dumnezeu e o caracteristici definitorie a
Ortodoxiei in Liturghie, Taine, ierurgii, superioari celei occidentale, care e sau
rationald, sau sentimentald, sau, concomitent, si una si alta. Triirea apofaticd
echivaleazi cu un simt al misterului, care nu exclude ratiunea si sentimentul, dar e
mai adinc decit ele.

B

Cunoasterea lui Dumnezeu in imprejuririle concrete ale vietii

Daci cunoagterea intelectuald, afirmativa gi negativd, e un produs mai mult al
gindirii teoretice, iar In cea apofatici sporesc oamenii duhovnicesti, aceast a treia
cunoastere se impune tuturor crestinilor in viata practici.

Pe Dumnezeu il cunoaste fiecare credincios in actiunea Lui providentiald prin
care este condus in imprejurarile particulare ale vietii sale, uneori hirizindu-i-se
bunuri, alteori fiind privat in mod pedagogic de ele. Acest din urmd mod de con-
ducere il numeste Sfintul Maxim conducere prin judecati. Fiecare cunoaste pe
Dumnezeu prin apelul ce-l face Acesta la el, punindu-l in diferite imprejuriri, in
contact cu diferifi oameni care-i solicitd implinirea unor indatoriri, care-i pun
ribdarea la grele incercari. Fiecare il cunoaste in mustrarile constiintei pentru
relele sivarsite; in sfarsit, il cunocaste in necazurile, in insuccesele mai trecitoare
sau mai indelungate, in bolile proprii, sau ale celor apropiati, ca urmiri ale unor
rele sivirsite, sau ca mijloace de desidvarsire morali, de intarire spirituala, dar si in
ajutorul ce-l primeste de la El in biruirea lor i a altor piedici si greutiti ce-i stau in
cale. E o cunoastere care ajuti la conducerea fiecirui om pe un drum propriu de
desivirsire.

E o cunoastere palpitantd, apasitoare, dureroasid, bucuroasi, care trezegte in
fiinta noastrd responsabilitatea si incilzeste rugiciunea si care o face si se stringd
mai mult lingd Dumnezeu.

In ea, fiinfa noastrd trdieste practic bunitatea, puterea, dreptatea, intelepci-
unea lui Dumnezeu, grija Lui atent3 fatd de noi, planul special al lui Dumnezeu cu
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ea. In acest raport persoana umani triieste un raport de intimitate particulari cu
Dumnezeu ca persoand supremd. in aceastd cunoastere eu nu mai vid pe
Dumnezeu numai ca pe Creatorul si Proniatorul a toate, sau ca Misterul care Se
face vidit tuturor, umplindu-i pe toti de aceleasi bucurii mai mult sau mai putin la
fel; ci il cunosc in grija Lui speciali fat de mine, in raportul Lui intim cu mine, in
istoria relatiilor Lui cu mine, in planul Lui in care mi conduce in mod special pe
mine spre tinta comuni, prin durerile, revendicirile si directiile particulare pe care
mi le adreseazd mie in viati. Desigur, acest raport intim al flui Dumnezeu cu mine
nu mi scoate din solidaritatea cu altii, din obligatiile fatd de altii, fatid de familie, de
natie, de locul meu, de timpul meu, de lumea din timpul meu. Dar mi Se face
cunoscut in apelurile ce mi le face in mod special mie, pentru a ma stimula la
implinirea datoriilor mele, sau In remugcirile mele deosebite pentru neimplinirea
indatoririlor mele speciale.

Sfantul Toan Gurd de Aur a pus in relief caracterul palpitant, imbibat de fricd si
de cutremur, al cunoasterii lui Dumnezeu. El provine, in conceptia Sfintului Ioan
Guri de Aur, In mare parte din triirea in general a misterului cutremuritor al lui
Dumnezeu. Dar acest mister se triieste cu deosebire in aceste stiri de responsabili-
tate, de constiintd a picitogeniei, de trebuinti a pociintei, de dificultiti insur-
montabile ale vietii. Psalmii Vechiului Testament dau expresie indeosebi acestei
cunoagteri a lui Dumnezeu. Toate aceste imprejuriri produc o sensibilizare, o
subtiere a fiintei noastre pentru sesizarea realititilor de dincolo de lume, pentru
ciutarea unui sens al lor. Cunoasterea de Dumnezeu e insotitd de responsabilitate,
de frici si de cutremur cu deosebire in astfel de imprejuriri. Ele fac sufletul mai
sensibil pentru prezenta lui Dumnezeu, sau pentru prezenta lui Dumnezeu care
vrea ceva deosebit cu mine, cidci planul Lui deosebit cu mine e cel ce le produce.
Dumnezeu nu este cunoscut intr-o stare de indiferenid. El nu vrea si fie cunoscut
intr-o stare de indiferentl, care nu mi ajut¥ la desivarsire. De aceea mi aduce in
astfel de Imprejurdri, prin care Se face transparent, din interesul Lui fatd de mine.
El este mai ales in acest scop "mysterium tremendum".

imprejuririle dificile care se infig ca niste cuie in fiinta noastri ne imping la
rugidciune mai simtitd. Iar in cursul rugiciunii de acest fel prezenta lui Dumnezeu
ni se face i mai evidentd. In general bine este ca rugiciunea si se faci in orice
imprejurare, cici ea este in sine un mijloc de sensibilizare a sufletului pentru
prezenta lui Dumnezeu si un mijloc de adincire a cunoasterii de noi insine in fata
lui Dumnezeu. Sfintul Ioan Guri de Aur zice: "Intdi rugiciunea, apoi cuvintul. Asa
zice si apostolul: "Iar noi vom stirui in rugidciune si in slujirea cuvintului® (Fapte 6,
4), Asa face si Sfinwl-Apostol Pavel, rugindu-se in introducerea epistolelor ca, pre-
cum lumina din sfegnic, asa lumina rugiciunii si meargi inaintea cuvantului. Daci te
vei obisnui si te rogi cu sarguin{i, nu vei avea lipsi de invifitura celor ce sunt
impreuns-robi, cici Insusi Dumnezeu i va lumina cugetarea fird mijlocitori"38,

38. De incomprehensibili Dei natura, 1II; P.G. 48, col. 725-726.
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Starea de rugiciune e o stare de sesizare printr-o accentuati sensibilitate, a lui
Dumnezeu ca un Tu prezent. Tocmai din acest motiv in rugiciune i vorbim direct
lui Dumnezeu, citi vreme in cugetare credinciosul se simte singur, in afara unei
relatii directe cu Dumnezeu,

in starea aceasta de relatie directd cu Dumnezeu, puterea Lui se simte i ea
direct, Mai ales cind cel care crede {i cere ajutorul cu constiinta ¢ acest ajutor nu-i
mai pbate veni decét de la El. Dacd sunt grade ale prezentei cuiva in fata noastri,
gradul cel mai accentuat de prezentd il are cineva cind ne sti in fa{d ca persoana a
doua si cind suntem in convorbire cu ea. lar prezenta aceasta castigi un grad si
mai mare cind il simtim pe acela deschis apelului nostru la el. De aceea
Dumnezeu, Ciruia ne adresim in rugiciune cu convingerea ci El ne asculti si cd e
hotirat si ne ajute, este simtit in gradul celei mai accentuate prezente in fata noastra.

Sfintul lIoan Gurd de Aur tilmiceste acest lucru astfel: "lar cind zic
rugiciunea, nu zic pe cea simpld si plind de indiferent3, ci pe cea ficutd cu
stiruingd, cu sufletul indurerat, cu cugetul concentrat. Aceasta se ridic la cer si
aduce vindecarea. Cici cugetul omenesc, citd vreme se bucuri de multi libertate,
se revarsid si se impriagtie. Dar, cind vreo imprejurare de jos U strimtoreazi si il
preseazi puternic, trimite rugdciunile curate si fervente spre inil{ime. Si ca s3 afli
ci mai ales cele ficute intr-un necaz sunt ascultate, ascultd ce spune proorocul:
"Intru necazul meu citre Domnul am strigat $i m-a auzit" (Ps. 119, 1). S4 ne
incilzim deci congtiinta, si ne indurerim sufletul cu amintirea picatelor, si-1 indu-
rerdm, nu ca si-1 aducem la disperare, ci ca sid-l pregitim si fie ascultat, ca s4-l
facem si fie treaz si sd vegheze i sd atingd cerurile insesi. Cici nimic nu alungi
atdt de mult nepisarea si moleseala, ca durerea si necazul care aduni cugetul din
toate pirtile si-l intorc spre Dumnezeu"3?, Atunci apelim direct la izvorul ultim al
tuturor puterilor, care e experiat ca persoand ce nu poate rimine indiferenti. lar
acest izvor al tuturor puterilor cere s i te adresezi cu toatd puterea. Relatia deplini
intre persoani si persoani e o relatie de putere in sensul bun al cuvantului, o
relatie de simtire opusi indiferentei si moleselii.

Dumnezeu ni Se face cunoscut in toate dificultitile noastre, cind ciutim si
vedem greselile noastre care le stau la bazi. De cele mai multe ori aceste dificultiti
se ivesc pentru cd am uitat s vedem, in toate cele ce avem, darurile lui
Dumnezeu §i drept urmare si le folosim i noi ca daruri fatd de altii. Cici
Dumnezeu vrea ca s ne faci i pe noi diruitori ai darurilor Sale, ca si crestem in
iubirea fata de altii facind aceasta. Simion Metafrastul zice ¢ atunci cind cei ce te
lauda te-au pirisit si te birfesc si te persecutd, si te gindesti ci "acestea ti s-au
intamplat din dreapta judecati si porunci a Iubitorului-de-oameni Dumnezeu,
pentru ci te-ai ardtat nerecunoscitor fatd de El. Cici cele ce le-ai dat Bineficitoru-
lui tiu, acelea le-ai si luat. §i cu ce masurd ai misurat, cu aceea i se va misura §i

39, Ibid. V; P. G. 48, col. 744.
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dreaptd este judecata lui Dumnezeu care s-a ficut cu tine, suflet nerecunoscitor si
nemulfumitor, care ai uitat de binefacerile lui Dumnezeu. Cici ai uitat marile si
bogatele daruri ale Bineficitorului tiu, pe care El i le-a ficut*®, Deci atunci cind
ne merge bine, cit si atunci cAnd ne merge riu, si ne gandim la responsabilitatea
noastri fatd de Dumnezeu pentru fratii nostri. fn amindous cazurile aceasta tine in
congtiinta noastri treaz gindul la Persoana lui Dumnezeu, ne tine in relatie cu El si
ne face sd cugetam la El Iar aceastd cugetare adinceste cunostinta noastrd despre
El in primul caz, Dumnezeu ne dd bunurile, invitindu-ne si ne unim cu El §i cu
aliii in iubire. In al doilea caz, ne mustra pentru cd n-am fdcut aceasta $i ne
indeamni s4 ne caim si si facem in viitor ceea ce n-am ficut in trecut. in amin-
doui cazurile ne vorbeste Dumnezeu, chemindu-ne sa-1 rispundem prin faptele
noastre.

El ni Se adreseazi si trezeste responsabilitatea noastrd intr-un mod deosebit
de patrunzitor prin fetele celor lipsiti. A spus-o aceasta El insusi (Mt. 25, 31-46).
Dumnezeu pune in relief valoarea incomensurabild 2 omului ca om In fata Lui; ea
e atit de mare, c4 El insusi Se identificd cu cauza lui. Trebuie si ne gindim in
aceste cazuri ci, asa cum Dumnezeu ne cere si ajutidm pe altii, asa cere si altora sa
ne ajute pe noi in cazul in care vom avea nevoie. "Suflete, ajutd celui nedreptitit,
ca sid poti scipa din mdna celui ce te nedreptiteste. $i nu intirzia si-1 ajuti, ca si
Dumnezeu si te ajute s3 te izbiveasci din mina celor ce te necijesc pe tine"#!,

in fiecare sirac si asuprit si bolnav ne intdmpinad Hristos, cerindu-ne, prin
coborare, ajutorul nostru. in ména intinsi a celui sirac e ména intins4 a lui Hristos,
in vocea lui stinsi, auzim vocea stins3 a lui Hristos; suferinta lui, din pricina lipsei
si a umilintei In care-l tinem, e suferinta lui Hristos pe cruce, pe care noi o pre-
lungim, in toate, Dumnezeu Se coboari 1a noi si ni Se face cunoscut. Chiar aceasti
coborire face evidenti taina Lui mai presus de orice pricepere; face evidenti
iubirea Lui care intrece toate iubirile din lume. Toate Imprejuririle si persoanele
prin care ne griieste Dumnezeu sunt apeluri si chipuri vii §i transparente ale Lui;
Dumnezeu cel simplu Se coboari la noi intr-o multitudine de forme si de situatii,
propriu-zis in toate situatiile gi formele vietii noastre. Dar, cunoscut prin toate
acestea, taina Lui rimine totusi mai presus de Intelegere. Mai dureros se impune
misterul apofatic al lui Dumnezeu in suferinta dreptului. lov este chinuit nu numai
de durere, ci si de neintelegerea cauzelor ei. Prin pilda lui lov, Dumnezeu arati ci
iubirea fatd de El si de semeni trebuie si treaca prin proba de foc a suferintei.

Explicind viziunea profetiei lui Isaia despre serafimii care-si acopereau fetele
inspre Dumnezeu (Is. 6, 3), Sfintul loan Gura de Aur zice: "Cind proorocul zice ci
nu puteau privi pe Dumnezeu nici coborit, nu zice aliceva decit cd nu pot avea

40. Katavuig, Athena, 1875, p. 381.
41. Simeon Merafrastul, op. cit., p. 150.
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cunostinta Lui clard si exactd si cuprinzitoare si nu pot privi direct spre fiinta Lui
curati i intreagi, nici chiar in coborirea Lui"42.

Experierea aceasta existentiald a lui Dumnezeu se imbind cu experierea Lui
apofatica, punind insi mai accentuat in relief caracterul patetic personal al lui
Dumnezeu in raporturile Lui cu noi, decét in experienta apofatici, care vede lumi-
na lui Dumnezeu intr-un fel de coplesire a lumii. Dar ea se imbina si cu
cunoasterea lui Dumnezeu ca creator $i proniator al lumii (cunoasterea catafatica),
ficand pe Dumnezeu cunoscut ca atare intr-un mod mai intim omului, dar in
acelasi timp largindu-se ea insisi prin cea din urmi. imbinarea tuturor acestor trei
cunoasteri o vedem in cazul hui lov, sau in atdtea locuri din Psalmi. Lui Iov, care
vrea si inteleagd pentru ce i-a trimis Dumnezeu suferinta, Acesta ii arati minunile
Sale din naturi, tocmai pentru ca si accepte misterul actelor Lui, mai presus de
orice intelegere. lar psalmistul cunoscind prezenta lui Dumnezeu mai presus de
intelegere din atitea imprejurdri personale ale vietii sale, il laud4 in acelasi timp
din miretia actelor Lui din naturi,

Prin toate aceste trei cdi de cunoastere se pune in relief interesul personal al
lui Dumnezeu fati.de om, dar si taina si maretia Lui mai presus de intelegere. Prin
toate trei, Dumnezeu este cunoscut ca jubitor pe misura iubirii noastre fatd de El
si de semeni.

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



I

Fiinta si atributele lui Dumnezeu

A

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

Pirintii risidriteni au ficut o distinctie Intre fiinta si lucririle lui Dumnezeu.
Sfintul Grigorie Palama n-a ficut decit si stiruie in deosebirea dintre fiinta lui
Dumnezeu si lucririle necreate izvorite din ea. Dar uneori vorbindu-se de vari-
etatea lucrdrilor dumnezeiesti, se uiti si se mentioneze ci prin fiecare lucreazi
Dumnezeu, Cel unul in fiintd. Trebuie si avem insi mereu in vedere faptul para-
doxal ci, desi de fiecare dati Dumnezeu este eficient printr-o lucrare deosebiti,
este intreg in fiecare lucrare. Pe de altd parte, prin fiecare lucrare Dumnezeu pro-
duce sau susfine un anumit aspect al realititii, care prin urmare isi are cauza in
ceva corespunzitor, dar, intr-un sens neinteles, in Dumnezeu insusi. Lucririle care
produc atributele lumii sunt deci purtitoarele unor atribute care existd intr-un mod
simplu si neinteles in Dumnezeu. Lucridrile nu sunt deci decit atributele lui
Dumnezeu in miscare, sau Dumnezeu insusi, Cel simplu, intr-o miscare de fiecare
dati specificatd, sau in misciri multiple specificate si unite intre ele. in fiecare din
aceste lucridri sau energii este in acelasi timp Dumnezeu insusi intreg, lucritor i
mai presus de lucrare sau de miscare. Lucririle Lui sunt prin aceasta cele ce fac
vidite in creaturi insugirile lui Dumnezeu, credndu-le pe acestea cu insusiri
analoge, dar infinit inferioare Lui, si apoi impirtisindu-le acestora In grade mereu
mai Tnalte lucririle sau atributele necreate ale Sale®3.

De aceea, Dionisie Areopagitul vede pe Dumnezeu mai presus de orice nume
si, In acelasi timp, indicat intreg prin multe nume: "Oare nu acesta este numele
Lui, cu adevidrat minunat, c4 e mai presus de orice nume?... Dar inteleptii in cele
dumnezeiesti il laud4 prin multe nume din toate cele cauzate: ca bun, ca frumos,

43. Dionisie Areopagitul, De divinis nominibus, cap. IX, 9: "Oare cind teologii spun
iarisi ca Cel nemiscat iese si Se migci spre toate, nu trebuie si intelegem si aceasta in chip
demn de Dumnezeu? Cici trebuie si socotim cu evlavie ci El Se misca, nu prin vreo purtare
(fard voie), nu prin vreo schimbare, sau alterare, sau modificare, sau prin miscare spatiald,
fie dreaptd, fie ciclic, fie in ambele feluri, nu prin vreuna inteligibild sau psihici, sau fizic4,
ci prin faptul cd Dumnezeu le aduce la fiinta si le sustine pe toate si le poarti de griji in tot
felul si este prezent in toate printr-o cuprindere nesilitd a tuturor si prin iegirile si lucrarile
proniatoare spre toate".
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ca intelept, ca vrednic de iubit, ca Dumnezeul dumnezeilor, ca Domnul domnilor,
ca Sfantul sfintilor, ca vesnic, ca Cel ce este, ca fiind cauza veacurilor, ca dititorul
de viat4, ca intelepciune §i ca minte, ca ratiune (cuvant), ca cunoscitor, ca mai
presus de toate comorile a toatd cunogtinta, ca putere, ca stipanitor etc." El 1l
vede pe Dumnezeu in intregimea Lui in toate actiunile indreptate spre lume. Dar il
vede si ca mai presus de toate aceste lucriri.

Toate numirile se referd la "iesirile bineficitoare" ale izvorului Dumnezeirii,
nu la aceste insusiri#3.

Noi nu cunoastem atributele lui Dumnezeu decit in dinamismul lor si in
misura In care ne impirtisim de ele. Dar aceasta nu inseamni ¢i Dumnezeu
insusi rimdne pasiv in simplitatea Sa $i miscarea variatid e proiectatd de noi asupra
Lui. Din Dumnezeu insusi pornesc lucririle care produc in lume noi §i diferite
insusiri. Dar noi nu le cunoastem decit prin prisma efectelor produse in lume.
Dumnezeu Insusi variazi pentru noi in lucririle Sale, riminind ca sursa acestor
lucriri simplu si fiind prezent intreg in fiecare. "Cici toate cele dumnezeiesti si cite
ni s-au aritat noud se cunosc numai prin participare. Ele Insele, cum sunt in
obirsia si in temelia lor, sunt mai presus de toati mintea si esenta si cunostinta.
De exemplu, cind numim ascunzimea suprafiin{iald Dumnezeu, sau viati, sau
esentd, sau lumini, sau ratiune, nu intelegem nimic altceva decat puterile care vin
la noi, puteri indumnezeitoare, de esentﬁ-fﬁcétodfe si de viati-ficitoare, de
intelepciune-datétoare"“.

Noi nu experiem din Dumnezeu, in continut, decit lucririle Lui variate, referi-
toare la lume, adici in relatie cu noi. incolo stim c4 la baza lor este esenta subzis-
tentd personal, dar cum este ea nu stim, pentru cd e o esentd mai presus de toate
esentele. Tot ce cunoastem din Dumnezeu e dinamismul Sau triit in relatiile cu
lumea, sau prin prizma noastr4, dinamism nesupus vreunei necesititi, adici

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

fiinta ca fiind o rezervi ce nu se epuizeazi in nici un fel de acte, nu are nici un
nume care si o caracterizeze In ea insisi. Numele ce le dim persoanelor (lon,
Petru etc.) sunt conventionale. Nu spun ce este persoana. Toate numirile celelalte,
prin care vrem s3 o caracterizim, se referd la modurile sale de manifestare. De
aceea persoana insasi foloseste un pronume (eu) pentru a se indica pe sine. lar in
relatia de intimitate cu celdlalt, ii spune acestuia tu. Cu atit mai putin poate avea
nume Subiectul suprem. Numele nu indici continutul persoane¥ Numele restringe
si stipineste. Persoana nu poate fi restrinsd §i dominatd prin cunoagtere. Persoana
este in general si prin excelenti apofatici. Ea e deasupra existentei sesizabile
direct. Ea se sesizeazi prin actele ei. Ea este in alt plan, in planul supraexistential.

44, De div. nom., cap.l, VI; P.G. III, col. 596.
45. Op.cit., cap.l, 1V; P.G. I, col. 589 D.
46. De divinis nominibus, cap. 11, VII; P.G., III, col. 645.
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Cu atit mai mult, Persoana supremi. Dar nici atributele nu pot fi cuprinse in
numiri. Atributele au un caracter dinamic si-gi activeazi eficienta prin diferite acte,
Sau insdsi simplitatea inepuizabila a esentei divine se activeazi sub forma unor
insusiri variate prin actele ei.

insusirile lui Dumnezeu, asa cum le cunoastem noi, isi dezviluie bogitia lor
in mod treptat, pe misuri ce noi devenim apti si ne Impirtisim din ele. Dar ca
fiintd subzistentd personal, Dumnezeu rimine totdeauna mai presus de ele, desi
intr-un fel oarecare El este izvorul lor. Deci nu gresim dacid le socotim existente, in
totalitatea lor, intr-un mod mai presus de orice intelegere si intr-o simplitate
inepuizabild in fiinta Lui. De aceea, ca manifestdri dinamice ale lui Dumnezeu, ele
sunt "in jurul fiintei Lui®, si nu fiinta Lui ins4si.

Noi Il cunoastem pe Dumnezeu Cel pentru noi, dar aceasti cunoastere nu ni-L
aratd opus lui Dumnezeu in Sine.

in coborarea Lui la noi, El ne comunici in moduri corespunzitoare ceva din
ceea ce El este de fapt, conducindu-ne spre stiri tot mai corespunzitoare Lui. In
mod rational, sub forma atributelor, il cunoastem si-L intelegem si-L exprimim
foarte schematic, general. Mai concret, mai intens il cunoastem in lucriri. Dar
exprimarea rimine neadecvati; ea foloseste mai mult simboluri si imagini.

1. Dumnezeu ni Se comunici prin lucririle Sale necreate

in comunicarea variata si treptati a continutului Siu inepuizabil, in
dezviluirea treptatd §i variatd a continutului atributelor Lui, se aratd insisi bogatia
nesfarsitd a lucrarilor Sale necreate. Un plus din continutul S3u impirtasit nous,
sau o nuanti din acest continut, ni se impirtiseste printr-o noui lucrare sau
energie. Un atribut in sensul acesta apare ca expresia unor multiple lucriri care ne
impirtisesc un bun dumnezeiesc intr-o anumitd misurd comun lor, pe care il
triim. Daci in atribute fiinta dumnezeiasci ne apare coboritd la intelegerea
noastri intr-un anumit numir de aspecte, lucririle specificd $i mai mult, sau in
mod nenumdirat aceste aspecte, sau atribute. Ele ne fac cunoscut pe Dumnezeu
adeseori prin triire atit in aspectele Lui generale coborate la noi, cit si in speci-
ficirile nenumarate in care ni se impdrtisesc in fiecare clipi.

Pe de alti parte, Acelasi Dumnezeu intreg ni Se face cunoscut §i adeseori
experiat prin fiecare lucrare si Acelasi Dumnezeu intreg ni Se face prin ele cunos-
cut ca purtitor al unui numir de atribute generale. Dumnezeu e bun. Dar cite
nuante nu are bunitatea Sa pe care ne-o arati prin nenumirate lucriri, potrivit cu
necesititile noastre de fiecare clip3, potrivit cu necesititile tuturor? Dumnezeu
manifesti ceva din fiinta Sa fati de noi prin atributele Sale, dar acestea se specifici
intr-o simfonie uriasgd $i continua de acte mereu noi care duc creatia si fiecare
fapturd in parte spre tinta finald a deplinei uniri cu El Prin toate, El urmiregste
realizarea acestui plan.
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Astfel lucridrile lui Dumnezeu nu ne apar grupate numai dupid atributele pe
care le activeazi si ni le Impirtisesc, ci si dupd diferite sectiuni ale planului
urmirit de Dumnezeu cu creatia. Prin unele din aceste lucriri se inaugureazi unele
perioade noi, prin acte mai culminante care sunt anticipate §i continuate prin
lucriri in legiturd cu acelea. Creatia lumii e o lucrare sau o sumi de lucriri urmate
de lucririle providentei, iar mantuirea e pregititd printr-o suitd de lucrari, care cul-
mineazi in intruparea si Invierea Fiului lui Dumnezeu si i are aplicarea printr-un
sir de alte lucriri ce decurg din acelea. Tot dinamismul sau miscarea creatiei spre
indumnezeire isi are cauza in dinamismul lucririlor dumnezeiesti, care urmiresc
conducerea creatiei spre indumnezeire. in Dumnezeu este puterea pentru actele ce
pornesc din El si prin care creatia este dusd spre El. Aceste acte nu-L imbogitesc si
nu-L schimbi pe El insusi. Cici El este mai presus decit toate actele Sale si decat
toate atributele pe care le manifestd prin ele.

Cuvintele referitoare la lucrari pot servi §i ca nume ale fiintei, cici lucririle
sunt produsele ei. $i ele pot fi pe de o parte noi, pentru cd lucrarile sunt noi; pe
de alta, la baza cuvintelor noi ramin unele cuvinte fundamentale pentru ca in
lucrdrile noi se impirtisesc lumii aceleasi atribute divine, chiar dacd in o tot mai
mare adancime si bogitie si In tot mai fine nuante. Dar taina realititii personale a
lui Dumnezeu se triieste propriu-zis prin renuntare la toate cuvintele care indici
atributele si lucririle Lui indreptate spre noi.

2. Sensul caracterului *de sine* al atributelor divine
§i supraexistenta lui Dumnezeu

Dionisie Areopagitul socoteste ci, intrucit aspectele existentei noastre le avem
prin Impairtisire din insusirile impirtigibile ale fiintei lui Dumnezeu, acelea toate
pot fi socotite ca fiind de sine. Dar ele au un suport care e dincolo de orice
insusire, atribut de Sine, a lui Dumnezeu. Insi el ridici "existenta de sine" mai sus
decit toate celelalte atribute de sine. S-ar pirea ci el o identifici pe aceasta cu
esenta lui Dumnezeu (esse-esenta). Dar intrucdt esenta nu e dati real decat in
subiect, sau in ipostas, se poate spune cd suportul tuturor atributelor lui
Dumnezeu de care se impirtisesc fipturile, chiar suportul existentei, este realitatea
ipostatici, sau intreit ipostatici divini. "E propriu Lui si fie prin existenta insisi
mai sus ca viata de sine, intelepciunea de sine si decit toate cele la care participi
existentele care, inainte de a participa la ele, participa la existenta"¥’. *Dar insisi
existenta este a Celui ce este. Si existenta este a Lui, si nu El al existentei. Si exis-
tenta este in El, si nu El in existenta"8, *Cel ce este, este mai ‘presus de fiinti, de
existentd, cauza-suport a fiintei, a firii. $i nu numai cele ce existd, ci si existenta

47. Op. cit,, cap. V; P.G. cit., col. 820.
48. Op. cit., col. 820 A. :
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insisi a celor ce exist4, este din Cel ce preexisti*. "Cici Dumnezeu nu este in oare-
care mod, ci in mod simplu si nedeterminat, cuprinzind in Sine si de mai inainte
existenta"49.

El este, ca realitate personal¥, izvorul nedeterminat al tuturor insusirilor ce se
determini oarecum prin iesirea din El. Realitatea personald divini este nedetermi-
natad in mod eminent, pentru ci este ipostazierea supraesentei, din care isi
primeste existenta orice esentd creatd. Se poate spune cd Dumnezeu este supra-
esenta tripersonald, sau tripersonalitatea supraesentiali. Ce este supraesenta
aceasta, nu stim. Dar ea este de la sine insisi. Insd ca orice esen{, ea nu e reald
decit prin faptul ci subzistd in mod ipostatic, in persoane.

Dumnezeu insi, ca existentd ipostatici supraesentiald, nu se incadreazi in
categoria existentei cunoscute sau inchipuite de noi, ci este mai presus de ele.
Pentru ci toate cele ce le cunoastem noi ca existente si au existenta de la altceva
si depind in existenta lor de un sistem de referinte. Aceasta indici o relativitate sau
o sldbiciune a existentelor. Cel ce existd insd prin Sine are o existentd liberi de
orice relativitate, El nu e incadrat intr-un sistem de referinte. El nu are nici o
slibiciune. El este existenta nu numai la modul susperlativ, ci o existentd
supraexistenti. Ca atare, El nu suporti existenta in mod pasiv $i nu e supus deci
nici unei pasiuni sau pidtimiri. Acesta e sensul cuvantului grec anabrng, aplicat lui
Dumnezeu, si nu acela de nepésétor”. Toatd viata lui Dumnezeu este act sau
putere. Toate atributele le are de la Sine, deci nu prin impirtisire de la altul. De
aceea toate le are In mod incomparabil superior creaturilor; cici toate acestea isi
au atributele lor prin impirtisire de la atributele Lui, prin lucririle Lui.

Viata de sine, existenta de sine, intelepciunea de sine nu pot exista ca nigte
atribute generale ale unei multimi de entitati, care ele insele depind una de alta. in
acest caz aceste atribute nu ar fi triite in concret de nici una din entititi, ca
atribute de sine. Existenta lor de sine ar fi o abstractiune. Lumea, fiind in realitate
o sumi de entititi dependente, nu poate fi ca intreg o realitate independenti.

Aceste atribute nu pot avea existenta decit ca atribute ale unei realititi per-
sonale unice. De fapt numai o persoani supremi poate fi, ea insisi si toate ale ei,
de sine.

Chiar persoana umand, ca chip al Persoanei suprafiintiale, are in oarecare fel
calitatea de a fi de sine. Ea este ultimul for care decide de faptele sale, de gin-
durile, de cuvintele sale. Asupra ei se exercitd multe actiuni. Dar ea le opreste si
ea decide singurd daci vrea si le transmitd mai departe §i forma in care vrea si le

49. Op. cit., col. 818.

50. E ceea ce numesc Dionisie Areopagitul si Sfintul Maxim Mdirturisitorul aoyerog;
Dionisie Areopagitul, De divinis nominibus, op. cit., cap. V, VIII; cap. IX; P.G. liI, col. 826,
917 etc. Sfintul Maxim Mirwrisitorul, Ambigua, P. G. 91, col. 1153 C etc. Acelasi lucru 1
exprimi Sfintii Parinti prin termenul e&npnuevog (desprins de toate): Dionisie Areopagitul,
De divinis nominibus, cap. 11, § VIII; P. G., 645 D,
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transmitd. Ea nu e o simpld piesd intr-un angrenaj prin care trece o migcare pornits
din altd parte. Ea nu e pentru sistemul general din care face in oarecare misuri
parte, ci e de sine, putind fi in oarecare fel mai presus de sistem. Ea reflecteazi in
ce fel ii poate fi de folos o actiune ce se exercitd asupra ei, care in felul acesta mai
mult 1i soliciti adeziunea, decit trece prin ea firi si o intrebe. Persoana nu e
pentru nimic, ci toate sunt pentru ea. Totusi persoana noastrd umani e adusi la
existentd de alt factor si ea are nevoie de legiturile cu elementele unui sistem
pentru a se imbogiti, chiar daci foloseste aceste legituri in modul in care voiegte
ea. Ea se dezvoltd prin ansamblul actelor produse de ea si al relatiilor ei cu cele
inconjuritoare. Dar si acestea sunt mereu in functie de ea. Ba intr-un anumit fel ea
vine la existenta insidsi nu printr-un act de confectiune, ci risare in existent4
rdspunzind unei chemiri 2 lui Dumnezeu.

Astfel, chiar persoana umani nu face cu totul parte din sistemul de referinte in
care este incadratd in mod total natura prin legile ei stricte. Deci numai o realitate
de felul ei, dar incomparabil superioard poate avea capacitatea de a nu face parte
citusi de putin dintr-un sistem de referinte. In sistemul de referinte al naturii, toate
sfarsesc in moarte, ca si apard altele. Fiinta noastrd umani nu poate exista ca per-
soani neincadratd integral in sistemul de referinte, decit pentru faptul ci existi o
astfel de Persoani supremi. Raportul cu acea Persoani nu e identic cu apartenenta
intr-un sistem de referinte involuntar. in raportul cu acea Persoani supremi, ca si
cu orice persoand, persoana noastrd umani e liberd. Ba tocmai acea Persoani
supremi i di posibilitatea unei libertiti fati de sistemul de referinte, cum ii d4 in
oarecare misuri si persoana semenului. Orice alti persoani cu care persoana
umani este in relatie face apel la ea pentru a sivargi anumite acte, nefolosind-o ca
simplu punct de trecere pentru miscirile ei.

Deci chiar persoana noastrd umani e de la sine, sau absoluti intr-un anumit
sens, intrucat ea insisi decide in toate actele sale, care au un efect in ea si in reali-
tatea externd.

Persoana supremi este insid de la Sine in sensul suprem al cuvdntului. Cici Ea
nu e de fapt de la nimeni i toate sunt de la Ea: actele proprii si realititile produse
de ele. Ea nu produce numai modificiri iIn realititile dinafard de Sine, ci le si
creeazi. Existenta de Sine, ca existentd reald si nu numai ginditi (de oricine ar fi
ginditd), e subzistentd, e ipostaticd, e existenta ipostatici absolutid. Aceasta
inseamni ci toate 1si au originea in puterea si voia Ei. Aceasta mai inseamni ci
fiinta Ei este de un ordin cu totul altfel decit fiinta creatd. Ea e supraesentiali, ea e
supraexistentiald, e transcendenta intregii creatii. Realitatea Persoanei supreme e in
mod total liberd de orice sistem de referinte, e In mod deplin forul ultim al tuturor
actelor Sale, iar de aceea, si al oricdror alte existente. Numai aceasta explic) exis-
tenta persoanelor noastre umane si le poate asigura acestora o libertate oarecare
fafi de sistemul de referinte in care se gisesc.
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Numai ca Persoand supremd Dumnezeu este de la Sine si toate atributele Sale
sunt de la Sine si poate da si persoanei umane putinta si se impirtigeascd de
aceasti calitate de sine a sa si a actelor sale.

in felul acesta atributele: viagi, existent, intelepciune nu pot exista de sine,
decat daci sunt ale unei persoane supreme. De fapt numai in relatiile cu o astfel
de persoani ne simfim si noi inundati de puterile ei, ca de niste puteri ce nu mai
sunt din altd parte, ce nu mai sunt relative. Pentru ci aceste atribute sau lucriri nu
le experiem ca lipsite de vreun suport, ca fiind de sine in ele insele, sau consti-
tuind ele insele esenta ultimi. In cu.ul acesta ele ne-ar inunda in mod impersonal,
involuntar si total, dar in acelasi timp i intr-un mod care se epuizeazid sau ne
anuleazi. N-ar fi in ele o rezervi incomunicabild, cu adevirat infinit4, din care noi
putem primi, pe misura unei cresteri voluntare a noastre in iubirea de Dumnezeu.
De aceea Dionisie Areopagitul declari ci, chiar dacd adidugam acestor atribute par-
ticula "de sine", trebuie si cugetim la suportul lor. Prin acest suport sunt acestea
de sine si ni se comunici prin voia Lui, pe m3sura noastra.

De aceea numele de "existenia de sine", "viata de sine" etc. indici pe de o
parte suportul lor in El insusi ca realitate supremi, pe de alta, faptul ci de la el au
toate existenta, viata etc. impértésindu-‘ne de acele atribute, noi intrim intr-o
relatie cu Cel mai presus de relatie. Suportul lor este Cel ce le are pe acestea prin
Sine, Cel care le explici pe acestea. "Dar fiindca mi-ai spus ci esti nedumerit, cum
de zic odati ci Dumnezeu este viata de Sine, altidatd ci e suportul (ipostasul)
vietii de Sine...,, am socotit necesar si te scap de aceastd nedumerire... Nu este o
contradictie intre a spune ci Dumnezeu este putere de Sine sau viati de Sine si a
spune ci e suportul (ipostasul) vietii de Sine sau al picii, sau al puterii. Cele dintii
se spun din cele ce sunt (din fipturi) si mai ales din cele dintii ale celor ce sunt,
intrucit acelea sunt cauza tuturor. Celelalte, ca fiind in chip suprafiintial mai presus
de toate.. Cdci nu spunem ci existenta de sine, care e cauia tuturor, e vreo fiintd
dumnezeiascd sau ingereascd (fiindcd numai existenta suprafiintiald de sine e
obirsia, esenta si cauza existentei tuturor), nici nu e vreo alti dumnezeire
dititoare de viatd a tuturor celor ce viefuiesc afari de viata cea mai presus de
dumnezeire $i cauza vietii de sine, nici, ca si spun pe scurt, alte suporturi ca prin-
cipii formatoare ale celor ce sunt, pe care le-au inventat unii flecirind, ca: dum-
nezei si demiurgi ai lucrurilor, fird sid-i cunoascid propriu-zis nici ei, nici parintii
lor. Ci numim existenta de sine, viata de sine, Dumnezeirea de sine, in Inteles de
obarsie, de Dumnezeu si de cauzi, Cel unul si cauza tuturor cea mai presus de
obdrsie si de fiintd, iar in sens participat, puterile proniatoare izvordtoare din
Dumnezeu cel neparticipat, adici pe cea de sine intemeietoare de fiinta, de sine
proniatoare de viat¥, de sine indumnezeitoare, la care participd potrivit cu ele
insesi cele ce sunt, cele ce viazi si cele ce se indumnezeiesc*5!,

51. De divinis nominibus, cap. IX, §6; P. G, cit., col. 953, 956.
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Chiar infinitatea experiatd de noi isi are suportul in Persoana supraexistents,
apofatic4, fiind deci mai presus si de ea, si "depasind toati infinitatea"2,

Sfantul Maxim Mirturisitorul spune acelasi lucru cand declari ci Dumnezeu
nu e supus categoriei existentei, pentru ci tot ce e sub categoria existentei se afli
sub un "cum" al existentei si ca atare e limitat, cici orice fel de "cum® exclude alte
feluri de "cum". De acest "cum" al existentei tine si un "cind" si un "unde", sau un
timp si un loc, care de asemenea limiteazd o individuatiune. *Dumnezeu nu este
accesibil nici unei ratiuni si nici unui inteles, din care cauzi nici nu categorism
existenta Lui ca existentd. Cici toatd evistenta este din El, dar El insusi nu este
existentd. Cici e mai presus si de existenta spusd sau ginditi intr-un mod oarecare
sau in chip simplu*33.

Dar Dumnezeu nu ar avea ce face cu existenta de Sine daci nu ar avea totusi
nici o posibilitate s3 o primeascd sau sd o comunice. Revelatia supranaturali satis-
face prin Invatitura ei despre Sfinta Treime ambele laturi ale paradoxului.
Dumnezeu are exisienta de la Sine, dar El e totusi viu, pentru ci primeste si comu-
nici existen{a in interiorul Sdu. Acest fapt din urmi intregeste caracterul persoanei,
care este nu numai realitate de sine, ci si comuniune. Persoanele divine sunt inte-
rioare Una, Alteia, deci nu primesc nimic din afari, dar nu Se confundi intre Ele,
aflaindu-Se intr-o miscare §i comunicare a fiintei si a iubirii. Comunitatea interper-
sonali totald intensificd in gradul suprem caracterul personal al lui Dumnezeu.

3. Caracterul apofatic al lui Dumnezeu ca realitate personali supraexistenti

Realitatea personalid divini fiind deasupra tuturor atributelor sale, care se pot
defini cu toate cd nu le are de la alwl, este realitatea prin excelentd apofatici.
Daci tot ce intrd In raza cunoasterii $i tot ce poate fi participat face parte din cate-
goria existentei, subiectul personal este supraexistent. Am vizut ci chiar persoana
noastri umand, ca chip al lui Dumnezeu, are i ea in privin{a aceasta, in oarecare
fel, un caracter supraexistential, apofatic.

fn supraexistentialitatea lui Dumnezeu sti cauza imposibilitatii definirii Lui.
Cici toate cuvintele sunt din ordinea existentei, care e definibili.

Dumnezeu - fiind existent prin Sine, adici neintrind In nici un fel in vreun
sistem de referinte si fiind prin aceasta in mod culminant supraexistent, sau per-
soani - este prin excelenti apofatic, indefinibil. Intrucit existenta nu-I este dati
din afarid, ci este El insusi izvorul existentei si, prin aceasta, realitatea personala
supremi, nici El insusi nu este definit si nu este numit decét prin pronume per-
sonale, sau este identificat cu existenta prin excelentd, sau cu izvorul existentei
mai presus de existenti. '

52. Op. cit., cap. IX; P. G. 909.
53. Ambigua; P. G. 91, col. 1180 D.



112 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

La intrebarea lui Moise despre numele Sau, Dumnezeu {i rispunde: "Eu sunt
Cel ce sunt" (Ies. 2, 14).

Ca Cel ce este cu adevirat existent, prin faptul ci este prin Sine, sau suportul
existentei de Sine, si ca atare supraexistentd sau suprafiintial, Dumnezeu este reali-
tatea personald supremi. Numai realitatea personalid supremi este total apofatici,
pentru ci numai ea este supraexistentd in mod eminent. Desigur ea este supraexis-
tentd sau apofatica prin excelenti ca subzistenia fiintei dumnezeiegti, intrucit
Dumnezeu este ipostazierea fiintei supraexistente divine.

Din caracterul de realitate personald supremi a lui Dumnezeu Paul
Evdokimov a tras concluzia cd El nu poate fi dovedit rational: *Insuficienta argu-
mentelor existentei lui Dumnezeu se explici din faptul fundamental ci Insusi
Dumnezeu este criteriul adevirului Siu, insusi Dumnezeu este argumentul exis-
tentei Sale... Dumnezeu nu poate fi supus niciodati logicii demonstratiilor si inchis
intr-un lang cauzal... Aceasta inseamni ci credinta nu se inventeazi, ea e un dar...
Credinta e datd pentru ca Dumnezeu si poati realiza prezenta Sa in sufletul
uman">%, Dumnezeu e mirturisit ca Cel ce a produs credinta in suflet. Dumnezeu
vorbeste cu noi ca persoani cu persoani. Credinta e experienta acestei
comunicari.

Acest lucru e adevirat. Dar adevirat e si ¢i odatd ce are cineva aceasti expe-
rientd toate devin dovezi ale existentei $i lucririi lui Dumnezeu. Ochii celui care
crede se deschid si vid pe Dumnezeu in toate. Atunci "a crede" devine ceva cu
totul rational si "a nu crede”, ceva nerational. Dar prin ratiune nu se experiazi
interiorul lui Dumnezeu, ci numai calitatea Lui de cauzi. Pe de alti parte, existd
chiar in ratiune, daci nu e pervertitd de picat, o capacitate de a vedea pe
Dumnezeu in calitate de cauzd. Cici ratiunea noastrd are ca suport ultim ratiunea
unei persoane care a creat-o.

Astfel, Dumnezeu numindu-Se ca Cel cu adevirat existent, sau supraexistent,
Se infitiseazd totodatd ca realitate personali: Eu. El este Eu prin exceleni.
Existenta de sine nu poate avea decit caracter personal. Esenta impersonali nu e
supraexistentd. Ea ar cidea in toate privintele intr-un sistem de referinte. Esenti
nesubzistentd intr-un ipostas nici nu se giseste niclieri. Dar existent{a cea mai
deplind o are esenta subzistind ca persoand, iar existenta desivirsitd, cea care
existd ca realitate personald supremi. Esenta supremi e subzistenta prin sine, e
personali. Esenta care e supusi unui sistem de referinfe nu susbzisti prin sine nici
in forma, nici in realitatea ea. Ea intrd in ordinea existentei determinati de subiec-
tul supraexistent.

Numai subzistind ca realitate personald supremi, supraesenja dumnezeiasci
poate fi prin sine, o datd ce numai asa existd si pentru sine. O esentd, sau o naturi
subzistind ca obiect, existd pentru un subiect deosebit de ea, pentru o persoani si

54. Les 4ges de la vie spirituelle, Desclée de Brouwer, Paris, 1964, p. 46.
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in baza acestui fapt isi primegte, in raport cu persoana umand, forma de la aceasta;
iar in raport cu Persoana divind, isi primeste chiar substania de la Ea. Realitatea
care e pentru altul, isi primeste $i existenta sau forma de la acela. Ea e inferioard
persoanei si ca atare nu e supraesentd, ci esentd pur si simplu, in sistemul de
referinte. Numai o persoani existad pentru ea Insisi $i numai ipostasul e prin exce-
lentd supraesential.

4. Existenta prin Sine - izvorul a toatd existenta

Numai pentru ci existd o realitate personald ca suport supraexistent suprem al
existentei de sine, e datd peste tot o existentd. Existenta din planul accesibil fiind
produsul voluntar al realitatii personale supraexisteniale, nu poate fi nici cauza ei,
nici cauza ultimi a vreunei existente peste tot. Numai realitatea personali
supraexistents, ca suport al existentei de sine, poate produce fard sd se epuizeze
existenta din toate planurile accesibile.

Existenta din planul accesibil este un argument pentru izvorul ei in realitatea
personald supraexistentd, de sine existentd. Sau aceasta nu poate fi cunoscuta si
inteleasa decét prin mijlocirea existentei din planul accesibil, sensibil si inteligibil.
Dar si invers. lar experienta §i cunoasterea noastrd directd nu poate ajunge decit
pinid la lucrdrile de existentid facatoare, sustindtoare si implinitoare ale realitatii
personale supraexistente, pind la impartasirea de atributele manifestate in ele.

intreitul Ipostas suprem creeazi, sustine si desivirseste toate prin actele Sale
inepuizabile, pentru ci este intreitul Ipostas al supraesentei. Subiectul nostru este
ipostazierea unei naturi a cirei parte fundamentald e spiritul, care dintre toate
esentele create de Dumnezeu este chipul supraesentei ipostaziate de Persoanele
treimice. Numai de aceea subiectul nostru poate avea caracter de persoani si
numai de aceea el e dotat cu o stabilitate eternd, cum n-au celelalte esente. ingerii
sunt si ei asemenea esente. §i numai de aceea subiectul uman este si el apofatic si
nu se epuizeazi In acte, caci actele lui (sau energiile lui) nu sunt una cu esenta, ca
la obiecte. Numai ca ipostas al unei naturi ce are ca bazi o esentd dupi chipul
esentei divine, deci e permanentd ca aceea, poate si $i invieze cu trupul.
Fermitatea noastra, ca ipostase ale unei esente dupi chipul supraesentei divine, ne
face apti pentru o comuniune inepuizabild si deci eterna cu intreitul Ipostas divin.

Toate atributele sau lucridrile lui Dumnezeu sunt infinite, pentru ¢4 niciodat
El nu Se cpuizeazd in daruirea lor, pentru ca niciodata creaturile nu vor ajunge la
capatul Impidrtagirii de ele, niciodatd nu vor inceta de a iradia din suportul lor
ipostatic suprafiintial. Dar acest suport ipostatic, sau pluriipostatic e mai presus de
infinitatea lor, ca fiind izvor al ei,

Realitatea personald divina si apofatici din care pornesc toate lucririle de-
fiingd-facatoare si indumnezeitoare, e triitd intr-o relatie voitd de ea. Pe ea nu o
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putem prinde, defini, dupd modul in care prindem, definim $i experiem toate
gradele si modurile de existentd. Nu vom liuda “fiinta mai presus de fiinta, ci
iesirea de-fiinti-ficitoare spre toate cele ce sunt ale obirsiei dumnezeiesti, ale
obirsiei fiintei... Numirile dumnezeiesti doresc sa laude manifestirile proniei; nu
promit si exprime bundtatea mai presus de fiintd si fiinta si viata si intelepciunea
Dumnezeirii suprafiintiale, care e, mai presus de toate, bunitatea si Dumnezeirea
si fiinta §i intelepciunea s§i viata ce stdruie neclintit in cele ascunse, ci pronia
bineficitoare si cauza tuturor bunatdtilor care, manifestindu-se, ramine totodati
deasupra tuturor: existenta, viata, intelepciunea, cauza de existenta (de-fiinta)-
ficdtoare, de viati-producatoare, de intelepciune-datdtoare a celor ce se
impirtisesc de existentd (de fiintd), de viatd, de minte, de ratiune si de simtire,
Cici nu e altceva binele si altceva existenta si altceva viata sau Intelepciunea, nici
nu sunt multe cauzele..., ci ale unui unic Dumnezeu sunt toate iesirile bune si
numirile lui Dumnezeu laudate de noi"55.

Dar nu numai existenta definibild isi are explicatia exclusiv intr-o realitate per-
sonali supremid supraexistentd, ci si persoanele umane, pdrtase Intr-un anumit
grad de supraexisten{a, absolutul si apofatismul ei.

Dupi credinta noastrd, dacd nu ar exista o Persoana supraexistentd,
neincadratd iIn sistemul de referinte al naturii, n-ar putea exista nici persoana
umani, intr-un anumit fel supraexistentd si ea, capabila de o existentd neincadratd
deplin in sistemul de referinte al naturii - sau incadrata cu un brat al ei in aceasta
pentru a o patrunde de caracterul ei personal - si chemata la comuniunea cu o
astfel de existenta perfectd si eternd, adici in relatie liberd cu Persoana suprema.
Numai transcendenta Persoanei divine asigurid existenta persoanelor umane
neincadrate deplin In sistemul de referinte al naturii (dupd ce Dumnezeu le asigura
aceasti libertate). Altfel totul ar cadea sub legile fira sens ale naturii si ale mortii.

Pe linga aceasta, fara existen{a persoanelor umane, lumea ca creatie ar apidrea
fard rost, sau ca o simpli demonstratie de putere unilaterald si deci limitati a lui
Dumnezeu, pentru Sine insusi. lar un Dumnezeu care ar avea nevoie de o astfel
de demonstratie de putere ar purta in El insusi o slibiciune. Lumea naturii e creatd
pentru subiectele umane, si anume nu pentru ca acestea si aibi putinta de a-gi
manifesta prin ea o putere creatoare asemenea lui Dumnezeu, ci pentru a fi un
mijloc de comunicare intre ele si Persoana divind, pentru a fi incadratd prin per-
soanele umane in planul relatiei personale divino-umane.

Pe de altd parte, realitatea personald supremi, ca existentd sau ca existentd de
sine, sau absolutd, nu e monopersonald, ci o comunitate personali. Cici ea e
plinitate de viaa. Iar plindtatea de viafd e traita in comunitate personali. Ea e o
comunitate personald de sine existentd, supraexistentd, suprafiintiali, absoluta. Ea
decide in comuniune toate actele ej. Ea e izvorul comun al tuturor actelor si
realitdtilor existente.

55. De divinis nominibus, cap. V, § I; P, G. lil, col. 816.
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B

Atributele legate de supraesenta lui Dumnezeu
§i participarea creaturilor la ele

1. Infinitatea lui Dumnezeu
§i participarea creaturilor mirginite, la ea

Supraesenfa sau supraexistenta lui Dumnezeu, cu totul necunoscuti noui ca
ceea ce este in ea insisi, se manifestd intrind in relatie cu noi si ficindu-se cunos-
cuti noud intr-o serie de atribute dinamice. in comparatie cu aceste atribute, lumea
si fiinfa noastrd manifestd unele atribute corespunzitoare cu caracterul lor creat si
finit. Cdci asa cum esenta finitd a creatiei nu se poate explica fird supraesenta lui
Dumnezeu si fard sa stea in legaturd cu ea, la fel atributele ei nu se pot explica
fard atributele dinamice ale lui Dumnezeu, fard legitura lor cu acelea. Mai mult,
esenta finitd a lumii si esentele in care se ramifici ea sunt rinduite si se ridice spre
o participare tot mai mare la atributele divine prin har.

Unul din atributele supraesentei divine este infinitatea. El se manifest in nes-
farsitele lucriri ale lui Dumnezeu cu privire la crearea lumii, la sustinerea, con-
ducerea si desivirsirea ei. in veci Dumnezeu nu va inceta si indumnezeiasca
lumea. Dar in general lumea e inviluitd si patrunsa de infinitatea divind si nu
poate exista In afard de legidtura cu ea. Acestui atribut ii corespunde, ca atribut al
esentei noastre create, marginirea. Dar marginirea noastrd nu poate exista decit in
cadrul, sau in sinul infinitdtii divine, rezultind din puterea ei, sustinutd de ea - alt-
fel s-ar epuiza - si fiind rdnduitd si participe in mod direct la ea si si fie penetratd
de ea, firi si inceteze ca atribut natural al lumii create. Totdeauna dincolo de
orice margine mai este ceva, fard de care nu poate fi $i nu se poate concepe.
Creatura nu poate deveni infinitd prin nici un adaos. Infinitatea {i este transcendents,
insd in acelasi timp e conditionata de ea si i se da participarea la ea prin har,

Sfintii Pdrinti afirm3 atit infinitatea lui Dumnezeu si mirginirea creatiei, cir si
destinatia acesteia de a ajunge la participare direct4 la infinitatea Lui, prin har.

Supraesenta divini este izvorul infinitatii. lar esenta divini este ipostaziata, dar
ipostaziatd in mod treimic. Astfel infinitatea ei tine de acest caracter intreit personal
al supraesentei divine. Comunitatea treimici nu s-ar putea implini printr-un carac-
ter limitat al continutului ei.

Persoana unei esente finite este si ea marginitd, cici spiritul ei se misca in
cadrul unor puteri finite i e legat de realitatea finitd a unei lumi de obiecte. Chiar
comuniunea intre persoanele create, desi lirgeste mult continutul de viatd al
fiecdreia din ele, este finita.

Dar nici acest conginut limitat al realitatilor create nu poate exista fari puterea
si In afara infinitatii treimice. Existind de la inceput printr-o participare la acea
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infinitate, ea e chemat si ajungd la o participare din ce in ce mai sporitd la ea. De
aci se explici posibilitatea ambiguitatii ca creatia s3 poati fi consideratd nu numai
ca finitd, ci si ca infinit4.

Sensul infinitdtii adevirate l-a ldmurit Sfintul Maxim Mdrturisitorul, declarind
¢4 in ea nu existd interval pe care s4 ndzuim si-l parcurgem pentru a ajunge la
granita lui, dincolo de care sd Inceapd alt interval. In infinitate e data si posedati
plenitudinea in mod real, nu e numai o aspiratie continua. De aceea nu e nici timp
in ea. Totul e posedat intr-un prezent continuu. La trairea acestei plenitudini
suntem chemati sd ajungem prin depisirea granitelor ce se succed in fata efor-
turilor noastre din viata terestrd. Dorul acestei infinitati sustine miscarea noastra in
ordinea finita. In sensul acesta noi triim de pe acum in orizontul infinitatii, sau
avind in fata noastra zarea infinitatii. "Natura celor create, ..dupa stribaterea na-
turald a timpurilor si a veacurilor, se va sdlislui in Dumnezeu, Cel unul dupa fire,
nemaiavand nici 0 margine, cidci in Dumnezeu nu este nici un interval (nici o dis-
tantA)"56.

Far4a si ne identificam cu Dumnezeu, ne vom ridica in relatia maximi a Lui cu
noi, pe care o reprezintd infinitatea, depisind polul uman al acestei relatii,
reprezentat de marginire.

Ridicarea in infinitatea divina prin har, sau prin bundvointa lui Dumnezeu,
Care intrd in comunicare directd cu noi, inseamnd in fond o comuniune maxima cu
El ca subiect, dincolo de cugetarea obisnuitd si trateze toate ca niste obiecte, adica
prin trecerea de la o laturi la alta. in relatia intim4 cu un subiect in general, ramai
mereu in el. Cu atit mai mult in relatia cu subiectul divin. Ea inseamnid o expe-
rientd simpld, dar plenard a vietii infinite a subiectului divin, mai bine zis a mani-
festarii Lui directe prin ea de dragul comuniunii Lui cu noi.

. "Cand vor trece toate intelesurile celor cugetate, fie sensibile, fie inteligibile,

va inceta, odatd cu toate intelesurile, toati intelegerea si relatia cu cele sensibile si
inteligibile... Atunci sufletul se va uni cu Dumnezeu, mai presus de minte si de
ratiune s$i de cunostintd, intr-un mod neinteles, necunoscut si negriit, printr-o
simpld intrare in atingere, nemaiintelegind si nemairationind pe Dumnezeu...
Atunci va fi liber de orice fel de schimbare. Caci orice miscare in jurul a ceva din
cele ce sunt va lua sfargit in infinitatea din jurul lui Dumnezeu, in Care toate cele
ce se migscd Igi primesc stabilitatea. Cici infinitatea e In jurul lui Dumnezeu, dar nu
e Dumnezeu, Care e mai presus $i decdt aceasta in mod incomparabil">7,

Sfantul Maxim cunoagte taina supraesentei ipostatice a lui Dumnezeu,
atributele Lui dinamice, intre care si infinitatea si formele participate ale creaturilor
care particip4 la ele: "Dumnezeu este infinit mai presus de toate cele ce sunt, atat
de cele ce participa, cit si de cele la care acestea participa"58.

56. Raspuns citre Talasie, 65; Filocalia romaneasci, vol. 111, p.431.
57. Ambigua, P.G. 91, col.1220.
58. Capete gnostice, op. cit., 1, 49; Filocalia romaneasca, vol. 11, p.140.
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Infinitatea e ambianta Tui Dumnezeu, prin care Se face accesibil, sau Se comu-
nicd fipturilor ajunse la unirea cu El ca subiect suprem. Dumnezeu ca subiect
suprem, sau ca comuniune treimicd de subiecte, e deasupra infinitafii intrucit e
suportul si sursa ei. Numai fiind a Persoanei divine sau a comuniti{ii personale
divine, ea nu e o infinitate ambigu#, monotoni, de care se va putea situra per-
soana umani, ca in teoria platonic-origenisti. Numai Persoana divini sau comuni-
unea de Persoane divine e cu adevirat inepuizabild si oferi persoanei umane
putinta de a se bucura de bogitia ei inepuizabild. lar fiinta noastra, numai in
comuniune cu Dumnezeu ca persoand sau ca comunitate de persoane, isi poate
face proprie experienta infinitdtii lui Dumnezeu, pe care o realizeazi in parte in
comuniunea interpersonald, fard ca fiinia umana sd-gi piarda granifa ei dupa fire.
Absorbind In sine ambianta infinitdtii divine, aceasta iradiazd si din ea. Ea se
intinde, prin lucrarea divini ce-i devine proprie, dincolo de granitele sale, in
infinit.

Chiar In cursul vietii pimantesti credinciosul poate pregusta experienta comu-
niunii luminoase cu Dumnezeu, in care nu vede nici o granitd, dar nu are nici sen-
timentul vreunei monotonii sau plictiseli, ci se simte continuu ca la inceput:
“"Fiindca nu pot afla un capat al luminii. El se purifica fard sfirsit. Cici cu cat mid
purific mai mult, cu atdt sunt luminat mai mult, nevrednicul de mine. Oricit mi Se
aratd Duhul care ma purifici, imi pare ¢4 sunt la inceputul purificirii si al vederii.
Caci cine poate vedea un mijloc sau un sfarsit in abisul nemarginit, in indl{imea
nemasurata?>9,

in Hristos, dupa inviere, umanitatea Lui a fost ridicata la participarea suprems
la infinitatea divini, intelegind Dumnezeirea mai presus de intelegere si bucurin-
du-se deplin de energiile ei imprimate in energiile umane. Iar in unire cu Hristos,
toti cei ce cred in El sunt ridicati la aceasti participare la infinitatea divini. "Si vi
dea (Dumnezeu)... sa Se salasluiascd Hristos in inimile voastre..., ca s4 cunoasteti
coplesitoarea iubire a cunostintei lui Hristos, ca sa vd umplefi de toata plinitatea
lui Dumnezeu" (Ef. 3, 16, urm.).

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

La inceputul expunerii sale despre atributele divine, Dionisie Areopagitul
asazi unitatea lui Dumnezeu, Care are in Sine totodati si distinctia treimicd din
care pornesc lucrarile creatoare, sustindtoare si desdvirsitoare ale lumii.

Dar prin aceste distinctii nu se introduce, dupi el, nici o compozitie in
Dumnezeu. Cici Persoanele sunt unite in Tatdl ca unic izvor al Lor. lar procesiu-

59. Syméon le Nouveau Théologien, Hymne VIII; Hymnes, tom. I, ed. J. Koder, in:
Sources Chrétiennes, nr, 156, 1969, p. 218.
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nile cele bune spre fipturi sunt unite in fiinta cea unicid a Celor trei Ipostase.
Distinctiile acestor procesiuni apar in referirea fiintei divine la noi; iar modul cum
Cele trei Ipostase nu contrazic unitatea supraesentei divine e mai presus de
intelegerea noastrid. "Toate cele dumnezeiesti si cite ni s-au descoperit noui se
cunosc numai din Impirtdsiri; dar cum sunt ele insele in obirsia si in fundamentul
lor, este mai presus de orice esentd si cunostinti. Astfel, cind numim ascunzimea
supraesentiald: Dumnezeu, sau via{¥, sau esenid, sau lumind, sau ratiune, nu
intelegem nimic altceva decit puterile ce vin la noi din ea, pe cele indum-
nezeitoare, sau de-fiinfa-ficdtoare, sau de-viapi-producitoare, sau de-intelepciune-
ditatoare. La ea ne referim prin pidrasirea tuturor lucririlor intelegatoare, neavand
nici o indumnezeire sau viatid, sau esenta, care si aibid vreo asemanare exacti cu
cauza ce e deasupra tuturor in calitate de cauzi ridicald peste toate. Iar dacd
Dumnezeirea izvoratoare este Tatdl, iar lisus §i Duhul au fost vizuti pe baza Sfintei
Scripturi ca niste vldstare dumnezeiesti crescute din Dumnezeirea niscitoare, daci
putem zice asa, si ca niste flori sau lumini supraesentiale, nu e cu putintd nici a
spune, nici a inelege cum sunt acestea"o0,

Asa cum subiectul nostru este simplu In sine, dar din el rasar la nesfarsit gin-
duri, sentimente $i acte, intr-un mod aseminator, dar infinit mai Tnalt, este simpla
in sine intreita si comuna subiectivitate divini, dar din abisul ei nesecat ies la ne-
sfarsit acte prin care se face cunoscutd intr-o mulfime de atribute.

intrucit cele create de intreita subiectivitate divini sunt multe, ele alcituiesc o
lume compusi. Mai mult chiar, fiecare unitate din lume e constituitd din elemente
identice sau variate, deci e compusi; cici fiecare element dintr-o unitate are la
originea lui o ratiune eterni si o lucrare speciali divind, si ratiunile tuturor si
lucridrile de la baza lor se unesc Intr-o ratiune s$i o lucrare comuni si In acelasi
timp foarte complexd pentru a crea, a sustine $i a desavirsi o unitate partiald din
lume, iar pe plan general, unitatea intregii lumi.

Numai subiectul uman - ca s2 nu vorbim aci de cel ingeresc - este simplu in
fundamentul lui spiritual. Dar pentru deplinitatea lui are si el nevoie de un corp
compus din elemente numeroase, identice si variate, ca gi de lume, din care e
adunat corpul lui, si care este mediul lui de gandire si de activitate. Astfel fiecare
element al lumii si fiecare lucrare divini referitoare la el, are la bazid un gind si o
lucrare unitard a lui Dumnezeu si deci compozitia lumii are in acelasi timp la baza
ei o unitate, fiind tinuta In unitatea ei tainici de o lucrare unitari §i in acelasi timp
diversd a lui Dumnezeu, Cel unul in esenfa Lui, ca obdrsie unitari a tuturor gan-
durilor si lucrdrilor Lui.

Sfantul Maxim Mirturisitorul vede Intreaga creatie prefigurati intr-un ansamblu
de ratiuni eterne ale lui Dumnezeu, care se ramificid din unitatea lor in opera de
creare a lumii si de desivargire a ei, si apoi se intorc in unitatea lor; mai bine zis

60. De divinis nominibus, cap. II, § VII; P. G, cit,, col. 645.
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conduc lumea intreagd spre o unitate eternd in Dumnezeu, chiar prin lucrarea de
desdvirgire a unitdtilor ei componente, ca un fel de matci dinamici a ei. Prin fap-
tul cd Dumnezeu e mai presus de toate, El nu poate fi inteles, nici exprimat, nici
participat de cele create. Dar prin faptul ci din El provin toate, "ratiunea cea una e
(de fapt) multe i ratiunile cele multe sunt (de fapt) una. Prin iegirea buni,
ficitoare si sustinatoare a ratiunii celei una la creaturi, ratiunea cea una e multe,
iar prin relatia si pronia fatd de ele le intoarce si le conduce ca spre izvorul
atottiitor, sau spre centrul liniilor iegite din el, core are de mai Tnainte inceputurile
lor si le aduni pe toate cele multe care sunt una™!,

Unitatea ontologicd a lumii in Dumnezeu se aratd mai intdi in faptul ca toate
unititile existente In cadrul ei sunt in relafie intre ele si cu Creatorul si Atottiitorul,
Care, de altd parte, e mai presus de orice relatie care L-ar determina si diferentia si
pe El Apoi se arati in faptul ci toate cele diferentiate intre ele sunt unite prin
identititile existente intre ele gi, in ultim¥ analizi, prin rafiunea eficientd generald a
lumii create. Cici ratiunea generala a ei nu se divizeazi cu genurile din ea. §i
ratiunea nici unui gen nu se divizeazi cu speciile lui si ratiunea nici unei specii nu
se divizeazd cu indivizii speciei. Existd deci o ratiune generali a lumii, cu toatd
varietatea de genuri, o unitate a fieciruia dintre genuri, cu toati varietatea de
specii subordonate, si o unitate a fiecirei specii, cu toatd varietatea de indivizi
care-i apartin; dar si o unitate a individului, cu toatd varietatea de elemente com-
ponente si de accidente. Iar unitatea cea mai accentuatd $i mai misterioasi este cea
a subiectului uman, prin caracterul lui fundamental spiritual®2.

Unitatea in sine si relatia cu toate il face pe om apt de a fi adeviratul inel de
legidturd, adeviratul centru dat al lumii, dar $i centrul care conduce lumea spre o
tot mai mare unitate, Pe de altd parte, el fiind in uniune cu Dumnezeu, in misura
in care sporeste in aceasta uniune, uneste $i lumea tot mai mult in uniunea cu
Dumnezeu. Dacid Dumnezeu nu ar fi o unitate absolut simpld, dar in acelasi timp
izvorul atitor rafiuni si acte creatoare si desivirsitoare ale lumii, lumea n-ar fi nici
diversi si n-ar avea unitatea ei si n-ar spori in ea. "Ultimul introdus intre creaturi
este omul, ca un inel de legaturd naturald intre toate, ca cel ce mijloceste intre
extremitdti prin pdartile lui si aduce in sine la unitate pe cele ce sunt distantate
dupd fire unele de altele printr-o mare depirtare". Pornind "de la despirtirea care
este in ele" si proceddnd dupi rinduiald, lucrarea lui de unificare "ia sfirsit In
Dumnezeu, in Care nu este despa'rtire"é-”. Omul are capacitatea de a le uni toate
intre ele $i cu Dumnezeu, pentru cd in gindirea lui se intdlnesc toate, iar prin
vointa lui poate realiza o unitate In sine insusgi, 0 armonie cu toti $i cu Dumnezeu.
De aceea, omul poate fi numit "lumea mare" (macrocosm), pentru ci le poate
cuprinde si stapini spiritual pe toate®4,

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

62. Ibid., col. 1312-1313,

63. Ibid., col. 1305.
64. Ibid., col. 1096.
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Cel care a refdcut si a desdvirsit unitatea in Sine, §i intre toate $i Dumnezeu, a
fost Hristos, tocmai intrucit a fost si Dumnezeu si om. Deoarece omul nu s-a
miscat spre desavargirea unititii sale cu Dumnezeu i cu toate, Dumnezeu S-a ficut
om, ca sd vindece in umanitatea asumati "sfagierile" ivite prin pidcat si si recapi-
tuleze toate in Sine si pe noi cu Dumnezeu. El a facut toata creatia una si la sfarsit
"a unit firea creatd cu cea necreatd prin iubire, ca s-0 arate una si aceeasi prin apti-
tudinea cea dupa har*. in Hristos, omul "s-a intrepatruns in intregime intreg cu
Dumnezeu si a devenit tot ce este Dumnezeu, afard de identitatea dupi fire"65,
Din puterea lui Hristos pot realiza si camenii aceasta opera unificatoare.

Omul credincios se unificd mai intdi in sine insusi, depasind dezbinarea dintre
suflet si trup si dintre diversele sale tendinte. Aceasta se realizeazi prin Intirirea
spiritului, care echivaleazd cu o eliberare a trupului si a spiritului de pasiunile care
slibesc pe om si-1 dezbina in sine insusi $i in raporturile cu semenii si cu
Dumnezeu.

El o face aceasta supunind toate miscirile sale, miscarii spre Dumnezeu%.
Simplitatea monadei divine, care are §i ea in sine un dinamism in raport cu creatia,
imprimindu-se In om, 1l elibereazid pe acesta de toatd varietatea de miscari si
dorinte, sau impune peste toate miscarea si dorinta spre Dumnezeu. Renuntind la
indreptarea cugetarii spre obiecte finite variate, vizute In ele insele, el isi concen-
treaza puterea spiritului, chiar si prin ele, spre Cel ce este mai presus de orice
compozitie, intr-un fel de cunoastere mai presus de cunoastere. "Cici in
necunoastere se face cunoscut Dumnezeu. Iar prin necunoastere si nu iIngelegi pe
cea a ignorantei (cici aceasta e Intuneric pentru suflet), nici pe cea care-L cunoaste
(cici Cel necunoscut nu e cunoscut), pentru ci aceasta e numai o specie a
cunoasterii. Ci sd intelegi acea necunoastere, prin care, intinzdndu-ne peste
intelegeri si depdsind orice inteles referitor la Dumnezeu, devenim simpli"67. Dar
in aceastd infelegere aducem toatd bogiatia simplificatd a cunostingei celor multe si
a experientei de viafd, asa cum aduce albina in picitura de miere polenul adunat
din toate florile.

Prin dobdndirea unititii sau simplitatii n Dumnezeu, compozitia creaturii
invinge forta descompunerii, a coruptibilitatii. Astfel prin Invierea lui Hristos
trupurile dobandesc incoruptibilitatea (nestriciciunea). Coruptibilitatea e coplesitd
de forta unitard a spiritului. In iad are loc, dimpotrivd, o sfisiere extrema intre
suflet si trup, ba chiar intre tendintele sufletului si trupului, ca si intre cameni si
intre om si lume.

Unitatea ce o realizeazi in sine si cu Dumnezeu in Hristos, omul o extinde
ptin efortul sdu si la raporturile cu ceilalti semeni. Liniite urmarite de ei se leaga

65. 1bid., col. 1308-1309.
66. Ibid., col. 1193-1196.
67. Pachymerae paraphrasis 1a De divinis nominibus, cap. 11, § 4, P. G. cit., col. 664 C.
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intre ele intr-o comunicare continui §i tot mai strinsi, care urcid spre aceeasi sursi
si 1intd®8. Toti ajung la o supremi simplificare §i unitate, in simplitatea divind. Dar
aceasta este echivalentd cu suprema plenitudine. Dumnezeu si toate cele create
vor avea o unici simplitate si plenitudine.

Plenitudinea spre care tindem este mai presus de dualitatea intre prezent si
viitor, intre virtute si cunoastere, intre bine si adevidr. Avind In Dumnezeu totul,
nu vom mai tinde spre altd tintd. Vom fi mai presus chiar de deosebirea intre
uman si divin, spune Sfintul Maxim Mdirturisitorul. Caci credinciosul ajuns in
Dumnezeu nu se mai distinge de Dumnezeu, desi dupd naturd creaturile rimin
deosebite de Dumnezeu si intre ele. Dar, prin har si prin deprinderea in bine a
vointei, ele formeazi o unicad monadd cu Dumnezeu "Cel simplu si nedivizat si de
o singurd formi si putere, se face una cu Treimea simpld si nedivizatd dupa
fiina"69,

in aceasti invatatura se exprimi in fond credinta in comuniunea eterni per-
fecta a subiectivititii noastre pluripersonale cu subiectivitatea divina tripersonali.
in aceasta comuniune tot universul obiectelor va fi subiectivat. Noi nu vom mai
sim{i nici o separatie intre persoana noastrd si obiecte si intre ea si celelalte per-
soane umane. Lucrurile isi accentueaza separatia in raport cu persoana, cind prin
ele o persoanid se opune celorlalte persoane, sau cind ele 1i sunt ripite de cele-
lalte persoane.

De aceea unii oameni pot parcurge $i drumul invers, spre o tot mai mare
sfagiere launtricd, spre o despirtire de Dumnezeu si de semenii lor. Orgoliul,
Hcomia, minia, pofta nemisurata sunt factorii acestor despartiri si sfasieri In firea
umani si piedicile in calea comunicabilititii deschise si depline intre oameni.
Acestea sporesc si o falsi complexitate de probleme, de idei, de tendinte in
oameni si intre oameni. E o falsi complexitate, intrucat in fond se miscd in aceeasi
monotonie a patimilor, care prin aceasta manifestd o nesdturare in finit, sau o
“infinitate" a finitului. Adeseori analize psihologice interminabile, care in aparentt
surprind alte si alte stari i porniri sufletesti determinate de ele, alte si alte raporturi
intre oameni, - se miscd in acest infinit al finitului, al monotoniei esential identice,.
intr-un labirint ale carui cirari infinite se Intorc in aceeasi mirginire, dind nastere
unui limbaj din ce in ce mai complicat, mai nuantat, mai divers; dar complicat i
nuantat intr-o funditura finitd, neproiectind nici o lumini de dincolo de ea. Este
infernul care se inchide in compozitie monotond si o adanceste pe aceasta intr-o
sfasiere si intr-o "infinitd" complexitate. E ca un trup pe de o parte de nedesfiintat,
pe de alta macerat la infinit. Omul nu poate parasi pasiunea infinitatii nici cind se
inchide total In finit,

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

a. Eternitatea lui Dumnezeu - plenitudine a comuniunii treimice. in cregtinism
s-au conturat doua conceptii despre Dumnezeu. Una care vine din Biblie §i care
este proprie vietii crestine si alta care vine din filosofia greacd si care este expusa
in manualele de Dogmatici, mai ales in cele influentate de scolastici. Cea dintii
ne prezinti un Dumnezeu viu, plin de Intelegere pentru oameni; a doua, un
Dumnezeu nemigcat, impasibil, strdin de creatia Lui.

Périntii rdsdriteni au reusit sd sintetizeze cele doua conceptii: neschimbabili-
tatea lui Dumnezeu, cu viata Lui, cu activitatea Lui privitoare la fapturi. Aceasta
sintezi a gisit formularea cea mai pregnanti in doctrina palamiti despre energiile
necreate, care se schimbi pornind din esenta lui Dumnezeu care riméine neschim-
batd. Aceastd doctrini, care de fapt a dat o formulare mai precisi gindirii
Pirintilor, a luat in serios faptul c Dumnezeu are un caracter personal si, ca atare,
poate trii pe mai multe registre, ca fiecare persoand, sau mai bine zis pe doui re-
gistre principale: registrul existentei In sine Insasi si registrul activitdtii pentru altul.
O mam# poate sa se joace cu copilul, coborand la virsta lui, dar In acelasi timp ea
pastreazi congtiinta sa maturd de mami. Dumnezeu cel in Sine, mai presus de
timp, Se intalneste cu creaturile temporale prin energiile Sale.

Eternitatea lui Dumnezeu se cuprinde in fintina inepuizabild a existentei de
Sine a Lui. Existenta indeobste nu s-a putut naste din neant. Iar existenta de sine
nu poate fi decit o existentd personald. Este existenia personalid supremi, care,
fiind in sine o existentd inepuizabila, este izvorul ultim al tuturor actelor in care se
manifestd viata ei. Propriu-zis, Dumnezeu, Cel ce e mai presus de orice deter-
minare, sau Cel supraexistent, e mai presus si de eternitate. Ca etern, il experiem
noi, in comparatie cu noi, intrucit a binevoit si intre in relatie cu noi.

Eternitatea nu poate fi calitatea unei substante inalterabile (chiar concepand
aceasti inalterabilitate ca o eterni compunere si descompunere), nici calitatea unei
legi etern valabile, existents in ea insisi. O astfel de substanti, ca obiect exterior,
este lipsitd de cea mai esentiald dimensiune a caracterului inepuizabil: cea de inte-
rioritate. $i o astfel de lege, ca obiect al ratiunii, nu poate exista in ea insisi, fird o
substantd, sau fard o ratiune care s-o poati cugeta din aceeasi eternitate.
Eternitatea nu poate fi lipsitd de cea mai esentiald dimensiune a caracterului
inepuizabil, care trebuie si fie in acelasi timp o dimensiune a vietii in plenitudine.
O eternitate lipsita de viata libera si constientd este in cel mai bun caz o eternitate
ambigui, lipsitd de plenitudinea existentei, deci in fond o falsi eternitate. Chiar
eternitatea unei rafiuni pure este de o monotonie care ucide si e deci limitata.

Eternitatea adevaratd trebuie sa fie calitatea unei subiectivititi desdvirsite, cici
numai aceasta este total incoruptibild si posedd dimensiunile cele mai esentiale ale
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caracterului inepuizabil si ale noutitii infinite de manifestare: interioritatea si vointa
liberid. Numai subiectul este total necompus, inepuizabil in posibilititile sale si liber.

Dar adevirata viatd nu existad acolo unde nu este comuniune. Plenitudinea
vietii nu poate subzista decit in comuniunea perfectd intre subiectele perfecte.

Dupi invidgdtura crestind, e o falsi eternitate atit aceea a unei substante
neschimbabile, cit si aceea a unei deveniri continui. Deasupra acestor doui false
eternitdti de tip parmenidian si hegelian, adevidrata etemitate este aceea a Sfintei
Treimi. Treimea Persoanelor perfecte este plenitudinea; Ea explicd de fapt totul. Ea
rAmine etern neschimbati in iubirea Sa, dar iubirea este viata.

Eternitatea este viafa si viata este miscare; dar nu o miscare identici, in cerc,
cdci aceasta este monotond, finitd ca modalitate; nici o miscare a unuia spre altul
exterior, Ci ea este o miscare deasupra oricirei miscari (éwnmg (mep P08y
xivnowv). Karl Barth a spus cu dreptate: "Ceea ce este pur nemigcat este moartea,
Dacda deci Dumnezeu este pur nemigcat, atunci Dumnezeu este moartea. Adici
moartea este instituitd ca absolutul. Ea este prima si ultima realitate. Ea este exis-
tenta propriu-zisid. Atunci trebuie sa se spund cd moartea nu are limit, nici sfarsit,
ci ea este atotputernicd, cd nu existd un invingdtor al mortii si peatru noi nu este
speran{a unei victorii asupra mortii"’9.

Dar si ceea ce se afld intr-o mobilitate identicd, automati, este mort. Numai in
comuniunea desavirsitd intre subiectele inepuizabile si in interioritatea reciprocd a
infinitatii lor se afla viata nesecat, nelimitata si eterna. $i cel ce participa la o astfel
de comuniune interpersonald diviné/primeste si el viata eterni. "Aceasta este viata
de veci, ca si Te cunoascﬂ'pe Tine, singurul Dumnezeu adevarat si pe Cel ce L-ai
trimis, pe lisus Hristos" (In. 17, 3).

Viata nesecata a subiectivitdtii nu poate consta intr-o trecere de la preocu-
parea de un lucru, la preocuparea de altul. Viata eternd a subiectivitatii nu poate
depinde de obiecte finite, chiar dacd aceste obiecte sunt gandite de ea si sunt infi-
nite in numirul lor. O astfel de viatd, chiar daci ar fi infiniti, ar fi facutd din
momente finite, sau s-ar compune din ginduri finite. Dumnezeu ar trebui in acest
caz s2 gindeasci la lucruri finite pentru a avea viatd. Viata Lui ar depinde de ceea
ce e finit, limitat, trecitor. Chiar in viata divina ar avea loc o trecere continui, ceea
ce n-ar fi o adevirata eternitate,

Viata subiectivititii eterne trebuie si fie o plenitudine netrecitoare in toate
privintele; ea trebuie sd constea intr-o iubire fatd de o altd subiectivitate si intr-o
unire desdvirsita cu aceastd subiectivitate de aceeasi plenitudine, pentru a fi in
acelasi timp via{d nesecatd. Ea este o referintd infinitd la subiectivitatea sa contem-
plata intr-on alt eu, pentru a fi cu adevirat jubire gi iubire eterni, nesecatd; ea este
o referinid la un alt eu, care este si el purtatorul subiectivitdtii sale infinite si
rispunde cu aceeasi iubire eterni, nesecatd. Un eu divin iubeste cu o iubire vesnic

70. Karl Barth, Kirchliche Dogmatik 11/1, 4 Auflage, 1959, p. 155.
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inepuizabild, ceea ce 1i este propriu, sau plenitudinea sa, ca pe aceea a unui alt eu,
si aceasta, intr-o reciprocitate. Aceasta este viata dumnezeiasci. Ea se conciliazi cu
plenitudinea inalterabild. Este aceeasi existentd infinitd a iubirii, iubirea unei per-
soane infinite, indreptatd spre o persoand demni de o iubire infinitd si invers, dar
in interiorul aceleiasi subiectivititi. Altfel eternitatea ar fi sau o plictiseald insu-
portabild, daci ar fi apanajul unei constiinte singulare, sau un nonsens, daci ea ar
fi apanajul unei substante sau al unei legi care nu tinteste spre nimic.

Viata dumnezeiasci este o plenitudine infinitd continuu prezenti, care nu e
sim{itd nici midcar ca o continuitate; pentru ci acolo unde este simtitd continui-
tatea, este simftitd trecerea si se asteaptd viitorul. in viata dumnezeiasci nu existd
un trecut, pentru c4 prin trecut se misoara distanta parcursd spre desdvarsire; nici
un viitor, pentru ci prin viitor se speri o Inaintare intr-o desivirsire care nu e
posedati in prezent. In viata dumnezeiasci este un prezent fira o referire la trecut
si la viitor, pentru cd se traieste pururea in plenitudine.

Dumnezeu este etern, pentru cd nu existd la El o depdsire a comuniunii rea-
lizate, spre o alta mai deplind. O asemenea depisire e posibild numai acolo unde
fiinta e limitata, dar in acelasi timp e si capabila de crestere. De aceea numai fiinfa
umand e capabila de depdsire, iar aceasta, pentru ci nu e supusi deplin legilor de
repetitie ale naturii si pentru ci poate creste dintr-o existentd cu adevirat infinita.
Altfel, capacitatea de crestere a fiintei umane nu s-ar dezvolta decat de la un
inceput la un sfarsit, deci nu ar satisface setea ei de atingere a infinitatii si a eter-
nitatii, daci nu ar exista o existentd personald supremai, deci eterna si infinita.

Dar viata dumnezeiascd nu e nici o incremenire fard Inceput si fara sfirsit, ci
e o comuniune vie intre Subiectele supreme. Dumnezeu este deasupra oricdrui
mod de existentd determinala care, chiar prin aceasta, aratd ca nu are in sine totul.
Dionisie Areopagitul zice: "Dumnezeu nu este existent in oarecare mod, ci simplu
si indefinibil, cuprinzand si anticipind In Sine existenta. De aceea Se numeste si
impérarul veacurilor, intrucit In El este si subzista toatd existenta. Si nici nu a fost,
nici nu va fi, nici nu a devenit, nici nu va deveni; mai bine zis nici nu este"’1.
Eternitatea lui Dumnezeu tine de plenitudinea Lui si de faptul cd nu face parte din
nici un sistem de referinte, cid e mai presus de existenti.

Numai pentru ca este prin Sine plenitudinea mai presus de orice determinare
si devenire, de orice crestere si descrestere, Dumnezeu a putut crea o lume desti-
natd impirtasirii de eternitatea Sa, inteleasd ca plenitudine a comuniunii interper-
sonale. Cdci alt rost nu ar avea crearea lumii. lar o lume existentd prin ea ca o
eternitate impersonald, care creste si descreste continuu intr-un cerc inchis, n-ar
avea nici ea vreo ratiune i ar fi cu totul inexplicabila.

b. Eternitatea lui Dumnezeu poarti in ea posibilitatea timpului. Deci
Dumnezeu este eternitatea adevirati, sau are eternitate adevirati, pentru ci este

71. De divinis nominibus, cap. V § IV; P. G, cit., col. 817 D.
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comuniune perfectd de persoane supreme, mai presus de orice limitare. Numai o
eternitate in acest sens face posibila intelegerea timpului si raportul eternitatii cu
el. Eternitatea in acest sens adevirat nu mai poate fi considerata ca ireconciliabila
cu timpul, dar nici ca identicd cu timpul. Timpul nu e ceva contrar eternititii, o
cidere din eternitate, dar nici o eternitate in desfasurare. Eternitatea dumnezeiasci,
ca viatd in plenitudine, ca dialog al iubirii eterne si desavarsite intre subiecte care
sunt perfect interioare unul altuia, poartid in ea posibilitatea timpului, iar timpul,
posibilitatea impartasirii de eternitate, fapt care se poate actualiza in comuniunea
cu Dumnezeu prin har. Cidci Dumnezeu fiind comuniune interpersonald eterni,
poate intra in relatii de iubire i cu fiintele temporale. Sfintul Maxim Mdrturisitorul
spune c4 "ratiunile timpului sunt in Dumnezeu"72.

Dumnezeu a creat lumea ca s-o facd pirtagi de eternitate sau de comuniunea
Sa, nu prin fiinta ei, ¢i prin har, prin Impirtasirea de ea. Cici eternitatea fiind
transcendenta fipturii temporale, nu poate veni ca adaosuri temporale, ci ca un
dar din alt plan.

Sfintii se impartasesc incd in cursul vietii terestre de o pregustare a eternitatii
lui Dumnezeu. Sfantul Maxim Marturisitorul spune despre Melchisedec, pe care
Scriptura 1l prezintd ca fiind "fdrd tati $i fird mama" si ca pe unul ce "nu are nici
inceput zilelor, nici sfarsit vietii" (Evr. 7, 3), ¢4 "s-a ridicat peste timp si fire si s-a
invrednicit sd se asemene cu Fiul lui Dumnezeu, devenind prin deprindere, adicd
dupi har, pe cat e cu putinta, asa cum credem cd e Diatiatorul harului dupi fiinta".
Cidci sfintii, In general, "unindu-se intregi cu Dumnezeu intreg, pe cit e cu putinti
puterii naturale existente In ei, s-au imprimat atat de mult de calitatea Lui, incit nu
se mai cunosc decét din El, ca niste oglinzi atotstravezii, avind chipul lui
Dumnezeu care Se priveste in ele, ardtindu-se in mod nealterat prin trasaturile Lui;
cici nu a mai rimas in ei nici una din trasaturile vechi, prin care se vedea omenescul,
ci toate au cedat celor mai tari, cum se umple de lumini aerul amestecat cu ea"’3,

lar Sfintul Grigorie Palama, citind pe Sfintul Maxim, spune si el ci cel
indumnezeit devine "fira inceput" si "fird sfarsit'?* El citeazi si pe Sfantul Vasile
cel Mare, care spune cd "cel ce se impirtidseste de harul lui Hristos se impirtigeste
de slava Lui vesnic"?, si pe Sfintul Grigorie’ de Nyssa, care spune ¢4 omul ce se
impdrtageste de har “iese" din firea sa si "devine din muritor - nemuritor, din patat
- curat, din efemer - vesnic si din om, devine cu totul dumnezeu*76,

Dar daca in cursul vietii temporale numai sfintii ajung pairtasi, in unele clipe,
de eternitate, la sfarsitul acestei vieti, in planul eshatologic, toti cei ce.au crezut si
s-au straduit si traiascd potrivit voii lui Dumnezeu se vor Impirtasi de eternitate,
pentru ci se vor impdrtdsi de comuniunea cu Dumnezeu cel necreat.

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

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

76. Cuv. 7 la Fericiri; P, G. 44, col. 1280 C.
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c. Creatura cigtigi eternitatea prin migcarea ei spre Dumnezeu, in timp. In
aceasta se vede ¢4 Dumnezeu a creat pe oameni si lumea pentru eternitate. Dar
eternitatea se castigd printr-o miscare spre El, care se realizeazi in timp. Timpul
este astfel mediul prin care Dumnezeu cel etern conduce creaturile spre odihna in
eternitatea Sa.

Sfintul Maxim Mirturisitorul a apdrat pe larg miscarea aceasta si deci si tim-
pul, in opera sa "Ambigua", impotriva teoriei platonic-origeniste, care considera
miscarea ca o cidere picitoasi a fiintelor spirituale din unitatea lor in Dumnezeu,
motiv pentru care au fost inchise drept pedeapsd in trupuri. In timp ce, potrivit
acelei teorii, sufletele inchise in corpuri cautd si se elibereze cit mai repede de
migcarea temporald §i de lume, ridicindu-se in eternitatea divind, Sfantul Maxim
considerd ci miscarea este imprimatd de Dumnezeu insusi fiintelor rationale create
de El, ca singurul mijloc prin care ele pot inainta spre odihna finala in eternitatea
divind. Teoria origenistd vedea lucrurile in schema: migcare (prin cddere), facere,
stabilitate finala. Sfintul Maxim inverseazd primele doud elemente ale acestei tri-
ade: creatie, miscare, odihna fericitd in eternitatea lui Dumnezeu.

Fiintele create nu puteau avea de la inceput eternitatea, cici aceasta ar fi
insemnat si fie eterne prin firea lor; dar intre calitatea de "creaturi” si atributul
"eternitate prin fire" este o contradictie. Ele trebuiau si ajungi la eternitate
printr-un efort propriu, ajutat de harul dumnezeiesc. De aci rezultd necesitatea
pozitiva a miscirii $i a timpului. Migcarea in timp este folositd astfel de eternitatea
divina, pentru atragerea fiintelor create in sinul ei. Mama pune copilul la o dis-
tanid de ea si il cheama si)re ea, pentru ca el s3 se intareasca in exercitiul miscdrii
ce-l face spre ea, atras de dorul ei. "Creatia tuturor celor sensibile si inteligibile
trebuie cugetatd Inaintea migcidrii. Cdci nu e posibil sd fie migscarea Inaintea
creatiei"’’. *Deci daci toate fiintele rationale sunt create, ele sunt puse desigur si
in miscare, miscandu-se spre existenta cea bunia prin voinia de la inceputul lor,
dupi fire, pentru faptul cid existd. lar sfargitul miscirii este existenta in Cel ce Se
afld in existenta eternd cea buni, precum si Inceputul lor este insisi existenta sau
Dumnezeu, Care este datatorul existentei si ddruitorul existentei bune, inceputul si
sfarsitul"’8.

Migcarea de care se folosesc fiintele rationale pentru a ajunge de la existent3,
prin existenia buna, la existenta fericitd eternd in Dumnezeu este o miscare prin
vdint‘a, $i capati in acestea numele de lucrare. Prin lucrare aceste fiinte nainteaza
spre Dumnezeu, intrucit se purifici de pasiuni, dobdndesc virtutile, intre care cea
mai inaintati este iubirea si astfel, eliberate de pasiuni, cunosc ratiunile dum-
nezeiesti ale lucrurilor, adicd vidd sensurile acestora in Dumnezeu, sau pe
Dumnezeu in toate. E un drum de desivirsire eticd, de imbogatire in cunoastere.

77. Ambigua; P. G. cit,, col.1072 B. P
78. Ibid., col. 1073 C.
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La sfargitul acestui drum le apare Dumnezeu, sau intrd In comuniune jubitoare
directd cu El "Ziua a opta i prima, mai bine zis, ziua cea una §i netrecitoare, este
aritarea preacurati si atotluminoasi a lui Dumnezeu, care se produce dupi
oprirea celor ce se miscd. El vine intreg in cei ce s-au folosit prin vointa lor de
ratiunea cea dupi fire a existentei si le oferd vesnica existentd buni prin
impdirtasirea Sa, ca Cel ce e singurul existent, vesnic existent si fericit existent"79,

P4rintii accentueaz4 ci odihna in eternitatea dumnezeiasci e rezultatul efortu-
lui ridicirii fiintei umane spre iubirea culminantid a lui Dumnezeu: "Deci tot cel ce
si-a mortificat miadularele de pe pamant (pornirile spre pAdmint) si si-a stins tot
cugetul trupesc al siu gi s-a scuturat de toatd afectiunea fati de trup - prin care-gi
imparte jubirea ce o datoreazi numai lui Dumnezeu, ..Incit poate si spuni ca
fericitul Pavel: "Cine ne va despirti pe noi de iubirea lui Hristos? (Rom. 8, 35) - a
devenit fird tatd si fird mami si fird neam ca marele Melchisedec, nemaifiind
retinut nici de trup, nici de fire, pentru unirea cu Duhul"80,

Sfintii Parinti accentueazd ci la eternitatea lui Dumnezeu participd deplin cel
ce a devenit intreg al lui Dumnezeu, cici in acest caz si Dumnezeu a devenit
intreg al lui. Dar aceasta inseamni o iubire totald intre om si Dumnezeu. La
aceasti stare se ajunge insi prin efort §i in timp. insi iubirea porneste de la
Dumnezeu ca ofertd si aceastd ofertd o face El continuu. lubirea omului e numai
un rispuns la aceastd ofertd si ea n-ar putea avea loc dacd n-ar fi aceasti oferti,
care e totodatd i o putere datd omului de a-1 rispunde. Aceasta inseamni ci eter-
nitatea lui Dumnezeu tine legat de sine timpul creaturii, sau timpul acesteia e legat
continuu de eternitatea lui Dumnezeu. Mai mult, eternitatea lui Dumnezeu e
prezentd in timpul omului prin oferta iubirii Sale, care provoaci si ajutd pe om la
raspuns.

d. Eternitate, timp, eon. Sfintul Maxim Mirturisitorul zice: "Timpul, cind se
opreste din miscare, este eon, si eohul, cind se misoard, este timp purtat de
migcare. Astfel eonul este, ca sd spun pe scurt, timpul lipsit de miscare, iar timpul,
eonul misurat prin miscare"8l. §i tot el a spus: "indumnezeirea, ca si spunem pe
scurt, este concentrarea si sfarsitul tuturor timpurilor si tuturor veacurilor i tuturor
celor ce sunt in timp si in veac"82,

Aceasta Inseamnid c¥ eternitatea care se va instala la sfirgitul timpului va fi o
concentrare a intregului timp, impreuns cu eforturile ficute de oameni, concen-
trare penetratd de eternitatea divini, cu care omul a intrat In comuniune deplini.

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

79. 1bid., col. 1392 B.

80. 1bid., col. 1144,

81. Ibid,, col. 1164 C.

82. Rdspunsuri cdtre Talasie, 59; Filoc. rom., vol. IIi, p. 315.
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existd ca virtualitate a timpului in sinul eternitdtii divine, fard si se confunde cu
ea, ca o ratiune a timpului legatd de ratiunea cosmosului (Fapte, 17, 26).

Dumnezeu le d4 celor create fiinta reald si sustine dezvoltarea lor prin energi-
ile Sale necreate. In acest sens e prezent si El in ele, cu eternitatea Lui.

Timpul a inceput, f4rd indoiala, odatd cu lumea creatd. Totusi, fird o eternitate
preexistentd, el n-ar fi putut incepe. Dar el nu e nici numai o simpld perioada in
nesfirsitele pericade ce au fost si vor fi. Eternitatea dinainte si cea de dupa timp
este altceva decit timpul. Dar eternitatea explica timpul, care din ea vine §i in ea
se sfarseste. A fost in ea ca eon virtual si sfirseste ca eon actualizat si eternizat cu
toate realitdtile trdite ca timp desfigurat. Si ea e baza lui. Timpul ca desfasurare a
eonului e un fel de scard intinsd de eternitate, sau de o lucrare a ei, spre lumea
creatd. E scara intinsd de eternitatea lui Dumnezeu pusd la dispozitia mea, dupi
misura mea, printr-o lucrare a lui Dumnezeu la nivelul meu. Céci eu nu pot trai
inci eternitatea ca atare.

Timpul nu tine de fiinta creaturii, spune Sfantul Maxim Mirturisitorul. Aceasta
pentru ca in viata viitoare el nu mai e trait in desfigurarea lui. Dar tot el spune ci
in existenta ei terestrd creatia nu se poate concepe fird timp. Timpul ca atare nu
rimine exterior creaturii, ci devine de |a inceput o conditie a urcugului ei. Dar 1ot
asa de adevirat e cd creatura e ficutd si depiseascd miscarea si timpul. Se poate
deci spune c4 timpul e conditia relatiei dinamice a creaiurii, care n-a ajuns inci in
Dumnezeu, cu Dumnezeu Cel etern. Odata ajunsa deplin in El, se instaleazd cu
timpul ei redevenit eon, in eternitatea Lui. Atunci relatia lui Dumnezeu cu creatura,
ajunsa la unirea cu El, a dobandit o maximi intimitate. In fond, aceasta aratd cit
de mult creatura e facutd pentru Dumnezeu, cit de mult e legatd de eternitatea lui
Pumnezeu.

intrucit relatia cea mai inaltd intre Persoana divini gi cea umani nu poate fi
decit o relatie de iubire $i nu poate urmari altceva decit unirea intr-o iubire
deplini, viziunea despre legitura intima intre eternitate si timpul menit si devini
eon imbibat de eternitate, se podte transcrie In termenii acestei relatii.

e. Timpul, ca interval intre chemarea lui Dumnezeu si rdspunsul nostru. Am
spus ci eternitatea lui Dumnezeu poate fi conceputa ca prezentd in timpul nostru
prin oferta jubirii Sale, care provoaci si ajutd rdspunsul nostru.

Iubirea este oferirea de sine a unui eu, altui eu si asteptarea oferirii aceluia, ca
rdspuns la oferirea sa. Numai in raspunsul imediat si deplin al celui caruia i se
oferd iubirea este indepdrtatd orice asteptare, orice interval temporal, realizindu-se
unirea imediatd. Dumnezeu ne-a oferit iubirea Sa de la crearea noastrd. Dar
rdspunsul nostru la diruirea de Sine a lui Dumnezeu nu este o ddruire de noi
ingine care si nu poatd fi si mai deplina, adicd si inlature asteptarea si speranta
unei didruiri $i mai depline. Noi suntem limitati ca creaturi, dar in acelasi timp sun-
tem capabili de a ne depisi si tindem si ne depdsim. Aceasta introduce timpul,
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adici trecutul cu nemultumirea pentru ceea ce am fost si pentru gradul in care
ne-am daruit, i viitorul cu tendinta de a fi mai mult si de a ne diarui mai mult.

Dar multumi(i nu vom fi decit atunci cind vom fi depisit orice nedeplinitate,
cand ne vom putea ddrui intr-un mod care si nu mai poata fi depisit. lar aceasta
n-o vom avea decat participdnd deplin la Dumnezeu, cind vom fi iIndumnezeiti
deplin prin har. Totusi efortul nostru de crestere in aceastd directie e necesar.
Astfel noi suntem atit temporali, cit si In tendintad spre eternitate si legati de ea.
Nizuinta aceasta e a noastrd, dar realizarea o avem prin Dumnezeu. $i intrucat
caracterul nostru temporal, sau necesitatea de a creste in iubirea de Dumnezeu si
prin efortul nostru, nu ne permite si avem dintr-odatd pe Dumnezeu oferit inte-
gral, Dumnezeu insusi ni Se ofera in masura in care putem raspunde cu diruirea
noastra.

Dumnezeul Cel etern Se plaseaza intr-o agteptare in raport cu noi. Astfel apare
raportul intre El si timp. De aici se vede cd Dumnezeu tine timpul legat de eterni-
tatea Sa. Eternitatea accepta timpul in ea, adicd Dumnezeu acceptd faptura, care
trdieste in timp, in eternitatea Sa, desi timpul reprezinta si o distantd spirituala intre
persoanele create si Dumnezeu. Eternitatea este astfel atat in timp, cat si deasupra
timpului. Ramine o distanta intre noi $i Dumnezeu, dar in acelasi timp aceastd dis-
tania are loc in cadrul iubirii, deci al eternititii lui Dumnezeu. Distanta e deci tim-
pul, ca asteptare a eternitdtii indreptate spre creaturi i ca speran{d a creaturii
indreptate spre eternitate,

Aceastd distanta va fi invinsd numai in deplina uniune finald dintre noi si
Dumnezeu. Sfantul Maxim Mirturisitorul zice: "Taina Cincizecimii este deci unirea
directd cu providenta a celor providentiati, adicd unirea naturii create cu Cuvintul,
prin lucrarea providentei, unire In care nu se mai arati nici timp, nici devenire"3,

In Dumnezeu durata asteptarii este redusa la zero, caci iubirea intre Subiectele
dumneziesti este simultana in toata perfectiunea ei. Neputind cregte mai departe §i
neputind cidea din aceastd simultaneitate si desavirsire, iubirea dumnezeiasci
persisti, ca oferta i ca rdspuns, intr-un act bilateral (sau trilateral) etern.

Partenerii creati de Dumnezeu ai jubirii ntre ei si cu El insusi, Intrucit nu
puteau fi, ca El, prin naturd si prin ei ingisi purtatorii subiectivitaii Sale infinite sub
toate raporturile - deci si 3 iubirii -, webuiau s4 ajungi prin vointa la relatia
desavarsita in iubire si decj la eternitate, Ei nu pot ajunge la eternitate decit prin
raspunsul nelimitat la oferta de Sine nelimitatd a lui Dumnezeu cel etern, pentru ca
numaj prin aceasta ej se deschid eternitatii lui Dumnezeu, sau pot participa la ea.

Persoanele divine nu primesc din afard de ele eternitatea, pentru ci nu
primesc din afara plenitudinea vielii prin raspunsul la jubirea unei fiinte supe-
rioare. Fiintele create cu o existen{i mvargiriité, trebuind sa raspunda jubirii lui
Dumnezeu ca sd se deschidd Lui, nu pot face aceasta decit treptat. Aceasta

83. Rispunsuri citre Talasie, 65; Filoc, rom., vol. I1I, p. 439,
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inseamni crestere §i efort. Raspunsul lor nu putea fi deci de la inceput o déruire
de sine si, in consecinti, o iubire echivalenti ofertei divine si deci de o promptitu-
dine simultand si de o plinitate desavarsiti. Pentru aceea, Dumnezeu le oferi, la
rAndul Sau, gradat si in misura cresterii lor $i a capacitatii lor de raspuns, iubirea
Sa. Astfel raspunsul lor deplin nu va avea loc decit atunci cind Dumnezeu li Se va
dirui deplin, dupd ce ele vor fi crescut in directia aceasta. in relatiile cu ele
Dumnezeu actualizeazi energiile Sale intr-un mod treptat; El nu comunici cu ele
prin esenta Sa integrald, cum comunicd in viata interioara a Sfintei Treimi.

Dar, pe aceastd cale a noastrd spre eternitate, Dumnezeu insusi triieste cu noi
asteptarea gi deci timpul, in planul energiilor Sale sau al relatiilor Sale cu noi. $i
aceasta pentru ca El insusi traieste voluntar limitarea ofertei iubirii Sale. A se vedea
spre exemplu istoria Revelatici si a deplinei ei actualizari. Dumnezeu traieste simul-
tan eternitatea Sa in relatiile intertreimice si raportul temporal cu fiintele spirituale
create; sau, chiar in relatiile cu acestea, El triieste atit eternitatea cit si timpul,

Aceasta este o chenozd acceptatd voluntar de catre Dumnezeu pentru creatie,
o coborire (katabasis) in raport cu lumea, triitd simultan cu eternitatea vietii Sale
treimice, El le triieste pe amindou# prin faptul ci face s4 se simtd oferta iubirii
Sale eterne chiar in momentul nostru temporal. Dar aceasta inseamna ci, in necesi-
tatea de a rispunde, si noi triim, nu numai temporalitatea noastra, ci si eternitatea
de unde vine aceastd ofertd, chiar dacid noi rispundem numai pe jumitate, sau
refuzam si rdspundem.

Dumnezeu asteaptd "cu indelungid ribdare" intoarcerea noastrd la El, trezirea
noastrd la iubirea pe care ne-o ofera. Dar simultan cu aceasta El Se bucurd de
netemporalitate, sau de absenta intervalului in manifestarea reciproci a iubirii intre
subiectele treimice. Or, ceea ce mareste si mai mult paradoxul este ci bucuria
iubirii intratreimice coexistd cu asteptarea rdspunsului persoanei omenesti si cu
tristetea intarzierii lui: "lata, Eu stau la ugd si bat. Daci va auzi cineva glasul Meu si
va deschide usa, voi intra la el" (Apoc. 3, 20). Timpul inseamn4 pentru Dumnezeu
durata agteptirii intre biataia Sa la poartd si fapta noastrd de a o deschide. El nu
intrad cu forta in inima oamenilor. Timpul implicd in acest sens si libertatea si
respectul acordat de Dumnezeu creaturilor constiente. Unirea cu El in iubire nu se
poate realiza fird raspunsul liber al oamenilor la oferta jubirii Sale. Dar Dumnezeu,
asteptand, triieste timpul fard si uite eternitatea Sa, fira si iasd din ea, In timp ce
noi, cind nu auzim glasul Lui, triim un timp fard constiinta eternitatii.

Vederea lui Dumnezeu cu privire la noi se intinde peste tot viitorul si de
aceea El asteaptd cu indelungi ribdare $i Se mulfumeste cu mai putin ca noi. El
este astfel In asteptare, sau In timp, si deasupra asteptirii, in eternitate.

intrucat actele lui Dumnezeu de oferire a iubirii Sale tin seama de nivelele la
care am ajuns in capacitatea noastri de a rispunde, se poate vorbi de o “istorie" a
Revelatiei si a actiunii lui Dumnezeu in relatiile Lui cu noi, de o inaintare a Lui cu
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noi in devenirea noastra. Dar intrucit prin devenirea noastrd noi nu reducem
numai durata care ne desparte de deplina unire cu Dumnezeu, ci realizim si o
inaintare continui in atmosfera iubitoare a Persoanei Sale, se poate spune ci
timpul nostru se umple treptat de o eternitate tot mai simtitd. Iar Dumnezeu, agtep-
tind cu nidejde si triind apropierea nbdastrd continud cu El, are eternitatea la fel
prezentd in timpul asteptat de El

Dar durata intre oferta lui Dumnezeu si raspunsul nostru nu se reduce cu
necesitate in mod treptat. Noi am putea si rispundem mai repede, dacid am voi s
participim mai repede la Dumnezeu prin har. §i unii rispund de fapt mai repede.
Dar altii dezamigesc asteptarea lui Dumnezeu: *lerusalime, lerusalime, de cite ori
am voit si adun pe fiii tai cum aduni pasirea pe puii siai sub aripile ei, dar ei n-au
voit" (In. 5, 4).

Dumnezeu anunti viitorul prin prooroci. El anunti binefacerile sau pedepsele
Sale viitoare, Aceasta inseamni atdt condifionarea de timp a faptelor Sale, cat si
imbritisarea anticipatd a timpului. Timpul nostru este o realitate si pentru El, dar
totugi El este si deasupra timpului. El e deasupra chiar prin faptul ¢4 omul este
migcat interior de oferta lui Dumnezeu, sau de apelul Lui, de faptul ci noi suntem
miscati 1a un rispuns de iubirea eterni oferitd de Dumnezeu. Prin actiunea mani-
festatd prin apelul continuu, Dumnezeu este ca un arc intins peste intervalul intre
oferta Sa si raspunsul nostru, intre eternitate si timp. Numai cind noi devenim total
insensibili la aceastid ofertd, cind nu mai avem in noi nici o preocupare de
rispuns, nu mai suntem atirnati de lucrarea lui Dumnezeu $i nu mai suntem tinuti
de ea intr-o migcare spre eternitate. Astfel Dumnezeu face eficientd eternitatea Sa
in faptul ci noi suntem condusi spre depisirea duratei intre oferta iubirii Sale si
rdspunsul nostru, deci spre depisirea timpului. Suntem condusi spre aceasti
depisire de puterea jubirii Sale intertreimice, deci gratie eternitafii lui Dumnezeu,
gratie iubirii Sale si vietii Sale mai presus de timp.

Sensul acesta al timpului se poate vedea si in faptul ci noi suntem totdeauna
intingi inaintea noastrd, cid nu ne afldm inchisi in ceea ce suntem si ¢4 n-am ajuns
nici la ceea ce vrem §i ne cere existenta noastrd si fim, ci suntem neincetat pe
drum, sau cildtori. Timpul este expresia faptului ci noi nu riminem s$i nu putem
rimdne In ceea ce suntem, dar nici n-am ajuns definitiv in acea plenitudine in care
ne putem odihni; ¢ noi suntem suspendati deasupra abisului neantului. Aceasta se
arati si in faptul ca noi cdutim totdeauna un sens mai satisficitor a ceea ce sun-
tem §i a ceea ce este in jurul nostru.

Deci ceea ce este in noi este cdutarea, tendinta spre viitor, lisarea In urmi a
ceea ce suntem, intinderea spre altd {intd (Fil. 3, 14; epectazele Sfintului Grigorie
de Nyssa). Aceasta atestd ci noi nu avem in noi suficienta existentei noastre nicio-
datd in timp, ci noi suntem ficuti pentru eternitate. O odihna definitivd sau pre-
lungitd in momentul prezent nu e posibild atita timp cat tridim incd intr-o viagd
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insuficientd, adica in timp. Momentul prezent este un moment intins spre viitor; el
nu este exclusiv un moment prezent. Noi n-avem propriu-zis un prezent, pentru ca
n-avem in noi o viafd desavirsitd, infinitd. Numai Dumnezeu, existenia plenari
este un prezent etern. $i numai in El noi ne putem odihni, pentru ¢4 in El avem
viata far3 limitari. Aceasta nu inseamni ¢4 'noi nu trebuie s lucram in fiecare clipa.
Dar fiecare act, desi imediat, este pentru viitor, este Intins spre viitor $i noi suntem
vii numai Intrucat noi ne intindem spre viitor prin actul prezent. Daca vrem sa
ramanem in ceea ce suntem, suntem morti, suntem intr-o viai care se epuizeazi
intr-o clip4.

Prin timp noi ne grabim spre rispunsul mai satisficator la apelul lui
Dumnezeu, la oferta jubirii Lui $i Dumnezeu insusi ne atrage spre aceasta, ne
atrage 1n El, ca in adevirata existenta. Pentru ca raspunsul deja dat nu ne mai tine
in existentd, intrucit Dumnezeu lanseazid spre noi si in noi o oferta si deci o
energie mai avansata, corespunzatoare cu ceea ce urmeaza dupi starea la care am
ajuns. De aceea noi trebuie si ne facem pe noi ingine morti pentru momentul
prezent, ca sd lucram in prezent pentru viitor, pentru a gasi in viitor adevarata
noastrd existenta. Trebuie sid ldsam ceea ce este, pentru ceva care nu este inci,
pentru ca ceea ce este e pe cale de a deveni mort.

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

in timp este ceva ambiguu. El este si nu este. Asa l-a vazut Sfintul Vasile cel
Mare. El este lansarea de la o stare pe cale de a deveni moart3 peste neant, spre o
plenirudine. El este fuga din Egipt prin desertul Sinai, spre Tara Fagaduintei. A
rimine pe loc Inseamnd a muri. Trebuie si ne lansdm, renuntind la o stare
amenintata de moarte, in credin{a sigurd cd vom gasi plenitudinea. Este pirisirea
prezentului ca o viatd aparenta, ca o viatd amenintata de moarte, trecind prin
neantul care duce la viata, trecind intr-un anumit sens prin Cruce. intre toate
clipele este asezala Crucea gi dupi fiecare Cruce, momentul urmator ne vine ca un
dar al lui Dumnezeu. Miscarea aceasta peste gol o facem din nidejdea In
Dumnezeu, ascultind din credingd apelul lui Dumnezeu pentru a ajunge In tara
fagaduita.

in fond, aceasta inseamni a nu mai trii tie Tnsuti, ci Celui pe care nu L-ai aflat
incd, sau nu L-ai aflat deplin: a muri tie Insufi. Aceasta inseamni a accepta moartea
unei vieti aparente, pentru a afla viaja adevarata. inseamni a invinge moartea prin
moarte. Trdirea in timp e trdire din gratia lui Dumnezeu sau moarte si obfinere a
vietii mereu dinr mina lui Dumnezeu.

Dar numai intrucit aceastd agteptare a mortii pentru tine insuti inseamna a
accepta si triiesti din Dumnezeu, aceastd moarte aduce adevirata viata. Alifel,
mori fird sd vrei fald de fiecare clipa trecutd, fira si obtii viata. "Cel ce {ine la viata
sa, o va pierde (cici nu poate tine clipa trecutd, n. n.) si cel care va pierde viaa sa
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pentru Mine, o va afla® (Mt. 10, 39). Nu se poate intra la Dumnezeu decit in stare
de jertfa, spune Sfantul Chiril din Alexandria®, adica in starea de moarte voiti fata
de tine insuti, intr-o datuire totala lui Dumnezeu.

Prin aceasta timpul implicd in el cea mai mare libertate a creaturii. Fard
aceasta libertate timpul n-ar avea nici un sens. Daca ea ar fi fixatd in bine ca
Dumnezeu, ea ar fi eternid, Daca s-ar misca monoton in cerc, nu s-ar vedea rostul
miscirii si al timpului. Dacid Dumnezeu ar purta creatia spre Sine fira libertatea ei,
ne-am putea intreba de ce n-a dus-o de la Inceputul ei la Sine. Timpul fira liber-
late i5i pierde sensul. In acest caz si eternitatea ar fi lipsitd de libertate. Ea ar fi o
eternitate impersonala, o eternitate a relativitagi. Timpul presupune comuniunea
Persoanelor supreme, care a adus la existenta persoane create libere.

Desigur, timpul nu existd in comuniunea perfectd a Persoanelor supreme, dar
se explicd din aceastd comuniune, Intrucat ea vrea si atraga in aceastd comuniune
si alte persoane care nu existd din eternitale, care sunt create in acest scop. In
cursul timpului se manifesta libertatea si capacitatea de decizie ambivalentd, spre
comuniunea cu alte persoane si, in ultima analizd, spre comuniunea cu Persoanele
supreme, sau spre inchiderea definitiva In ea insdsi a fiinjei create constiente,
Timpul inceteazi fie in comuniunea desidvirsitd cu comuniunea Persoanelor
supreme, adica in plenitudinea infinitd a comuniunii, fie in Infundarea in vidul pro-
priu. Acestea sunt cele doud eternititi, cele doua opriri ale timpului. in eternitatea
comuniunii desavirgite este deplina libertate $i un sens unic si suprem pentru
toate si o migcare deasupra miscarii; in eternitatea solipsistd este incapacitatea
oricirei misciri si deci a oricdrei libertati.

Cel ce foloseste timpul ca drum spre eternitatea iadului, in loc de a-1 folosi
pentru a se depisi din ce in ce, inainteazi de la starea prezenti, pentru a cistiga o
stare mai accentuati de dominatie. Prin aceasta el inainteazi in moarte, pentru ci
nu iese in mod real din sine Insusi si, din aceastd cauzd, nu acceptd sa se lanseze
in intervalul real care-1 duce spre celilalt subiect i, In ultimd analiza, spre Subiec-
tul divin. El nu udieste timpul ca moarte fata de sine insusi si ca salt in eternitate,
De aceea are o fricd continud de moartea biologici. El foloseste timpul pentru a
inainta in sine Insugi, pentru a intari eu-ul sdu egoist, pentru a se infunda In timp.
Acesta e timpul care duce fiinta mai departe In moarte, in gol. $i o lasa in gol. Cel
ce nu triieste decdt acest timp, luptind numai in acest sens impotriva Inaintirii in
slabirea biologica, e mort spiritual si nu va putea Invia din moarte spre viati. Acest
timp nu poate fi numit propriu-zis timp pentru spirit, pentru ca el nu este un inter-
val intre persoane, intre persoana umand si Cea divind. El este deja, Inainte de a
sfarsi in iad, un timp aparent, sau un interval aparent, pentru ci persoana nu iese
in mod real din sine Insdsi $i nu castigd nici o sporire a viefii, nimic cu adevirat
nou; pentru ¢a persoand nu se migcd dincolo de ea Insasi, nu se misca in intervalul

84. De adoratione in spiritu et veritate; P. G. 69.
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temporal pentru a-l invinge prin diruirea de sine insisi citre celalalt si in ultima
analizd, citre Dumnezeu. Timpul care este numai un interval intre persoani si
lucrurile pe care vrea si le acapareze, sau intre persoand sicelelalte persoane con-
siderate ca lucruri de dominat si de exploatat nu e propriu-zis un interval real, ci
un interval aparent, o inaintare in degertul propriu, pand la moartea totald. Pentru
acest eu clipele ce se succed nu mai sunt o gratie a lui Dumnezeu, prin care poate
inainta spre El, ci un blestem prin care se infunda tot mai mult in moartea defini-
tivi. El se teme de timp, nu-i vede toat4 valoarea.

Numai ca interval si deci ca legaturd intre persoane si in ultima analizd intre
persoana umanid si Cea dumnezeiasca, timpul este real i prin aceasta, pozitiv, pro-
gresiv si creator, ca Tnaintare a persoanei in unirea vietii sale cu viata celorlalti si
cu viata infinitd a lui Dumnezeu. El este real, ca miscare reald a persoanei umane
dincolo de ea insasi, pentru a depasi intervalul, nu pentru a scipa de el.

f. Numai depisind timpul, nu evitindu-l, ajungem in eternitate. Numai
depisind timpul ca interval real noi ajungem in eternitate, nu evitindu-l. Pentru ci
numai depdsind intervalul real, ne unim cu Persoana supremd in iubire. Cici atita
timp cat persistd In noi un rest de egoism, adicd atita timp cét noi n-am depdsit
inci intervalul stribatindu-l, Subiectul suprem nu ni se diruieste deplin, fie pentru
ca saltul din mine insumi nu e total, nu reprezinta un sacrificiu, sau un dar total
al fiintei mele, fie pentru ci dupi saltul de-un moment mi retrag din nou in
mine-insumi.

Desigur, depasirea intervalului intre noi si intre noi si Dumnezeu rimine tot-
deauna insuficienta in cursul vietii noastre pimantesti, mereu frinati de picat, de
egoism, chiar daca realizim un progres. De altd parte, dacd eu nu caut Subiectul
suprem prin subiectul aproapelui, sunt condamnat si nu aflu deplin nici pe
aproapele meu. Eu nu aflu in el "noul" continuu esential care mi scoate din mine-
insumi, care-mi da viatd, care mi scapi din moarte, depasind in raport cu el, in
mare misurd, intervalul. Trebuie remarcat, ci aceastd depisire a timpului nu scoate
pe om din realitatea interpersonald, ca in conceptia platonici a eternitatii.
Dimpotriva.

in aceasta intindere a mea dincolo de mine, spre celilalt, eu vreau si-l gisesc
pe el de asemenea ca dar de sine-insusi. Persoana celuilalt este darul cel mai
pretios care mi umple de viatd, dar numai dacd ea riméane iIn acelasi timp per-
soand, adicd dacd ea se diruieste pe sine in mod liber, sau nu este acaparati ca un
obiect. Numai persoana poate fi un astfel de dar benevol de sine-insusi, pentru ci
numai ea se poate da liber gi numai acest dar mi umple de viagd. Dar celilalt mi
se di mie numai intrucit m4 daruiesc lui si eu insumi. Iesirea din mine-insumi
este, din alt punct de vedere, ddruirea de mine-insumi. lesind din mine, eu nu mai
sunt al meu, ci al celui spre care ies. Dar celuilalt m2 pot dirui complet, sau infinit,
numai daci vdd prin el pe Dumnezeu cel infinit.
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Dar de alta parte, noi nu avem putere de a ne ddrui complet unul altuia si lui
Duninezeu daca nu am primit in noi de la un altul superior elanul pentru a ne
ddrui In acest fel. Acesta este intelesul afirmatiei Sfantului Chiril de Alexandria, ¢4 nu
se poate intra la Tatal decit in stare de jertfd, dar in aceastd stare noi suntem ridicati
numai daci Hristos ne ia in Sine in starea Sa de jertf4, sau Se salisluieste in noi85.

Insugi elanul pe care Hristos ni-l imprima pentru a ne darui pe noi insine, elan
dat prin Sfintele Taine, nu ne face si ne didruim fard intrerupere, ci daruirea noastra
este urmatd de retragerea in noi ingine, adica noi nu depisim intervalul sau timpul
in mod total si definitiv. Toate aceste intdrzieri in a ne darui lui Dumnezeu mani-
festd si intdrzierile de a ne dirui altora. Noi avem setea unei adecviri desavarsite si
absolute intre apelul si rispunsul la iubire. Dar aceastd adecvare nu poate avea loc
decat din $i in Dumnezeu, prin deplina incredere in El, prin implinirea poruncii Lui
de a ne iubi unul pe altul deplin, jubindu-L pe El deplin.

Dumnezeu, trdind intervalul intre rdspunsul nostru si cererea Sa §i cererea de
iubire a semenilor, triieste toate durerile care cresc intre partenerii neajunsi la
deplina iubire.

Astfel, Dumnezeu participa in oarecare fel la suferintele omului. Noi suntem
obisnuiti si spunem c¢i Dumnezeu sufera daca omul nu raspunde la jubirea Sa86,
Dar Dumnezeu sufera nu pentru ci ar avea El insugi nevoie de iubirea noastrd, ci
sufera pentru toate suferintele care apar in noi din cauza refuzului de a raspunde
la iubirea Lui si la cererea noastry reciprocd dupd o iubire completa si
nesoviitoare. Binefacerile lui Dumnezeu ne sunt date in forma iubirii Sale i iubirii
dintre noi. Daca noi refuzam aceastd iubire, sau plinidtatea ei, prin refuzul rispun-
sului nostru complet si nesoviitor, noi refuzam binefacerile lui Dumnezeu. il
refuzam pe El Insusi. Suferinja lui Dumnezeu pentru noi vine din suferintele in
care noi ne infundam prin aceasta. Ea provine din faptul cid nu ne poate face sa
participim la binefacerile Sale, din cauza refuzului nostru de a accepta iubirea Lui.

Intervalul dintre oferta jubirii lui Dumnezeu $i rispunsul nostru dureazid incd
si din cauza necesitatii unei cregteri spirituale a noastre prin efortul nostru liber.
Oamenii se maturizeaza treptat. Nu putem da continuu raspunsurile cele mai adec-
vate cerintelor ce ni se adreseazi, inainte de trecerea unui anumit timp. Aici se
aratd importanta invatimintelor generatiilor trecute, a dialogurilor umane, a expe-
rientelor care se gasesc la baza lor, a reflexiunilor fieciruia. Dumnezeu indreapta
pretentiile Sale si comunic# darurile iubirii Sale camenilor, pe masura nivelului lor
spiritual. Timpul istoric formeaza un tot, un eon in desfisurare, in care unii sunt
influentati de altii in bine si in rau. De aceea vom fi judecali ca un intreg, {inin-
du-se seama in judecata fiecaruia de influentele pe care le-a suferit de la aliii sau
le-a exercitat asupra tuturor, asupra intregului.

85. Sfantul Chiril al Alexandriei, op. cit., ibid.
86. Hans Kiing, Menschwerdung, Herder, 1970, p. 666.
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g. Timpul cdzut din raza eternitdfii divine este o imobilitate chinuitoare. Cita
vreme noi pastram o mobilitate spirituall, timpul persistd cu posibilitatea lui dubla,
conformi capacitatii ambivalente a libertdtii noastre: ca ocazie de ridicari si de
cdderi, ca drum spre eternitatea luminoasa sau spre cea neagri. El va inceta simul-
tan cu aceasta calitate ambigua care ii este proprie, cind Dumnezeu va socoti ca
ne poate da putinta ca rdspunsul nostru la iubire sd fie simultan cu apelul ce ni se
face, sau cind noi vom fi inchisi definitiv si total in singuratatea noastrd; cand
cererea i raspunsul dialogului se vor acoperi deplin, sau cind nu va mai fi nici
cerere, nici rdspuns; cind nu va mai fi cerere pentru ¢3 nu va mai fi rispuns la ea
si nu se va mai produce un ridspuns, pentru ¢4 nu se va mai auzi cererea. Un refuz
continuu de a raspunde la jubire si de a se oferi, va fixa creatura spiritualt intr-o
neputintd totala de comunicare. Atunci nu va mai fi nici o asteptare, nici o sperania.

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

Monotonia fard sfarsit a vidului si plenitudinea reprezinti cele doua forme
radical diferite ale eternitdtii: cea dintdi este eternitatea moarti, cea de a doua este
eternitatea vie. Timpul care poate inainta spre plenitudinea adeviratei eternitati
este creator®’, El soarbe viatd din energiile dumnezeiesti infinite, transferind-o pe
planul creat. Timpul cizut total din raza eternitatii, intr-o monotonie neschimbabila
si fixatd, nu mai are nimic nici chiar din caracterul timpului, fiind o eternitate con-
trard adevaratei eternitdti. El nu mai ¢ propriu-zis timp, pentru ¢i nu mai este suc-
cesiune de stidri mereu noi, stimulate de speranta de a’ajunge mereu mai departe
in eternitate, ci o eternitate a monotoniei, a golului, In care speranta nu mai e
posibild, nici asteptarea, nici implinirea. Este timpul gol de substantid sau de succe-
siunea cu un sens, intrucdt nu Se mai asteapta nimic, nu se mai face nimic in el;
pentru ci el nu mai e atras de eternitate. Este o stare unica fard sfarsit, trditd ca un
blestem, ca o pietrificare, sau ca 0 moarte congtientd. Este imposibilitatea sau eter-
nitatea neagra a iadului, intunericul cel mai dinafara (al existentei), absenta vietii
traite totusi ca un chin.

Neschimbabilitatea lui Dumnezeu, de care El face parte §i celor ce cresc in
iubire, este neschimbabilitatea in plinitatea vietii de iubire, deasupra cireia nu mai
poate fi altceva. Neschimbabilitatea iadului este vidul total al vietii. Cei ce sunt in
aceastd stare s-au rupt total din dialogul iubirii, care-i {inea atirnati de eternitate.

87. Karl Rahner, Die Christologie innerhalb einer evolutiven Weltanschauung, in
Schriften zur Theologie, Band V, 1964, Ziirich-Kbln, p. 191-192.
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Viata lor nu mai este propriu-zis o viatd, existenta lor nu mai e propriu-zis o exis-
tentd. Timpul coincide cu devenirea, pentru cd el tinde spre deplina comuniune cu
Dumnezeu, spre eternitate. Devenirea nu este In Dumnezeu, nici in iad. A admite o
devenire in Dumnezeu inseamnd a nu-L mai vedea in plenitudinea vietii $i 2 nu mai
recunoagte plenitudinea nici in Creator. Timpul nu va mai fi nici in cer, nici in iad. In
cer nu va mai fi pentru ci cei de acolo 1l au pe Dumnezeu ca plenitudine; in iad nu
va mai fi, pentru ca nu se mai poate tinde spre Dumnezeu (Apoc. 12, 12). Dar
aceasta nu va fi o odihna. Pentru ¢4 vidul fira sperania este un chin. "Viermele lor nu
va putrezi niciodata® (Is. 66, 24; Mc. 9, 44, 46, 48). Timpul e o gratie datd pentru
cainta (Apoc. 2, 21) si o sperantd. Dar cei de acolo nu vor mai avea aceastd gratie.
"far celor ce s-au folosit prin vointa de ratiunea firii contrar firii, Dumnezeu le va dis-
tribui, in loc de vesnica existentd fericitd, vesnica existenia nefericita, intrucéat Cel ce este
vesnic fericit nu le va fi bun celor ce au avut o dispozitie contrara Lui si ei nu vor mai
avea nici o miscare dupi aratarea Celui aratat, prin care El ajutd celor ce-L cauti*88,

h. Temporalitatea umpluti de eternitate In Hristos si legitura Lui cu noi. Dacid
Dumnezeu oferea inainte creaturilor congtiente iubirea Sa prin lucruri si prin
energiile Sale necreate, in Hristos El Se da acestora pe Sine Insusi ca ipostas. in
Hristos ne este accesibil pentru o deplina comuniune Ipostasul dumnezeiesc insusi
Ia nivelul nostru uman. El depaseste in El Insugi intervalul dintre Dumnezeire si
umanitate si dintre El ca Dumnezeu $i noi. Dar aceasta stare este realizatd pentru
noi in prezenl numai ca intr-o pargd i virtual.

Vointa Sa umani raspunde deplin vointei Sale dumnezeiesti. Dar prin aceasta
nu se suprimd distinctia dintre ele. Vointa dumnezeiasca se pastreaza totdeauna ca
cea care ofera, care cheamd, care cere raspunsul, care impune o responsabilitate;
vointa omeneasca ramine aceea care raspunde,

De alta parte, prin faptul ca voinla omeneasca a lui Hristos raspunde pentru
oameni, cere pentru oameni, ea persista intr-o legdturd cu temporalitatea lor, cu
aspiratiile lor, cu piedicile lor. $i aceasta il face pe Hristos sa traiasci si ca
Dumnezeu aceste legaturi cu umanitatea temporald. Atita vreme cit noi nu vom fi
tofi in desavarsirea raspunsului la oferta iubirii dumnezeiesti, rimine si Hristos, chiar
mai mult decit in calitate de Dumnezeu inainte de intrupare, in legaturd cu temporali-
tatea noastrd, desi pe de alia parte El a adus in aceastd temporalitate, ca Subiect al
eternitafii, i puterea unui rdspuns mai complet al camenilor la ofesta divina.

Intruparea Cuvantului dumnezeiesc, si faptul ci in El coexista depisirea interva-
lului temporar intre om si Dumnezeu si legdtura Lui cu oamentii temporali, arata si ele
legatura launtrica intre eternitatea dumnezeiasca $i temporalitatea omeneasci.

Fiul lui Dumnezeu S-a intrupat pentru a ne ajuta si depisim prin miscarea
noastrd intervalul temporar care ne separd de deplina comuniune cu Dumnezeu,
El face in oarecare fel aceasta miscare cu noi. Pentru aceea El Se afld inca in acest
interval, degi pe de alta parte este deasupra lui.

88. Ambigua, 91, col. 1393 D.
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Sprijinindu-se pe afirmatia Sfantului Pavel (Evr. 11, 39-40), Origen a dat pe de
alta parte urmitorul comentariu remarcabil cuvantului lui lisus: "Eu nu voi mai bea
din acest rod al vitei pidnd in ziua cidnd il voi bea cu voi, nou, in imparitia lui
Dumnezeu" (Mt. 26, 29); "El agteaptd deci ca noi si ne intoarcem, ca noi si-I
imitdm pilda, ca noi sa-1 urmim, pentru a Se bucura cu noi si a bea cu noi vinul in
impiratia Tatalui Sau. Céci acum, pentru cd este milostiv, plinge, cu mai multa
compitimire decit apostolul, cu cei ce pling si doreste sa Se bucure cu cei ce se
vor bucura® (Rom. 12, 15)... Apropiindu-Se de Tatil, aflindu-Se aproape de altar si
oferind jertfa Lui pentru noi, El nu bea vinul bucuriei, pentru ci apropierea de
altar inseamnd tocmai a nu bea vinul bucuriei, pentru ca El suferid pdni in prezent
de amiriciunea pacatelor noastre".

A se vedea simultaneitatea intre didruirea completa a lui Hristos Tatilui prin
jertfa, adicd intre depasirea intervalului temporar, si legatura cu cei ce suferi in
timp, intrucét Se di tocmai pentru ei.

"Pand cind va astepta EI? Pini ce voi ispravi, zice, lucrarea Mea. Cind va
isprivi aceastd lucrare? Cind mi va desidvarsi pe mine insumi, care sunt cel din
urmi si cel mai mare dintre tofi pAcitosii... Pana ce eu nu voi fi supus Tatilui, nici
El insusi nu va fi supus. El n-are trebuintd s4 Se supuna Tatalui pentru El, ci pentru
mine, in care lucrarea Lui nu este incd terminatd. Pentru aceea s-a spus "cd El nu
este incd supus". Hristos nu va lua deplina bucurie decit cand intreg trupul Sau o
va lua. "Deoarece noi toti suntem trupul Lui si ne numim madularele Lui, cata
vreme existd unii intre noi care nu sunt supusi cu o supunere desavarsitd, El Insusi
nu este incd supus". Nici sfintii adormiti nu vor fi in deplina bucurie "cita vreme ei
pling pentru picatele noastre". Aceasta inseamni cd pana ce eu nu am depasit
intervalul temporal in iubirea cu toti, timpul rimane ca o realitate obiectiva®,

Desigur, Origen crede c4d aceastd revenire la Tatil prin lisus va fi universali si ea
nu este pentru eternitate. Acestea sunt erorile lui. Ideea ci fnsusi lisus nu a luat
deplina bucurie sau deplina odihna in eternitate fara cei care luptd in timp va fi reluati
de Sfintul Ioan Guri de Aur, de Sfintul Maxim Mdrturisitorul si in sfirsit de Pascal,
care a formulat sentinta impresionantd: "Jésus sera en agonie jusqu’a la fin du monde”.

Eternitatea este solidard cu timpul, fird s3 se confunde cu el. Eternitatea este
obirsia si perspectiva timpului si forta care misca timpul spre ea. La sfirsit, eterni-
tatea va covirsi timpul, 1i va da calitatea ei. Atunci nu va mai fi timp (Apoc. 10, 6),
pentru ¢d noi nu vom mai avea in noi decit iubirea. Sfintul Maxim Marturisitorul
zice: "Prin iubire vom putea avea nu numai o singuri naturd, ci i o singuri voinfa
deliberativi cu Dumnezeu §i intre noi, nemaiavind nici un interval (Sraotaoig)
intre noi si Dumnezeu si intre noi insine"?. Atunci Dumnezeu va usca lacrimile
celor ce vor fi deplin cu El si in El (Apoc. 21, 5).

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

a. Spatiul, ca mediu al comuniunii cu baza in Sfinta Treime. Dumnezeu e mai
presus de spatiu, intrucit spatiul mirgineste. Dar in acelasi timp e prezent in tot
spatiul, fard ca partile spatiului sa inscrie in El parti corespunzitoare. Dumnezeu e
mai presus de spatiu, cum e mai presus de timp, fiind mai presus de un "cind" §i
de un "unde", precum e mai presus si de orice "cum", pentru ca toate acestea L-ar
limita, L-ar determina, L-ar defini®l. El e mai presus de acestea, cici e mai presus
de orice sistem de referinte, ca supraexistent, sau apofatic. Dar e in toate, in mod
nespatial si netemporal, cici toate isi primesc existenta prin El. El e in toate, cici e
in toate actele Lui referitoare la noi, creatoare, sustinitoare si desiviarsitoare, acte
prin care intrd in sistemul nostru de referinte, sau in planul existentei, ca Cel ce le
produce si le determini, ficindu-Se accesibil prin ele.

Dumnezeu e supraspatial ca subiect mai presus de compozitie, apofatic. Dar
subiect desivirsit nu poate fi decit in comuniune perfecta cu alte subiecte
supreme, infinite. §i tocmai prin aceasta, in El e data si putinta spatiului, intrucit in
deosebirea Persoanelor divine e datd posibilitatea alterititii unor persoane finite,
care si fie atrase In comuniunea cu Sine. lar persoanele finite, nefiind de la
inceput intr-o comuniune perfectd intre ele §i intre ele si Dumnezeu, distanta ce le
desparte de comuniunea desavarsitd ia forma spatiului, cum ia forma duratei tem-
porale. Astfel spatiul e forma relatiei intre Dumnezeu cel supraspatial si infinit si
intre persoanele finite, forma care face posibild miscarea lor intre ele, dar, prin
aceasta, si spre Dumnezeu, intrucat Dumnezeu nu poate fi gdsit in afara comuniu-
nii cu alte persoane.

Desigur, existd si subiecte create care au ca interval intre ele si Dumnezeu,
sau intre ele insesi, numai intervalul duratei, cum sunt ingerii. Dar Dumnezeu nu e
monoton in actiunea Sa creatoare. El creeaza si subiecte imbricate in trupuri mate-
riale, pentru a face din formele materiale un mediu al spiritualitatii si deci chipuri
ale unei frumuseti vizibile. Aceste subiecte fiind imbricate In trupuri materiale, au
nevoie de o existenti aldturatd, deci de un spatiu. $i incd ele au nevoie de un
spatiu larg de miscare liberd. Cici asa cum timpul e dat pentru libertatea
subiectelor create, asa e dat si spatiul pentru libertatea lor de a se apropia sau

91. Ambigua, 91; col. 1180. Sfantul Maxim Mirturisitorul spune (op. cit,, 1181): *Daci
esenta tuturor nu poate fi infinitd, intrucdt acestea toate sunt muilte (fiindcd are ca limitd
catimea multipld a celor multe, catime care circumscrie ratiunea existentei $i a modului ei
de existentd, cidci nu e libera de acestea esenta tuturor), evident nu va fi liber de circum-
scriere nici ipostasul individual, ci ipostasurile se circumscriu reciproc prin numar si dis-
tant4". ¢
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depirta, sau de a ramine la distantele la care sunt intre ele. E dat un timp si un
spatiu, pentru a intrefine "dorul" sau "dorinta" intre ele, ins3 pentru a le da si
putinia de a se departa cind nu se iubesc.

Treimea nu-$i poate arita chipul Ei vizibil decit in persoanele create, asezate
intr-un spatiu comun. in sensul acesta spatiul, ca mediu comun al persoanelor
umane, sta intr-o legaturd cu Sfanta Treime. Dar asa cum Persoanele treimice sunt
interioare una alteia, asa gi persoanele umane i sunt in parte interioare spiritual
si-si pot deveni tot mai interioare $i odatd cu aceasta sunt intr-un anumit fel
prezente In tot spatiul, sau sunt mai presus de el.

In Sfinta Treime este data atit originea spatiului, cat si unitatea lui, prin
deosebirea persoanelor umane si prin unitatea dintre ele. Fiecare persoana umana
are In sine tot spatiul, sau e legatd de tot spatiul, cici trupul ei se explicd din tot ce
este In spatiu si sufletul are un continut adunat din tot spatiul. Iar persoanele unite
intre ele poartd impreuna tot spatiul. Spatiul e o unitate purtatd de fiecare per-
soand si in comun de persoanele umane; dar spatiul este totusi depisit de ele,
intr-o unitate a lor dincolo de spatiu.

Se aratd si in aceasta calitatea persoanelor umane purtitoare ale chipului lui
Dumnezeu, Unul in fiintd si intreit in Persoane, existind o unitate neconfundata
intre toate persoanele umane.

Intelegerea spatiului dintr-o perspectiva pur individualista este imposibila. E
drept ci fiecare persoand umand se considerd oarecum un centru al spatiului, dar
pe de altd parte graviteazi spre celelalte persoane, realizdnd un echilibru intre
sine, ca centru al spatiului, si celelalte persoane, ca centre ale aceluiasi spatiu. O
persoand umand singurd n-ar avea nevoie de spatiu si s-ar simti strdina in el, sau
l-ar considera ireal.

Corespunzator cu aceasta, cind spunem cid Dumnezeu a conceput si a creat
spaliul, trebuie sa avem in vedere pe Dumnezeu in Treime. Intr-un Dumnezeu
unipersonal n-ar exista un temei suficient pentru crearea spatiului. Spatiul e strins
legat de comuniunea interpersonala. Spatiul Isi capati si-si mentine o realitate mai
sigurd, cind il refer nu numai la mine, ci si la alte persoane, cind pot spune si tre-
buie s3 spun: de la mine pana la cutare ¢ atita distantd. Spatiul e o relatie interper-
sonald ca si timpul. El ne distinge si ne uneste si indicd perspectiva unei mai mari
apropieri. Astfel spatiul se dovedeste o realitate existentiala. El nu e o teorie sau o
formd a intuitiei, cum nu e nici timpul (Kant). Spatiul depinde si de celalalt eu, sau
depdsirea distantei depinde si de el, cum depinde si depasirea duratei temporale
de realizarea iubirii cu el. Cici dacd numai eu vreau si merg spre el, iar el fuge,
distanfa persista. Dar persistd pentru cd stiu de el. Spatiul poate fi astfel o realitate
chinuitoare - dacia e folosit pentru evitarea comuniunii i o realitate pozitivd - cand
serveste ca mediu de manifestare a unei comuniuni, care nu se confundi. Ca si de
timp, tot asa si de spatiu se poate face un uz ambiguu, dar totdeauna ca de o
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forma a relatiei. Spatiul da posibilitatea retragerii unui om din fata altuia si a
apropierii lui de acela. Spatiul e dat ca un interval, dar $i ca o legitura intre om si
om, ca §i timpul. Putem conserva si mdri acest interval, dar il putem si reduce si
coplesi cu totul, cum putem face si cu intervalul timpului.

Dar spatiul, ca realitate pentru lume, e dat pentru ca sia fie depdsit prin
realizarea unei comuniuni petfecte intre noi si Dumnezeu si intre noi insine, dupi
asemidnarea Sfintei Treimi. Astfel spatiul isi are originea si sfirsitul in Sfinta
Treime, ca si timpul.

b. Spatiul este distanta legati de durata temporali si amindoui se cer
depisite ca interval intre apelul Jui Dumnezeu la iubire §i rispunsul nostru. Fiind
ontologic mai presus de spatiu, Intr-un anumit grad noi trebuie si-1 depasim prin
voin{4 si prin har. Dacd timpul e durati intre apelul la iubire al lui Dumnezeu si
raspunsul uman, spatiul este distanta care e legati de aceastd durati. Intervalul
intre apelul lui Dumnezeu la iubire si rispunsul desavirsit al camenilor la acest
apel, e constituit din durati gi distantd. Amandoud reprezintd o distanta a lumii de
Dumnezeu, dar in acelasi timp amindoud fi sunt date de Dumnezeu ca o distant4
ce trebuie depisiti. Amandoud sunt date ca distantd a omului de om, ca un inter-
val intre apelul la jubire al unuia i raspunsul celuilalt, dar ca un interval care tre-
buie depdsit. Intervalul de timp se numeste duratd, cel de spatiu, distanti in sens
strict. Dar amandoua sunt distantd sau interval in sens larg.

in amandoui aceste laturi ale intervalului Se afli Dumnezeu cu eternitatea si
atotprezenta Sa, ca o punte i ca o forfi care atrage pe oameni si-i indeamni unul
spre altul si spre Dumnezeu. Distanta spatiald reprezintd si o duratd temporali. Ca
si o depdsesc pe prima trebuie si depisesc pe a doua. Dar pot si fiu foarte
aproape spatial de cineva si totodatd la o mare distanta spirituald, care echivaleazi
cu o mare duratd temporald, pe care trebuie sa ¢ parcurg. Depidsirea distantei
spatiale fatd de o persoani incd nu Inseamni si depisirea duratei temporale fad
de ea. Durata temporald e ea insdsi o distan{d §i vrea si producd o distan{d
spatiald. Iar odata depdsita durata temporald intre doui persoane, distanta spatiala
dintre ele aproape cid nu mai conteazd, sau in orice caz aceasta e mai ugor de
invins. Odata depdsitd distania spirituald, sau durata temporald, cea spatiala i
pierde'caracterul chinuitor, sau depdsirea celei dintdi aduce ugor depasirea celei
din urmi. Aceasta pune in evidentd faptul ca spiritul invinge spatiul, ca spatiul nu
mai conteazi pentru cei uniti in spirit. Ceea ce distanteazi mai profund e durata
temporald. Dumnezeu ca Duh e prewtindeni cu noi. lar depagirea distantei noastre
de El, e o chestiune de timp, nu de spatiu.

Aceasta deschide o alta perspectivd In ce priveste depisirea finald a spatiului,
decit cea care priveste depdsirea finald a timpului. Timpul ca duratd va inceta, dar
spatiul nu va inceta, ci va fi coplesit. Cel ce va raspunde indati si in mod deplin
apelului la iubire al lui Dumnezeu gi al celorlalti, va fi cu ei oriunde, firi ca vari-



142 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

etatea lui oriunde s3 inceteze. Dumnezeu va fi transparent §i simiit prin energia Lui
prin toate. Dar si fiecare om va fi prezent fieciruia prin energia lui, penetrati de
energia divina, prin toate. Sfintii vidd Inca in cursul acestei vieti la distanta si
actioneazi la distanta.

Depisirea timpului ca duratd intre apelul la iubire si rispunsul la acest apel e
mai grea decidt depdsirea distantei spatiale, pentru ci prima e totdeauna o
chestiune de efort spiritual, in vreme ce ultima e o chestiune de efort fizic.

c. Durata si distanta se inving prin spirit. Este paradoxal ci, pe masurd ce
cineva are mai mult timp pentru altii, cu atdt invinge mai mult timpul si totodati si
spatiul.

Durata insid se invinge prin spirit. $i odatd ce e invinsa durata, e Invins si
spatiul prin spirit.

Cautind si invingem timpul in mod exterior prin vitezi, raminem inchisi in
el, rimanem in durata goald de comuniune. Chiar dacd clipele duratei sunt
parcurse repede, planul duratei nu e depisit. Daci terminim repede drumul spre
tinta propusid, gisim mereu alte finte, sau rimidnem in durata chinuitoare a
singuritdtii. Viteza exterioard ne poate duce repede la cineva, dar daci n-am
invins distanta interioari, lunecim repede pe lingi persoana la care am ajuns.

Timpul se Invinge numai rdminand mult timp cu alia persoani. Cici atunci
fiecare persoani va avea timp pentru alta $i nu va fi nici o persoana langi care si
nu fie o alta care s4 aibd timp pentru ea. Spatiul se invinge numai parcurgind in
mod spiritual spatiul $i rimdnind mult in spatiul exterior, nezburdnd pe deasupra
lui. Folosind mult timp pentru unele persoane si staruind mult in parcurgerea unor
distanie spatiale in mod spiritual, ne deprindem sd gasim prin toate atdt varietatea
lor, cat si eternitatea si infinitatea. Eternitatea si infinitatea pe care le gisim vor fi o
eternitate si infinitate bogate, nu absiracte si monotone.

Timpul si spatiul ne sunt date ca drum inevitabil spre eternitatea si infinitatea
vietii in Dumnezeu si deci nu ne putem dispensa de ele ca daruri ale lui
Dumnezeu. In momentele de comuniune totald, In contemplarea iubitoare
absorbanti a tainei celuilalt, taind mai presus de spatiu, indefiniti si inepuizabili,
spatiul e coplesit, e inghitit, rimine in urmi. Pentru copil, experienta mamej este
experienta originari, in care se include experienta concentratd a lucrurilor §i a
spatiului, zice Heribert MGhlen?2. In general in relatia iubitoare dintre persoane
spatiul e transfigurat, coplesit de subiectivitatea acelei persoane. Din persoana
iubitd iradiazi peste spatiu o lumini transfiguratoare, care face spatiul din jurul ei
plin de suflewl ei, plin de ea insisi, personalizat. E o coplesire a spatiului prin
lumina launtricd a persoanei, o coplesire care poate avea diferite grade, pani la o
inghitire a lui pentru experienta noastrd. Cintecele de dragoste pun in evidenf
acest lucru.

92. Entsakralisierung, 1971, Schonningh, Paderbom, p.120.
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Sfantul Simeon Noul Teolog repeti continuu ci atunci cind i Se arati Hristos
in fumina nu mai stie de are loc aceasta in spatiu, sau in afari de spatiu.
Dimpotrivi, cind nu te iubeste nimeni nu mai simti decit spatiul, te minanci ura-
tul in spatiu. lar cind o persoani te uridste, tot spatiul din jurul ei devine neplacut,
insuportabil, ¢4 nu mai gtii unde si fugi ca sa scapi de iradierea prezentei ei insu-
portabile?3. Chiar cdnd o persoani lipseste din spatiul in care eram obignuiti s4 o
vedem, absenta ei se simte ca o absentd speciald, sau spatiul se resimte amputat
prin absenta ei. Ea e prezentd, chiar in absentd®. Intr-un anumit fel, ea continui
sa fie prezenia prin energia speciald a subiectivitatii ei. Dar aceastd prezentd nu e
deplini si deci trezeste mai mult dorul dupi prezenta ei deplind. Aceasta "prezentd
absentd" nagte cu o deosebitd putere "dorul" dupa implinirea locului cu persoana
respectivd. De aci se vede ci spatiul nu e fiacut pentru a fi de sine. Lipsa oricdrei
persoane din el 1l face oarecum lipsit de viatd, mort. El nu contine sensul deplin in
sine, sau numai pentru eu-ul izolat. El este ambianta unei alte persoane, in relatia
cu mine. E ficut sd se umple de plinitatea comuniunii, pentru a fi contextul,
mediul comuniunii, locul de intilnire si de relatie interpersonald, mediul revelirii
reciproce, Implinindu-si rostul deplin intr-o transfigurare si coplesire a lui de catre
comuniunea interpersonala.

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

Dar sensul deplin il primeste spatiul numai daci-l vedem ca mediu de comu-
niune a lui Dumnezeu cu noi. Comuniunea noastrd umana are nevoie de spatiu,
dar nu l-a putut crea, ci-l poate numai transfigura, subiectiviza. Dar aceasta
inseamni cid numai o comuniune de Persoane supreme l-a putut si crea, nu pentru
ea, ci pentru noi, facuti pentru o comuniune dupi chipul comuniunii supreme. lar
o subiectivizare vadita a spatiului nu se poate realiza decit in comuniunea deplina
cu acea comuniune suprema.

d. Spatiul, ca mediu de comuniune a lui Dumnezeu cu noi. Dumnezeu a dat
existenta spatiului dintr-o posibilitate interioard inclusa in viata Sa treimicd, pentru
ca s ne fie mediu de comuniune intre El si noi §i intre noi, unul cu altul, dupi
chipul comuniunii treimice, comuniune in care avem si sporim. Dumnezeu a pus
spatiul ca interval de depisit intre comuniunea Sa fird interval si comuniunea intre
noi $i a noastra cu El, comuniune care, intrucit nu e incd perfectd, are un interval
inlauntrul ei si intre ea si comuniunea treimici. Spatiul e forma comuniunii noastre
in miscare spre tinta comuniunii perfecte, spre depisirea intervalului pe care el il
reprezintid. Prin acest mediu trebuie sd urcim in directia comuniunii perfecte cu
Dumnezeu si intre noi, dupd asemanarea comuniunii treimice. Dar nu putem face

93. Neagoe Basarab, Invipdturi caire fiul squ Teodosie, ed. 1971, cu studiu introductiv
de Dan Zamfirescu, Bucuresti, p. 330-332.
94. Hr. Yannaras, op. cit., Atena, 1970, p. 39.
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aceasta fiArd coborirea prin har a comuniunii treimice la noi. Dumnezeu e
omniprezent in spatiu ca Treime iubitoare si ca sursa a iubirii noastre faga de El si
intre noi, sporind uniunea noastrd cu El $i intre noi, fird sa ne confundam ca per-
soane. Prin omniprezenta lui Dumnezeu cel in Treime e datd de la inceput o uni-
tate ontologicd a tuturor in diversitate, In acelasi spatiu diversificat, si in unitatea
diversi a fiintelor noastre care tind spre tot mai multd unitate. Precum timpul va fi
coplesit In interioritatea reciprocei si perfectei comuniuni, asa va fi coplesit si
spatiul In interioritatea aceleiasi reciproce si perfecte comuniuni, in intersubiectivi-
tatea umana perfecta prin ridicarea ei in intersubicctivitatea divina.

Urcusul acesta are etape multiple. Dumnezeu cel in Treime e cobordt de
fiecare datd prin energiile Sale la nivelul la care au ajuns fapturile constiente in
comuniunea dintre ele si in cea dintre ele si Dumnezeu. El vrea sd ne conduci la
tinta comuniunii depline, prin aceasta cobordre la noi; la tinta depasirii intervalului
de timp si spatiu ce ne desparte de ea, prin coborirea variata la fiecare din noij,
aflati la distante diferite unii de altii. El ne vine la diverse distante temporale si
spatiale prin fiecare fiingd umana. $i fiecare fiintd umana se afld la altd distanta
temporald st spatiala de EL Ajunsi la tinta comuniunii perfecte cu El si intre noi, nu
va mai fi o varietate de distante, ci Dumnezeu ne va fi la fel de aproape, la fel de
intim, oriunde si oricAnd, incdt propriu-zis nu va mai fi o deosebire intre aci si
acolo, Intre atunci si acum, ci ne vom afla pur si simplu In eternitatea si infinitatea
divini, lipsita de trecut i viitor, de aci si de acolo.

Dar se poate intampla §i invers: invingand distantele spatiale, sa se afle la dis-
tante spirituale de nedepasit. Se poate Intdimpla ca oamenii sa converteasca dis-
tantele exterioare micsorate, sau apropierile impuse lor fard voie, in distanfe inte-
rioare uriase si de nedepasit. Si de fapt, experien{a ce o facem azi ne arat
verosimild perspectiva aproape sigurd a micsordrii distanjelor pand aproape de
anulare, cu instalarea unor adevidrate prapastii intre ei. Apare din ce in ce mai
posibili perspectiva unei "prapistii incremenite* (Le. 16, 26), care nu mai poate fi
migcatd din locul ei. Distanta exterioard intre "aci" si "acolo" poate sd devind
minima sau indiferentd, dar se poate produce o incremenire a distantelor spiri-
tuale, care nu mai da unei persoane indemnul gi putinta si se miste spre o alta,
Dumnezeu insusi S-a retras in acest caz cu energiile Sale necreate, ca punte de
legitura, ca dor si atractie intre ei. Singuratatea va avea astfel un caracter
supratemporal si supraspatial In sens riu, sau subtemporal si subspatial. Ea a fost
pregatitd incd de pe pimint, prin faptul cd egoistul "nu mai are timp" pentru altii,
ca sa invinga spatiul si, prin aceasta, nici "dor" de altii, Intrucidt nu mai simte
nevoia sa parcurgd distanta spre ei, sau o parcurge nu ca sa ajungi la cineva, ci ca
s4 treacid mai departe. Viteza egoista invinge timpul i spatiul, nu pentru ca si se
apropie de cineva, ci ca sd lunece pe lingid el.

La sfarsit, nu numai timpul va fi depisit intr-o dubla imobilitate, ci si spatiul.
Timpul va fi depasit fie prin stabilitatea In infinitatea comuniunii cu Dumnezeu si
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intre oamenii uniti cu El, fie prin neputinta de a mai inainta spre Dumnezeu sau
spre semeni, devenit inutil. La fel spatiul va fi depasit fie prin transparenta lui
Dumnezeu si a oricdrui semen in tot spatiul, prin pecetea accentuati pusi pe el de
Persoana lui Dumnezeu si a semenilor, fie prin neputinja de a mai inainta spre
comuniunea cu Dumnezeu $i cu semenii, datoriti transparentei dusminoase a
ingerilor rii si a semenilor ce ne sunt dusmanosi, in tot spatiul. Prezenta acestora
ne va inghesui atit de mult, sau spatiul va fi atit de marcat de ei, ci propriu-zis nu
vom mai sesiza un spatiu, cum nu vor mai sesiza nici cei ce se vor afla in comuni-
unea perfectd cu Dumnezeu §i cu semenii. Desigur, stramtorarea celui aflat in iad
din cauza fetelor dusminoase ale ingerilor rii si ale semenilor aflati acolo nu con-
trazice o teribild singuritate a aceluia. Fata "urata" iti produce "urdtul®, in sens de
singuratate®>, Singuritatea in cazul indiferentei tuturor e mai putin chinuitoare
decit in cazul dusminiei tuturor. In primul caz esti singur intr-un spatiu pe care
stii cia-1 mai poti depdsi. E un "urdt" remediabil. in cazul al doilea, nu mai ai in
jurul tiu un spatiu In care si poti incd intalni pe cineva cu un interes pentru tine,
"Uratul® in acest caz e definitiv.

Dar asa cum in stabilitatea supratemporald fericitd va fi acumulati toatd expe-
rienta adunati in cursul timpului, asa va fi acumulati in existenta supraspatiald
toatd experienta celor sivarsite in spatiu. Supratemporalitatea creaturii va fi eonul
in care timpul va fi infdsurat si umplut de eternitatea lui Dumnezeu, iar
supraspatialitatea ei va avea infigurai in ea tot spatiul. in lumina fetei lui Hristos si
a tuturor celor ce ne vor intimpina, va fi reflectat binele ce l-am ficut, iar in fata
de groazi a satanei si in dusminia celor din iad, se va reflecta riul pe care l-am
facut si chinul constiintei noastre. Timpul si spatiul in care am trait nu pier fiara
urmi, ci rAman ca o bucurie sau ca un chin.

e. Lumea, un sistem de ratiuni, unificat in om si mai ales in Hristos. Factorul
dinamic de sporire a unificirii lumii §i de unificare a ei cu Dumnezeu, sau de
depisire a spatiului, este omul. Omul este de la inceput inelul de legaturi intre
partile lumii si ale spatiului. Dar el e chemat s strangi toate aceste pirti in sine in
mod maxim. Sfintul Maxim Mdrturisitorul prefera de aceea s3 numeasca pe om, nu
"microcosm’, ci adeviratul "macrocosm", Dupi credinta noastrd, omul este inelul
lumii prin faptul ci e legat prin pértile lui, dar mai ales prin ratiunea sa, cu toate
partile lumii. Cici lumea intreagd e un sistem de ratiuni plasticizate, pe care
ratiunea umani il aduna treptat in sine in colaborarea intre subiectele ei.

Omul devine sau redevine factorul de unificare a lumii, numai in misura in
care se elibereaza de pasiunile care separd pe oameni intre ei. Unirea virtuali a
tuturor se actualizeazi in om treptat si progreseazi in sus, adici el conduce toate
spre unirea lor in Dumnezeu. Omul credincios, eliberat de patimi, depiseste sepa-

95. Neagoe Basarab, op. cit.,, p. 332, descrie raiul ca vederea fetei lui Hristos, iar iadul,
ca trebuinta de a privi mereu fa(a satanei.
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rarea sa de semenii s3i, apoi separarea intre el si lumea sensibila, pe care o aduna
si o spiritualizeaza in el, apoi separarea intre pAmant si rai, apoi separarea intre el
si ingeri, apoi separarea intre creatie $i Dumnezeu, adunind-o in el.

Dar unirea aceasta a oamenilor cu lumea si cu Dumnezeu s-a realizat in mod
deplin intdi in Hristos, ca Logosul divin, Care a restabilit rafiunea umani intr-o
lucrare cu totul nepdtimasd. Fiul lui Dumnezeu S-a ficut om, pentru ci omul este
inelul unificator al lumii%. La sfarsit Hristos, *unind firea creati cu cea necreati
prin iubire, o va ardta ca fiind una si aceeasi dupd deprindere si har, aritind pe
om Intrepatruns cu Dumnezeu intreg si devenind tot ceea ce este $i Dumnezeu, in
afari de identitatea dupa esenta"?’.

Ciand vom realiza, in viata viitoare, deplina unire cu Dumnezeu prin iubire,
vom fi depasit timpul si spatiul, in Dumnezeu nemaifiind nici un interval de
depdsit. "Lumea este un spatiu mirginit $i o stabilitate marginit4, iar timpul, o
miscare circumscrisd... Cind insi firea va trece cu lucrarea §i cu cugetarea peste
spatiu si timp, adicd peste cele firid de care nu este nimic, sau peste stabilitatea i
migcarea mirginitd, si se va impreuna nemijlocit cu providentia, va afla providenta
ca pe o ratiune prin fire simpli si stabild ce nu are nici margine si de aceea nici
miscare"®, Dupi stribaterea naturald a timpului §i a veacurilor, "natura celor
create... se va salaslui in Dumnezeu, Cel unul dupi fire, nemaiavind nici o mar-
gine la care si ajungd si peste care sd treacd cineva, n. n., cici in Dumnezeu nu
mai este nici un interval"??,

in Hristos, Dumnezeu a acceptat si spatial o chenoza. Propriu-zis, Dumnezeu
a venit prin Hristos in maxima apropiere de oameni, desi cu fiinta Lui n-a incetat
si fie prezent pretutindeni. Chenoza ar consta propriu-zis in faptul ¢4 S-a facut
accesibil, sesizabil la maximum ca Dumnezeu prin umanitate asumati, prin trupul
care a luat un foc in spatiu.

Traditia rasdriteand a luat in sprijin pentru o oarecare intelegere a acestui fapt
patru lucruri: accesibilitatea lui Dumnezeu se reveleazd prin energiile divine;
umanul este capabil, prin purificare de patimi, s4 devinid mediul de manifestare al
divinului; umanul a fost inaltat Tn Hristos la un nivel de maximi indumnezeire, sau
de penetrare de divin, fard a inceta si fie uman; divinul e in asa fel, ci se poate
manifesta prin umanul purificat,

Mai presus de toate, Fiul lui Dumnezeu, luand natura noastrd in Ipostasul Sau
divin, a putut prin aceastd naturd si fie deschis mai mult decit orice om intregii
umanitati $i a putut,mai mult decit oricine, sd adune intreaga creatie in Sine.

Un teolog ortodox zice: "Leontie de lerusalim trebuie inteles in cadrul gandirii
Sfantului Chiril cand vorbeste de un ipostas "comun" al lui Hristos: un ipostas care,

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

97. Ibid., 1308.

98. Raspuns citre Talasie, 65; Filocalia romaneascd, 11, p. 438.
99. Op. cit., p. 437.
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in loc de a fi un *alt" ipostas izolat si individualizat In cadrul ansamblului de
ipostase care constituie "natura" umani, este, dimpotriva, arhetipul ipostatic al
intregii umanititi In care ea e "recapitulatd", si nu numai un individ, arhetipul in
care se regaseste uniunea cu Dumnezeu. Acest lucru nu este posibil decit daci
umanitatea lui Hristos nu e cea a unui "simplu" om (y1A0¢ &v3pwrog), ci a unui
ipostas liber de limitele create*'%0, in Hristos natura umana e indumnezeita nu
numai prin energiile necreate, ci si prin Ipostasul divin care o poartd si care Se
manifestd prin ea. De aceea energiile divine care iradiaza prin natura Lui umani
nu iradiazid pornind dintr-un ipostas strdin, ci din Ipostasul propriu al acestei
naturi, Care e totodati si Ipostasul naturii divine, Hristos, Care e in legaturi cu noi
ca om prin umanitatea Sa leguta organic de noi si ne imbritiseazid si ca un
Dumnezeu al tuturor. Fiul lui Qumnezeu, fadcindu-Se ipostasul unei naturi umane
neinchise intr-un ipostas uman propriu, este un fel de fundament al tuturor iposta-
surilor umane. Ca atare El e la fel fundamentul tuturor lucririlor noastre naturale si
harice, si noi, cuprinsi in El, imbritisdm impreuni cu El toatd lumea creati.

Dumnezeu ne este in Hristos intr-o maxima apropicre virtuald si, dacd actua-
lizdm prin credin{ i prin eliberarea de patimi unirea cu El, ne putem uni in El cu
toti cei ce cred si in acelasi timp putem avea tot spatiul prins in raza energiilor
divino-umane ale lui Hristos ce iradiazid prin noi. Distan|a dintre noi $i Dumnezeu
si intre noi, unii fata de aliii, e astfel depasita.

Pe de alta parte, un numar de oameni, men{inindu-se actual la o distan{d spi-
rituald de Hristos, Fiul lui Dumnezeu cel intrupat, se vede si El, din punctul de
vedere al accesibilitdfii, la distantd fatd de ei. Acesti oameni se smintesc la ideea
maximei accesibilitifi a lui Dumnezeu si nu cred in Hristos. Astfel, desi pe plan
transcendent, Dumnezeu e cu fiinta pretutindeni, in ordinea accesibilititii pe care a
asumat-o in Hristos, exista acest paradox: pe de o parte Dumnezeu este in Hristos
intr-o maximi apropiere de tofi, pe de alta, accepta sa fie tinut la distangi, avand
sa fie ciutat sau nu de ei, sau dorind El sa Se apropic de ei. Adici, in Hristos,
Dumnezeu accepta spatiul, desigur ca si-l depagseasci, sa-l1 imbritiseze cu ajutorul
nostru, imbratisAndu-ne pe noi fard sd ne confunde cu El, fari si anuleze spatiul
legat de oameni.

Distanta intre noi $i Dumnezeu e depdisitd in Hristos nu numai prin coborirea
lui Dumnezeu la noi, ci §i prin inaltarea noastri la Dumnezeu. lar In Hristos toti
am depasit virtual distanfa fatd de Dumnezeu si intre noi. Nu insi si actual. Numai
Hristos a depisit si ca om, atit virtual, cit i actual, distanta de Dumnezeu. Dar
fatd de oameni nu a depdsit nici El in mod actual distanta fatd de toti, intrucat unii
Il silesc s ramana la distantd. Dar numai in Hristos putem depisi in mod actual
distanta fapi de Dumnezeu si cea dintre noi. In El e atins tinta noastrd eshatolo-
gicd, pe care o putem atinge i noi: biruirea timpului i a spatiului. Acestea sunt

100. Jean Meyendorff, Le Christ dans la théologie byzantine, p. 100.
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biruite nu numai intre noi si Dumnezeu, ci si intre noi insine ca oameni, cici fiind
recapitulati in Hristos, nu mai existd distanta nici intre noi.

in Hristos, Dumnezeu e aci lang3 fiecare, nu numai cu fiinta, ci si cu energia,
gata si intre in actiune. Dar nu inliturd in mod silnic distanta dintre El i noi si
dintre noi oamenii. El solicitd iubirea noastra liberd pentru inliturarea acestei dis-
tante, mai bine zis raspunsul la oferta iubirii Sale, ficutd intr-un mod atit de evi-
dent si de impresionant prin intrupare si prin crucea acceptati pentru noi.
Depisirea distantei este o problema de libertate si de spiritualitate. Iar cind nu uti-
lizim libertatea si spiritualitatea pentru depisirea distantei fajad de Hristos-
Dumnezeu, nu o utilizim nici pentru depisirea distantei fatd de semenii nostri,
ceea ce e in paguba noastrd. Cici recunoasterea lui Dumnezeu in Hristos ar insem-
na recunoagterea intregii valori a noastre, aritatd noui de Dumnezeu prin faptul cd
El Insusi S-a ficut om. Dar recunoasterea aceasta Hristos nu vrea si o smulga
oamenilor cu sila. Neinlaturind silnic aceastd distantd, Dumnezeu accepta in
Hristos o0 noud chenozi.

Crucea e inevitabild pe drumul depasirii distangei. insasi acceptarea fetei
umane drept fatd a Sa este o Cruce pentru Dumnezeu. Numai prin Cruce se rea-
lizeaza apropierea. Dar ea lasi fiintei noastre in acelasi timp libertatea cu riscul de
a nu recunoaste pe Dumnezeu sub chipul de om. in aceasta se ascunde, para-
doxal, o neintelegere a valorii omului, de catre oamenii care nu accepti pe
Dumnezeu. Dar apropierea prin cruce e o for{d care nu inceteazi sa lucreze la
inldturarea diétantei.

in general, dupi intruparea Fiului Siu, prezenta sau atotprezenia lui
Dumnezeu a intrat intr-o faz4d dinamici, prin care isi exercitd puterea de atractie
asupra noastri, ajutindu-ne inti-un mod mult mai activ ca inainte la depisirea dis-
tantei intre noi s$i El si intre noi ingine. Prezenta lui Dumnezeu nu e statici, adicd
permanent si pretutindeni la fel. Pentru ci e o prezenfd ce se actualizeazd intre
persoane, dintr-o Persoani accesibild persoanelor umane. Pentru ci e o noud atot-
prezentd, anume a Ipostasului intrupat (desi nu cu trupul), deci anume in planul
accesibilititii umane, care s-a inifiat prin vointa personali a lui Dumnezeu, a lui
Dumnezeu cel intreit in Persoane.

Prezenta aceasta noud, accesibild si activd a lui Dumnezeu in Hristos, isi
extinde actualizarea ei pentru oameni, in Biserici. Ea tinde si devind din atot-
prezenti virtuald, atotprezentd actuald. in planul eshatologic ea va deveni atot-
prezentd actuald evidentd. Acum e o prezenti actuald in Bisericd, intrucdt membrii
ei recunosc prin credintd c4 Hristos e in maxima apropiere obiectivi de cameni si
datoritd ei poate deveni, prin credinta lor, prezentd actuald pentru ei. Dar aceastd
prezentd sporeste in intensitate in fiecare, pe misura efortului siu de sensibilizare
spirituald.
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5. Atotputernicia lui Dumnezeu si diferitele puteri ale fipturilor,
datoriti participirii la ea

Asa cum Dumnezeu este in Sine supratemporal si supraspatial, dar Se face
prezent in timp si omniprezent prin cobordre la relafia cu fiintele create, temporale
si spatiale, la fel El este mai presus de atotputernicie, dar Se face atotputernic prin
coborare la relatia cu toate cele ce au prin impirtisire de El o oarecare putere. in
acest sens, Dionisie Areopagitul spune cd Dumnezeu e deasupra a toati puterea,
asa cum o intelege sau experiazi creatura, ca putdnd realiza orice in ordinea
creati (1] Ssapyio téong EEnpnuevn duvi pen)!ol,

Dumnezeu depiseste orice putere (racov ddvamy drepexnv)i2, Dar, Cel ce
are de mai inainte in Sine sursa a toatd puterea, sau a atotputerniciei si e cauza ei,
nu e prin aceasta lipsit de putere, ci mai presus de ea, in sens pozitivi93, Aceasta
implicd si caracterul Lui de persoani, cici numai persoana e mai mult decit pu-
terea pe care o manifestd sau ar vrea s-0 manifeste; si numai Persoana dum-
nezeiascd e mai presus de puterea pe care 0 manifestd, sau ar vrea si o manifeste
si care e mereu nelimitatd in sursa Ei, "producind toate printr-o putere inflexibila
si necircumscrisa"104,

S-ar putea spune ci §i 0 naturd conceputd in mod panteist este inepuizabild in
manifestarea puterii ei. Dar natura e monotond in manifestarea puterii ei; ea e
mentinutd intr-o repetitie ciclicd; ea dizolvd individuatiunile existente, pentru a
alcatui altele identice. Noutatea in manifestirile ei este insignifiantid. Persoana, dim-
potrivd, e mereu noud in manifestirile ei. Persoana umana, in calitate de creaturi,
e nouid in acelasi unic plan al ordinii create. Ea e numai chipul noutitii infinite a
Persoanei divine in planul care depiseste ordinea creata limitatd. Daci creaturile
s-ar infitisa numai in individuatiuni ce beneficiaza de o putere creats, s-ar putea
contesta existen{a lui Dumnezeu ca deosebit de naturi si dispunind de o reali
atotputernicie. Dar creatia participd nu numai in forma creatd la puterea lui
Dumnezeu, ci $i in forma necreatd. Aceasta echivaleazi cu participarea directi si
mereu noui si infinitd la atotputernicia lui Dumnezeu ca persoani. Numai partici-
parea prin har la Dumnezeu dovedeste existenta Lui deosebitd de nawuri. Aci std
importanta participirii creaturii la energiile necreate ale lui Dumnezeu.

Toate formele si treptele de existenid au luat fiinta, persistd si se dezvolid prin
participarea la puterea lui Dumnezeu, oferitd in mod liber si Intr-o varietate
indefinitd, fie ca bazi a puterilor naturale, fie in forma directa a energiilor necreate.
"El conservi puterile ce tin de esentele tuturor si asiguri persistenta nedescompusi

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

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

103. Op. cit, loc. cit.;: "tacav S0 vapmy tepLéov... B¢ niong duvipeng aitog.
104. Ibid.
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a universului; §i ddruieste insasi indumnezeirea, procurind celor ce se indum-
nezeiesc puterea spre aceasta"105.

In aceasta e dati si posibilitatea ca puterea creatiei si creasci spre infinit, prin
participarea la puterea infinitd a lui Dumnezeu, mai presus de limitele puterii ei
create,

Dar si din alt punct de vedere, atotputernicia este implicatd in calitatea de
Persoani absolutd a lui Dumnezeu. O realitate cu caracter de obiect, de forj
impersonald nu poate fi atotputernicd, adici din toate punctele de vedere puter-
nici, pentru ci nu are putere asupra miscarilor proprii, fie ci acestea o modifici
esential, fie ¢ n-o modificd, ci, In privinta miscirilor, este supusid unui sistem de
legi. Realitatea care nu e liberi In ce priveste miscarea sau nemiscarea proprie nu
are, la drept vorbind, nici o putere. Ea este suportul unei puteri si in acelasi timp e
lipsitd de putere, ca si nu mai spunem ci aceastd putere este intr-un anumit fel
strict limitatd. Puterea aceasta supusd unor legi isi cere explicarea, care nu poate
sta decat intr-o vointa; si aceasta producind-o, ii pune in acelasi timp niste legi, ca
limite. Adeviratd atotputernicie nu are decit o vointd absoluti.

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

Dacid o putere fird vointd, ca aceea a miscirilor impersonale, sau involuntare,
nu este o putere adeviratd, voinfa care este limitatd in manifestirile ei de o putere
mai micd decat sfera ei ar indica un subiect; dar nu un subiect absolut, ¢i un
subiect asemenea celui uman, care nu poate invinge orice piedici, sau nu poate
face tot ce vrea. In ambele cazuri lipseste atotputernicia. in ambele cazuri e dati o
putere limitatd, care-si cere o explicatie; iar pe aceasta nu o poate avea decit intr-o
putere nelimitati, deci intr-o voin{i personali care poate face tot ce vrea.

La Dumnezeu, nici un act nu se sivirseste independent de vointa Lui. Iar
vointa divind nu-si alege obiectivele nici in functie de constiinta unei puteri limi-
tate, nici In mod arbitrar, ci in functie de bine, binele fiind una cu fiinta Sa. Cici
Dumnezeu e "binele subzistent®, cum spune Dionisie Areopagitull®, Or, "la
Dumnezeu, binele coincide cu fiinta", cum spune Sfintul loan Damaschinl%7, Orice
obiectiv ar alege Dumnezeu in mod arbitrar, acesta n-ar putea iesi din ordinea
fiintei Sale, sau din depedenta de ea, dati fiind infinitatea ei. A nu putea lucra con-
tra Sa inseamni a nu putea lucra contra fiintei Sale. Iar daci atotputemicia este
solidard cu infinitatea fiintei divine, a putea lucra contra ei insecamni a cidea din

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

Dionisie Areopagitul considerd vrijitor sau scamator pe cel ce intreabi: "Daci
Dumnezeu este atotputernic, cum se spune de citre teologul vostru (de catre
Pavel) ci Dumnezeu nu poate face ceva?. Dionisie observd: "Acesta vrea si rida
de dumnezeiescul Pavel, care a spus cd Dumnezeu nu Se poate tigidui pe Sine"
(2 Tim. 2, 13). "$i apoi d4 urmitoarea explicatie: *Tagiduirea de sine e cidere din
adevfir, iar adevirul este existenta; deci caderea din adevir este ciderea din exis-
tengd. Dacd deci adevirul este existenta si cdderea din adevir este cidere din exis-
ten4d, Dumnezeu nu poate cidea din existen(a si nu poate si nu fie, sau, cum s-ar
putea zice, nu poate s4 nu poatd $i nu stie s3 nu stie, in sens de privatiune"ws.

Dar binele prin excelentd, sau in mod absolut, coincide cu fiinta desaviarsiti,
sau cu Dumnezeu insusi, si din motivul ca binele nu poate fi un bine abstract, pur
cugetat, ci un bine subzistent, care ca atare e o referinid a unei persoane la alta
persoani. Un bine care nu se referd in mod constient, deci personal, la altcineva
care-| sesizeazd in mod constient, deci la o altd persoani, nu este bine. Astfel
binele absolut e relatia sau iubirea perfectd intre Persoane absolute, care formeazi
o unitate ce merge pana la un maximum pe care-l permite neconfundarea intre
ele. Iar intrucit binele in Dumnezeu e etern, acest bine nu e altceva decit unitatea
maximi si neconfundatd eternd intre Cele trei Persoane divine. Binele etern e
Sfanta Treime.

b. Atotputernicia, ca rezervd de tot mai mari daruri ale lui Dumnezeu citre
creaturi, dupi ce prin creatie a extins binele comuniunii in afari de Sine. Toate
actele de putere ale lui Dumnezeu, indreptate in afard de Sine, avand sa fie con-
forme fiintei Sale sau binelui, ca comuniune interpersoanld, se extind si ca o inte-
meiere §i desdvirsire a comuniunii altor persoane cu Sine si intre ele, asemenea
comuniunii personale treimice. Aceastd extensiune a binelui, ca comuniune per-
sonald, nu poate consta intr-o inmultire a Persoanelor dumnezeiesgti. Persoanele
dumnezeiesti nu Se pot inmulti in timp. Ele n-ar mai fi in acest caz persoane dum-
nezeiesti. lar o multitudine de persoane eterne, produsd in baza unei necesititi
interne, ar fi fird numdir $i aceasta ar face imposibila perfectiunea comuniunii intre
ele. lar dacd Dumnezeu n-ar putea aduce la existentd si persoane nedumnezeiesti
capabile de comuniune, El ar fi inchis in Sine insugi si nu $i-ar putea manifesta
voluntar atotputernicia Sa.

Dumnezeu, hotdrind deci si lucreze in afari in conformitate cu fiinja Sa, sau
ca binele care e comuniune interpersonald eternd, foloseste puterea Sa pentru a
crea persoane care si se miste spre desivirgirea comuniunii cu El si intre ele, pe
de o parte ele insele, iar pe de alta, si fie agezate In aceastd miscare de El insusi,
prin venirea Lui in intdimpinarea lor. In acest scop El sideste pe de o parte in ele o

108. De divinis nominibus, cap. VIII, § VI; P. G. cit,, col. 893 B,
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putere de miscare naturald spre El; pe de alti parte, El intireste aceastd putere natu-
rald creatd a lor, cu puterea necreatd a bunivointei Sale, ce le vine in intAmpinare.

Alt scop nu poate avea manifestarea de putere a lui Dumnezeu in afari de
Sine, sau miscarea pe care o intretine prin puterea creatd siditd in fipturi si prin
puterea necreatd oferiti lor.

Sfantul Maxim, in opera sa, Ambigua, a intreprins o vasti si profundi apidrare
a migcdrii creaturilor, impotriva origenismului platonizant. in timp ce acesta
socotea migscarea ca produs al picatului, sau al vointei unor spirite de a iesi din
unitatea lor preexistentd in Dumnezeu, iar corpurile si lumea materiald, ca pe o
inchisoare produsi de Dumnezeu spre pedepsirea lor, Sfintul Maxim consideri
miscarea ca mijloc dat de Dumnezeu creaturilor de la facerea lor, spre unirea lor
deplind cu El, adicd de la existenta daruitd, la existenta bunj, dobanditi prin con-
tributia vointei lor la actualizarea puterii lor de migcare in inaintarea realid spre
Dumnezeu, si apoi la vegnica existentd buni in Dumnezeu. Pe tot parcursul
migcdrii, dar mai ales la capitul ei in Dumnezeu, creaturile se bucurd de energiile
necreate ale lui Dumnezeu, adicd de desidvirsirea fiintei si puterii lor prin partici-
parea la plinitatea de viatd dumnezeiascd. Puterea datd noui de Dumnezeu are ca
scop actualizarea de citre noi in lucrare a puterii noastre naturale date noui tot de
Dumnezeu, actualizare care nu e decit miscarea imprimati noui si dirijatd de
vointa si de constiinta noastrd spre Dumnezeu, ca spre binele nostru propriu.

"Ratiunea (sensul) intreagi a intregii creatii a fiinjelor rafionale are trei mo-
duri: pe cel al existentei, pe cel al existentei bune si pe cel al existentei eterne.
Primul, sau existenta, e cel ce s-a diruit celor ce existd prin fiint4; al doilea, sau al
existentei bune, li s-a dat lor prin vointa lor deliberativi, ca unora ce se migci
dupi fire; iar al treilea, sau al vesnicei existente bune, li s-a diruit prin generozi-
tatea harului. Prin primul mod li se oferd puterea, prin al doilea lucrarea, prin al
treilea oprirea lucrdrii. Ratiunea existentei avind in mod natural numai puterea
spre lucrare, aceasta nu poate avea lucrarea deplind fird voingi deliberativi. Iar
ratiunea existentei bune, avind prin voinia deliberativd numai lucrarea puterii na-
turale, nu are aceastd lucrare deplind firi naturi. lar cea a vesnicei existente
fericite, circumscriind pe cele ale celor dinainte, adicd puterea primei ratiuni si
lucrarea celei de a doua, nu e nici intrinsecd existentelor ca putere, nici nu
urmeazd in mod necesar vointei deliberative..., ci e capatl lor, facind stabild firea
- In ce priveste puterea, §i vointa - in ce priveste lucrarea... Deci daci lucrarea se
va folosi de puterea firii - fie conform firii, fie contrar firii - va primi ca sfarsit fie
fericirea, fie nenorocirea, adicid existenta vesnici, in care, odihnindu-se sufletele...,
va lua sfirsit toatd miscarea. Iar ziua a opta, sau prima, mai bine zis unica §i ne-
sfarsita zi, este prezenfa neumbritd si atotstrilucitoare a lui Dumnezeu, care se va
ivi dupi oprirea celor ce se miscd. Acesta venind atunci intreg in fiin{a intreagi a
celor ce, prin libertate, s-au folosit bine de ratiunea existentei, le va procura
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vesnica existenti fericitd prin participarea la El, ca Cel ce singur este existent in
mod propriu, existent ca bine si vesnic existent. Iar celor ce s-au folosit prin liber-
tate de ratiunea existentei in mod contrar firii, le va repartiza, in loc de vesnica
existentd fericiti, vesnica existentd nefericit3"199,

Daci Dumnezeu Isi manifestd puterea in afari pentru a ridica la comuniunea
cu Sine, sau la bine, alte persoane, El Isi pune in lucrare, din atotputernicia Sa,
puterea pentru crearea unor persoane limitate In fiintd si in puterea lor naturald si
acordarea treptati a puterii Sale necreate, pe misura putintei lor de a se folosi de
ea, pentru a nu fi coplesite de ea. Aceasta e chenoza, sau coborirea lui Dumnezeu
in manifestarea puterii Sale. Pe de altd parte, fiintele create sunt minunate, cici
sunt capabile si primeascd pe Dumnezeu intreg in ele. Dumnezeu a ficut o fiinta
capabild si devinid dumnezeu prin har, o naturi capabili si fie, In acest scop,
natura unui ipostas divin.

Prin aceasta, Dumnezeu Se coboari si Se sliveste in mod liber, adici nesilit,
in manifestarile Sale, nici de o lege interioari, nici de una exterioari, pentru a da
subiectelor create putinta manifestirilor lor libere, putinta acceptirii libere 2 comu-
niunii cu Sine. Cici condifia comuniunii e libertatea celor ce o realizeazi. Chenoza
lui Dumnezeu e deci conditia extinderii comuniunii Sale interioare, ca Bine, cu alte
persoane decit Cele divine. Dar, pe de o parte, chiar aceastid coborire benevold in
vederea extinderii binelui sau comuniunii e semnul libertitii si al puterii Sale
absolute. Cici - potrivit credintei noastre - numai o Persoani absolutd poate aduce
la existentd din nimic persoane, care, desi create, sunt si ele absolute, putidnd si se
opuni in mod liber chiar Lui. Apoi in crearea unor astfel de persoane, intr-un anu-
mit sens absolute, se manifestd $i increderea lui Dumnezeu in atotputernicia Sa,
adici siguranta cd aceste persoane nu-I vor periclita atotputernicia, dati fiind abso-
lutitatea Sa prin fiintd, spre deosebire de aceste persoane, care sunt absolute prin
participarea la El, pe baza vointei Lui!10.

Pe de altd parte, chenoza acceptatd de Dumnezeu nu este o stare identici,
definitivi. Dumnezeu coboari la creaturi, ca si le urce tot mai sus spre Sine si deci
cumva §i El urcid la acordarea unor grade tot mai inalte de putere, deci de mani-
festare a puterii Sale. Rezerva eternd a acestor diruiri mereu mai inalte este atot-
puternicia Sa. Astfel, puterea datd de Dumnezeu creatiet, avind ca scop urcusul ei
spre participarea directd la puterea Lui necreats, sau la energiile Sale, e si ea o
conditie a relatiei atotputerniciei lui Dumnezeu cu creatia, fiind §i ea solidara cu
timpul $i cu spatiul.

Puterea limitatd, ca sursd a miscidrii mereu mai ridicate a creaturii spre
Dumnezeu Cel infinit, isi va gisi implinirea, pe care nu o poate ajunge in ea Insagi
- ca i timpul §i spatiul, in care se efectueazi aceasti miscare - atunci cind

109. P. G. 91, col. 1392.
110. Un dumnezeu care s-ar teme de creaturd n-ar mai fi Dumnezeu.
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Dumnezeu insugi Se va darui intreg creaturii, mai presus de miscarea ei. Atunci ea
va participa la viata si deci la puterea nelimitatd a lui Dumnezeu, fird a se confun-
da cu El, avind mereu constiinta cd se bucurid de El, atat cit e cu putintd creaturii,
adici prin participare, nu prin fiinti.

¢. Accentul pus in Risdrit pe Dumnezeu ca atottiitor §i mai putin ca atotputer-
nic. Manifestind puterea Sa in forma si in gradul acomodat conducerii creaturii
spre deplina comuniune cu Sine, Dumnezeu e numit in traditia crestinismului
risidritean cu preferintd "Atottiitor". Dumnezeu isi manifesta din rezerva infinitd a
atotputerniciei sau supraatotputerniciei Sale atdta cdt e necesar conservirii, man-
tuirii si conducerii creaturii la desavirsirea comuniunii ei cu El. El nu-$§i manifests
atotputernicia Sa in mod capricios. Termenul de "Atottiitor", preferat in Biserica de
Risidrit, tine s4 sublinieze cd atotputernicia lui Dumnezeu, In raportul ei cu lumea,
a iesit din starea indeterminati si s-a definit voluntar si din iubire fatid de ea ca
putere la nivelul suportabil de lume si in favorul ei, nu si contra ei.

in Bisericile din Occident termenul de "Atotputernic" s-a mentinut legat de
ideea ci Dumnezeu ar putea lucra si contra lumii, daci nu pentru nimicirea ei, cel
putin pentru continua limitare si dominare a ei, pentru a sustine in ea continuu
constiinta nimicniciei ei. Dacd In doctrina risiriteand atotputernicia lui Dumnezeu
e sursa de Indumnezeire a creaturii, deci de comunicare a puterii dumnezeiesti
citre fipturd, in Occident, atotputernicia s-a conceput mai mult ca un mijloc de
apirare a lui Dumnezeu impotriva creaturii. Catolicismul a tras de aci concluzii
pentru dominarea statelor i a societitii umane de citre Bisericd, iar protes-
tantismul, pentru afirmarea eficientei exclusive a lui Dumnezeu impotriva oricarei
eficiente umane, vidzuti totdeauna ca picat (Alleinwirklichkeit und
Alleinwirksamkeit Gottes). Mantuirea insisi e vizutd ca o satisfactie adusid onoarei
lui Dumnezeu pentru jignirea ei de citre oameni, sau ca imblanzirea miniei lui
Dumnezeu.

in Biserica din R4s4rit Dumnezeu e slavit pentru darurile ce le d4 omului, spre
indumnezeirea lui. Risiritul ortodox, continuator al gindirii patristice, a pus accen-
tul pe bunitatea sustinitoare, ocrotitoare si ajutitoare a lui Dumnezeu (Dumnezeu
ca scipare, ca acoperidmint), pe incurajarea implinirii ndzuintelor si virtualitatilor
umane, pe increderea in ele, pe respectul libertitii umane. Mintuirea e vizuti ca o
noul coborire a vietii dumnezeiesti in oameni, ca deschiderea perspectivei
deplinei lor impirtisiri de Dumnezeu, prin inviere si indumnezeire.

De aceea, pe cind crestinismul apusean a exercitat mai mult o frina
neincrezitoare in calea omenirii spre progres, Bisericile ortodoxe au sprijinit tot-
deauna nizuintele spre progres ale popoarelor. In Rasaritul crestin s-a pus in relief
ideea unui Dumnezeu energetic si diruitor, Care comunicd oamenilor energii
mereu mai inalte pe mdisura cresterii lor, pentru a-i duce mereu la trepte mai
inalte, deci in favorul lumii si in vederea conducerii ei spre desivirgire. Risaritul



INVATATURA CRESTINA ORTODOXA DESPRE DUMNEZEU 155

crestin a pus accentul mai mult pe iubirea lui Dumnezeu fati de lume, din vointa
de a o conduce la deplina comuniune cu El in iubire, pe cand crestinismul occi-
dental, mai mult pe atotputernicia lui Dumnezeu, care vrea si tini lumea in
respectul de El. La rindul siu domnia lui Hristos nu s-a scos in Risarit niciodati
din legdtura cu bunitatea Lui. Ea a fost vizuti in mod paradoxal ca domnia
*Mielului injunghiat" (Apoc. 5, 12-13), asa cum termenul de "Atotiitor" a fost aso-
ciat cu cel de "Pirinte", bun, blind si familiar.

Paul Evdokimov deduce aceastd relatie pirinteascd a fui Dumnezeu cu lumea,
din relatia Lui ca Tatd, cu Fiul Sau. Astfel, lumea se explici prin iubirea din
Iduntrul Sfintei Treimi. El zice: "Cuvantul lui Dumnezeu ne face si ne gindim
dintr-odati la o fiin{4 care are toate puterile, ceea ce pune pe primul plan atotpu-
ternicia Sa; totusi ea nu e niciodatd atotputernicia pur si simplu, firi obiect. Noi
spunem: "Cred intr-unul Dumnezeu, Tatil atottiitorul", "Cred intr-unul Dumnezeu,
Fiacitorul cerului si al pimantului'. In aceste marturisiri, atotputernicia dum-
nezeiasca este calificati imediat ca parinteasca. inainte de orice si in mod esential
Dumnezeu este Tati, si numai dupi aceea este facitor, judecitor si ceea ce este la
inima sperantei crestine: Mintuitor si Mingiietor. Este acestea pentru ci este si
Tatd. Astfel, dacd in centrul viziunii privitoare la Dumnezeu se plaseazi paterni-
tatea divind, sau comuniunea eternd intre Tatdl si Fiul, in centrul revelatiei se
plaseazi comuniunea intre Dumnezeu-Tatil si omul, copilul Lui. Tema esentiald a
mantuirii este infierea"!11,

in crestinismul rasaritean sensul mintuirii e determinat si el de iubirea
intertreimicd a lui Dumnezeu. Hristos S-a ficut om ca si-l ridice pe acesta in
comuniunea iubirii treimice, ca si-l indumnezeiasca; iar aceasta nu se realizeazi
printr-o fortare externi, care si-l infricoseze pe om, ci prin iubirea coboritoare.

in solidaritate cu aceasta, In Biserica de Rasirit s-a considerat puterea
duhovniceascd ca o mai mare §i ca o mai directd putere a lui Dumnezeu, decit cea
fizici sau lumeasci. Ea e insotitd de o chenozi in ce priveste puterea externi.
Sfintul Apostol Pavel zice: "Domnul mi-a zis: "iti este de ajuns puterea Mea, cici
puterea Mea se desidvarseste in slabiciune". Deci foarte bucuros mi voi luda mai
ales intru neputintele mele, ca s locuiascd in mine puterea lui Hristos" (2 Cor. 12,
9). Puterea duhovniceasci e atit de mare in comparatie cu cea fizic, incit o poate
coplesi pe aceasta, producind efecte pe care aceasta nu le poate produce, pentru
cd aceea este putere direct dumnezeiascd. De aceea minunile produse de aceasti
putere se numesc pur $i simplu "puteri”, ca efecte ale unei puteri superioare, sau
ale puterii directe a lui Dumnezeu, puterea fizici fiind numai un rezultat indirect al
aceleia. "Atunci a inceput lisus sa mustre cetatile in care se ficuserd cele mai multe
minuni ale Sale" (Mt. 11, 20; Lc. 10, 13; Mt. 13, 54, 58; Mc. 6, 2, 5, 14; Mt. 14, 2: Lc.
5,17, 19; 9, 1; Fapte 3, 12, 8, 13; Gal. 3, 5).

111. La femme er le salut du monde, p. 147.
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De aceea Sfintul Maxim Mirturisitorul intelege prin miscarea, pe care o
socoteste ca drum spre Dumnezeu, miscarea de induhovnicire a omului, miscare
prin care omul sporeste prin intdrirea puterii Duhului asupra pornirilor inferioare.
Treptele ei sunt: purificarea de patimi, sesizarea nepitimasa a sensurilor sau a
ratiunilor divine ale lucrurilor si intelegerea lui Dumnezeu Intr-un act simplu, care
e in acelasi timp unirea deplind cu El. Cresterea spiritului uman in putere e o
crestere etici, pentru ci cresterea in existentd e o crestere in bine, dat fiind c¢d nu
se poate apropia cineva de Dumnezeu ca sursi a puterii daci nu-L iubeste ca bine.

in viata viitoare aceasti putere duhovniceasci, sau in bine, sau in iubire, care
nu e atdt o putere a omului cit a lui Dumnezeu, care a umplut pe omul ce a urcat
spre Dumnezeu prin treptele enuntate, va coplesi cu totul puterea fizicd si va des-
fiinta pe cea lumeasci, care a luat uneori o atitudine contrard lui Dumnezeu.
"Dupi aceesq, sfarsitul, cind Domnul va preda impiritia lui Dumnezeu si Tatalui si va
desfiinta orice domnie, orice stipanire si orice putere” (1 Cor. 15, 24). Asa cum timpul
si spatiul vor fi coplesite de eternitate si de supraspatialitatea spirituald, asa va fi
coplesitd si puterea fizicd §i lumeascd de puterea Duhuiui dumnezeiesc devenit pro-
priu omului. intreaga fiint3 creati va deveni purtitoare a energiilor necreate.

Fiinta divini, ca fiintd supremd, nelimitatd si de sine existenti, e sursa ultimi
si inepuizabili a tuturor energiilor; sursa unor energii infinite si ca atare cauza
oricarui fel de putere creati. '

Prin Insusi faptul ci aduce la existentd diferite substante ipostaziate,
Dumnezeu di acestora si o putere a lor. Precum toate substantele sunt legate
intr-o unitate intre ele, si cu Dumnezeu - avind originea lor in esenta divini -, tot
asa sunt legate si puterile lor intre ele si cu puterea divini, prin originea lor in
puterea esentei divine. Dionisie Areopagitul zice: "$i nu e nici una din existente lip-
sit4 de pidstrarea si imbritisarea conservatoare a puterii dumnezeiegti. Cici ceea ce
nu are nici o putere, nici nu este, nici nu este ceva, nici nu are vreun loc undeva*112,

Energia infinitd a esentei divine este spirituali. Ea e capabili de aceea si
copleseascd orice putere fizici, orice putere creati. Dar ea o face aceasta treptat
prin spiritul uman, intdrind energia acestuia treptat cu energia Sa necreati.

Daci Dumnezeu a putut crea din nimic orice alti substantd cu puterea ei
corespunzitoare, cu atit mai mult poate coplesi toatd substanta creatd si puterea
ei, cu puterea Lui spiritual¥, prin mijlocirea spiritului uman. Sfantul Maxim Mirtu-
risitorul insistd mult asupra faptului ci omul e inelul de legiturd unificator al lumii
si al lumii cu Dumnezeull3. El e aceasta prin faptul ci supune in sine puterea
fizici si In parte pe cea biologici spiritului, adici o spiritualizeazi. Prin cunoastere
el cuprinde in spiritul sdu universul. Dar adevirata spiritualizare a naturii ar rea-
liza-o cdnd ar actualiza toate puterile spiritului siu prin energiile Duhului dum-

112. De divinis nominibus, cap. VIII, § V; P, G. cit., col. 8§93.
113. Ambigua; P. G. 91, col. 1305.
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nezeiesc. Aceasta a realizat-o In mod culminant Hristos, iar din puterea lui Hristos
o pot face aceasta si cei ce se unesc cu El prin credinti si vietuiesc ca EL

d. Puterea lui Dumnezeu aritati in mod culminant in Invierea lui Hristos.
Biruinta deplini a puterii spirituale divine asupra naturii s-a realizat in invierea i
Hristos. Karl Rahner a atras atentia asupra faptului ci Invierea lui Hristos e
implinirea aspiratiei dupa biruintd a spiritului asupra legilor automate ale naturii,
aspiratie siditd in persoana omului, fapt numit de el “temeiul transcendental al
invierii", sau "speranta transcendentald a invierii". in aceasts aspiratie si capacitate
"transcendentald" pentru biruirea naturii prin spirit e dat temeiul chiar pentru o
"hristologie transcendentala*114.

invierea lui Hristos se incadreazi in orizontul existentei noastre, care consti in
faptul cd noi trdim in tensiunea spre desidvarsire. "Omul este fiinta care triieste in
asteptarea viitorului, care e desdvarsirea". Speranta transcendentald a invierii este toto-
dati "orizontul intelegerii experientei credintei privitoare la invierea lui lisus"!15.

Invierea implineste asteptarea siditi in fiinta umani, pentru faptul ci ea face
capabidd persoana umani pentru o comuniune desivirsitd i eterni a ei cu
Dumnezeu, Persoana supremi, si cu semenii sdi, depdsind toate restrictiile impuse
acestei comuniuni de naturd in starea ei pimanteascid. Ea face posibild o intimitate
interpersonald desdvarsitd si eternd datoritd spiritualizirii depline a materiei,

in Hristos, Fiul lui Dumnezeu Se face purtitorul iubirii desivirsite treimice
citre oameni §i al iubirii umane ridicate la capacitatea rispunsului desdvirsit la
aceastd iubire. lar in stare de inviere, El extinde neimpiedicat acest dialog
desavarsit divino-uman al jubirii, realizat in El insugi, atrigindu-ne si pe noi in el.
in Hristos, omul a primit puterea de a iubi pe Dumnezeu intr-o unici iubire cu
Fiul lui Dumnezeu cel Unul-Niscut si de a iubi pe ocameni cu iubirea lui
Dumnezeu. lar in starea Lui de inviere aceastd putere ni se comunici noui,
urmand sd ne-o insusim deplin in starea noastrd de inviere.

Iubirea aceasta, care a trecut prin jertfa supremd, a fost "puterea" spirituali
care L-a inviat pe Hristos, sau care a biruit legile Invartosate ale naturii. $i "pu-
terea" aceasta ne va invia si pe noi (1 Cor. 15, 43). Prin faptul ci e rodul iubirii si
chipul realizat al jubirii depline, starea de inviere e viata adevidrati. "Vom fi vii cu
El prin puterea Lui cea citre noi" (2 Cor. 13, 4). E minunati puterea lui Dumnezeu
iradiatd in creatie. Dar aceasta ar rimine ambigui si lipsitd de un sens clar daci ar
rimine etern supusi insuficientelor ce o apasi actualmente. Puterea lui Dumnezeu
se arat4 infinit mai mare §i mai plini de sens prin Inviere. Dumnezeu va umple
lumea aceasta de slava Lui necreati cind va investi-o cu nemurirea si o va face
mediu striveziu al adincimii Sale nesfirsite de viati si de sensuri.

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

115. K. Rahner-W. Thiissing, op. cit., p. 39.



158 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

C

Atributele lui Dumnezeu legate de spiritualitatea Lui
§l participarea creaturii la ele

"Dumnezeu este Duh" (In. 4, 24). Esenta dumnezeiascd este esen{i spirituali.
Aceasta nu Inseamni numai nematerialitate, ci $i suport de atribute spirituale:
suport de cunoastere, de dreptate, de puritate, de iubire.

Iar atributele legate de existenta divind au un caracter spiritual, pentru ci
insdsi existenta divind, ca existentd supremi, este o existentd spirituald, Dar
atributele direct spirituale pun In mod deosebit in lumind caracterul de Duh al
esentei divine.

Atributele legate de spiritualitatea lui Dumnezeu sunt $i mai greu de inteles,
adici si mai apofatice decit cele legate de existenta Lui. C4ci daci existenta si
atributele legate de ea pot fi concepute dintr-un punct de vedere formal - si ca
deosebindu-se de existenta si de atributele creaturilor legate de ea, prin eliberarea
lor de aspectul de insuficienta si de dezvoltarea formali ce-l au cele din urma -
atributele spiritualitagii lui Dumnezeu redau un continut asemindtor, dar nu identic
cu al creaturilor dotate cu spiritualitate.

Dar, cine poate pitrunde in bogitia infinita a continutului vietii spirituale a lui
Dumnezeu? Si cine-L poate defini, cdnd chiar continutul vietii spirituale a crea-
turilor dotate cu spiritualitate este atit de complex si de imposibil de definit exact,
mai ales cind e vorba ca o astfel de creaturi si cunoascd nu numai continutul ei,
ci §i pe al alteia de aceeasi naturd?

Cici spiritualitatea e continutul cel mai propriu persoanei. lar persoana nu e
cunoscutd decit in misura In care ea se descoperi §i in care ea se poate descoperi
si poate fi inteleasd de altele. E un continut sub paza unei libertdti proprii. "Ci pre-
cum s-a scris: cele ce ochiul nu le-a vizut si urechea nu le-a auzit si la inima omu-
lui nu s-au suit, pe acelea le-a gitit Dumnezeu celor ce-L iubesc pe El. lar noui ni
le-a descoperit Dumnezeu prin Duhul Siu, findcd Duhul toate le cerceteazd, chiar
si addncurile lui Dumnezeu. Cici cine dintre oameni stie cele ale omului, decat
duhul omului, care este in el? Asa si cele ale lui Dumnezeu nimeni nu le-a cunos-
cut, decdt Duhul lui Dumnezeu" (1 Cor. 2, 9-11).

De aceea Sfintii Pirinti spun ci noi cunoastem in general ci Dumnezeu este
infinit (un atribut formal al existentei Lui, am zice), dar ce este aceasti infinitate
(continutul ei spiritual) nu stim. Cunoastem chiar atributele legate de spiritualitatea
lui Dumnezeu ca infinite, cici existenta Lui este infinitd sub toate raporturile, dar
nu cunoastem continutul concret al infinitdtii acestor atribute.
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1. Atotgtiinta i intelepciunea lui Dumnezeu
§i participarea creaturilor rationale la ele

a. Atotgtiinta lui Dumnezeu. $tim ci Dumnezeu cunoaste totul, dar ce este
acest tot §i cum il cunoaste, nu stim. Dionisie Areopagitul atribuie lui Dumnezeu in
mod Imbinat cunoasterea tuturor $i depisirea oricdrei cunoasteri. "Desi Scriptura
spune ci Dumnezeu cunoaste toate $i nimic nu scapi cunoasterii Lui, dar precum
am spus adeseori, cele dumnezeiesti trebuie si fie intelese in mod demn de
Dumnezeu. Deci nu putem s3-1 atribuim lui Dumnezeu minte si cunoagstere senzo-
riald, decit prin depigire, nu prin lipsi. La fel, nu-I putem atribui rationalitate Celui
mai presus de ratiune, sau desdvarsire, Celui mai presus de desivirsire si anterior
oricidrei desavirsiri. De asemenea, consideram lumina neapropiatd ca fiihd
intuneric nearitat $i nevizut prin depisirea luminii vizute"16, Dumnezeu este in
acest sens "minte neinteleasi" si "cuvﬁnt negréit"lu.

Dumnezeu nu intelege ca noi, nu gindeste ca noi, nu cunoaste ca noi, ci
intr-un mod mai presus de noi. In acest sens, {i negdm aceste activititi spirituale.
Dar El e cauza acestor activiti{i ale creaturii si de aceea 1 le atribuim iIntr-un sens
care depigeste intelesul lor cunoscut de noi. "Vino si liudim, daci vrei, viata cea
buni si eterni, si ca inteleaptd si ca intelepciunea de Sine, mai bine zis ca suportul
intregii intelepciuni, aflitor mai presus de toatd intelepciunea. Cici Dumnezeu nu
este numai supraplin de toatd intelepciunea si intelegerea Lui nu are numir, ci e
asezat mai presus de orice ratiune, minte §i intelepciune"ns.

Astfel noi participam si la cunoasterea lui Dumnezeu si crestem incd de la
cunoasterea rationald, in baza ratiunii date de Dumnezeu, la o cunoagtere apropi-
atd de a Lui, prin unirea cu El

O deosebire intre felul cum cunoaste Dumnezeu si felul cum cunoastem noi
consti in aceea cd El le cunoaste toate in Sine insusi, in calitatea Sa de cauzi a lor.
"Mintea dumnezeiascd cuprinde toate printr-o cunoastere ce depiseste toate,
avind de mai inainte in Sine cunostinta tuturor, in calitate de cauzi"ll9, "Le
cunoaste toate celelalte din liuntrul S3u, si, ca si zic aga, din originea lor si
mergind la esenta lor. Cici mintea dumnezeiascd stie despre existente nu afland
de la existente; ci ea are de mai inainte, din Sine si In Sine, in calitate de cauzi,
stiinta $i cunostinta tuturor in esenia lor, prin faptul cd a conceput-o pe aceasta de
mai inainte"120,

Teologia occidentald s-a incurcat in discutarea chestiunii dacd exista o deose-
bire intre cunostinta ce o are Dumnezeu despre Sine §i cea despre creaturi, Karl

116. Op. cit., col. 869.
. 117. De divinis nominibus, cap. 1, § I; P. G. cit., col. 588.
118. Op. cit, cap. VII, § I; col. 865.
119, Op. cit, cap. VII, § 1I; col. 869.
120. Ibid.
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Barth sustine ci cunoagterea lui Dumnezeu privitoare la creaturi este finiti, intrucat
acestea sunt si ele finite, in vreme ce cunostinta referitoare la Sine Tnsusi este
infinit, fiind si El infinit!?!, Dimpotrivi, teologia catolici sustine ci atit cunostinta
lui Dumnezeu referitoare la Sine, cit si cea referitoare la fipturi este infinitd, caci
orice act al lui Dumnezeu este infinit, deci si intelegerea (intellectus infinitus, dupi
definitia Conciliului Vatican D22, Dificultatea pentru amindous rispunsurile sta in
faptul ci separid cunoasterea lui Dumnezeu referitoare la fipturi, de cunoasterea
Lui referitoare la Sine insusgi.

Dionisie Areopagitul nu separd aceste doud cunoasteri. El zice: "Deci nu are
Dumnezeu o cunostintd a Sa proprie, si 0 alta care imbritiseazd in mod comun
toate cele ce sunt. Cici cunoscidndu-Se pe Sine Insusi, cauza tuturor, nu va ignora,
printr-o skibire a preocupirii, cele ce sunt de la El, sau ale Lui. Astfel Dumnezeu
cunoaste cele ce sunt nu prin vreo cunoastere a lor, ci a Sa"123, ;

Dar cunoscind creaturile, Intrucit Se cunoaste pe Sine drept cauza lor, El nu
detaseazi intregul continut al existentei Sale, de calitatea Sa de cauzi a lor. Astfel,
in cunoasterea lui Dumnezeu referitoare la lucruri e implicatd cunoasterea exis-
tentei Sale, Cdci numai existenta Sa intreagi este o explicare suficientd a sensului
lor. El vede creaturile in lumina intreags, incomprehensibild pentru noi, a
existentei Sale.

Spre deosebire de El, noi detasim cunoasterea lucrurilor, de cunoasterea lui
Dumnezeu. Sau, cind Incepem si unim aceste doui cunoasteri, nu cunoastem pe
Dumnezeu decit in calitate de cauzi a lucrurilor, nu si ceva din El insusil?4. Dar
pe treptele superioare ale vietii spirituale cunoastem gi noi mai mult din
Dumnezeu, ca in viata viitoare s¥-L cunoastem deplin (1 Cor. 13, 12), pentru ci
ne-am unit deplin cu El, pentru ci El este intreg in noi intregil2>,

Astfel, noi nu putem cunoaste, in viata aceasta, cu exceptia celor deveniti
sfini, nici creaturile in mod deplin, cum le cunoaste El; adici nici cunostinta
noastri referitoare la lucruri nu e identicd cu cunostinta Lui referitoare la ele. Cici
detagind lucrurile de cunostinta lui Dumnezeu, sau de toati cunostinta Lui, nu
cunoastem nici lucrurile in deplinitatea sensului lor.

in general Piringii risiriteni declari ci cunoasterea deplini este unire intre cel
ce cunoagte si cel cunoscut, precum ignoranta este cauzi de separare, sau efectul
separirii. Dionisie Areopagitul zice: "Cunoagterea este factorul unificator al celor ce
cunosc si al celor cunoscuti, iar ignorarea este cauza schimbirii continui i a
despirtirii celui ce ignori, datoritd hui insusi". De aceea cunoscdnd in viata viitoare
in mod desivarsit pe Dumnezeu, vom fi si uniti cu El, in mod statornic!26,

121. Dogmatik, cit., p. 622.

122. Ludwig Ott, Grundriss der Dogmatik, Herder, 1952, p. 44.
123. De divinis nominibus, cap. VII, §1I; P. G. cit,, col. 861 C.
124. Sfintul Maxim Mianurisitorul, Ambigua; P. G. cit,, col. 1216.
125. Ibid., col. 1240.

126. De divinis nominibus, cap. VII, § IV; P. G. cit., col. 872 D.



INVATATURA CRESTINA ORTODOXA DESPRE DUMNEZEU 161

in sensul acesta, cunoasterea de Dumnezeu pe care o au, dupd Dionisie
Areopagitul, cei progresati spiritual prin iesirea din ei, nu poate fi socotitid egald cu
conceptia ¢ Dumnezeu e dincolo de orice putintd de apropiere, intr-o transcen-
denti total inaccesibild, cum afirmi Hans Urs von Balthasar!??, Cici unirea
inseamnd atit accesibilitatea lui Dumnezeu, cit si persistenta ca persoand a celui
ce se uneste cu El. Ea inseamnd numai cd mintea omeneasci trebuie si piArdseasci
puterile sale creale, pentru a se uni cu Dumnezeu, cici puterea pentru aceastd
unire vine numai de la Dumnezeu. O spune aceasta Dionisie Areopagitul: "Trebuie
stiut ¢4 mintea noastrd are puterea de a intelege, prin care contempli cele inteligi-
bile, dar unirea prin care se uneste cu cele de dincolo de ea depigeste firea mintii.
Deci, cele dumnezeiesti se infeleg prin aceastd unire, nu prin noi, ci prin iesirea
totald a noastrd din toate ale noastre, devenind intregi ai lui Dumnezeu. Cici e mai
bine si fim ai lui Dumnezeu decit ai nostri. Fiindcd in felul acesta vor fi date si
cele dumnezeiesti celor ce au devenit ai lui Dumnezeu"128,

Conceptia aceasta despre cunoagtere prin unire $i despre progresul nostru in
ea ca progres in unire, este solidard cu infelegerea timpului ca drum spre eterni-
tate, spre unirea cu Dumnezeu in iubire. Progresul in iubirea de Dumnezeu e pro-
gresul in unirea cu El, iar acesta e progresul in cunoasterea lui Dumnezeu si a
creaturilor, padni la cunoagterea lor deplini in unirea i iubirea deplini, echivalentd
cu *viata de veci' (In. 3, 16).

b. Cunoasterea lui Dumnezeu prin unire presupune caracterul de persoani al
celui ce cunoaste si al lui Dumnezeu. Vrem si mentionim mai intdi ¢4 acest fel de
cunoagtere prin unirea care nu confundi, pe care o are atait Dumnezeu referitor la
creaturi, cat si creaturile referitor la Dumnezeu, implicid caracterul de persoani al
lui Dumnezeu si al celor cunoscuti de El, prin faptul ci si ei Il cunosc pe EL. O
cunoastere a lucrurilor presupune si ea o iesire din sine a celui ce cunoaste. Dar
mai mult, aceasta presupune si o iesire spre alte persoane. Ele ajung astfel si
posede lucrurile In comun prin cunoastere. Cu lucrurile insi nu se realizeaza o
unire la care si contribuie si ele, cici ele n-au un plan liber, al profunzimii, .
deosebit de planul suprafetei, pe care ele sa-l poatd tine ascuns in mod voluntar; si
deci nu se cere un progres spiritual in jubire, pentru a le cunoaste aceasta profun-
zime. Cu o persoani insd trebuie si se uneascid o altd persoani in jubire pentru a
o cunoaste din launtrul ei, asa cum se cunoaste ea insisi, si pentru a se imbogiti
amindoui prin aceasti cunoastere. Desigur Dumnezeu e unit $i cu lucrurile In
cunoasterea Sa referitoare la ele chiar mai mult decat noi, in calitate de cauzi a lor.
Dar El nu e unit cu lucrurile printr-o unire reciproci. Ci e unit cu ele, ca fiind
unele ce poartd pecetea noastrd asupra lor, sau pecetea relatiei personale dintre El
si oameni. Numai prin aceasta ele nu se pierd nici In Dumnezeu, nici in oameni.

127. Kosmische Liturgie, Einsiedeln, 1961, ed. II, p. 40.
128. De divinis nominibus, cap. VII, § I; P. G. cit. col. 865-868.
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A doua concluzie care rezultd din faptul ci nu existd cunoastere deplind in
afara uniunii in jubire intre cel ce cunoaste si cel cunoscut - cd deci nici distanta
de realitatile personale cunoscute, nici singuritatea totala nu oferd putinta unei
cunoagteri depline - este ¢4 Dumnezeu are o perfectd cunoastere de Sine, Intrucat
e intreit in persoane. Cunoasterea deplinid este totdeauna si iubire si ca atare e
indreptatd spre altd persoand. Cunoasterea de sine a unei alte persoane nu-i di
bucuria iubirii pentru ceea ce ea cunoaste. Dumnezeu implineste conditia
cunoasterii personale perfecte, prin Treimea Persoanelor divine deplin unite.

Cunoasterea este in ultima analizi referirea iubitoare a unui subiect la un alt
subiect. Chiar prin referirea la un obiect, subiectul cunoscitor se refera indirect la
un alt subiect. Si numai in aceastd referire se realizeaza si cunoasterea de sine.
Numai prin aceastd referire se cunoaste pe sine gi se actualizeazi pe sine ca
subiect. Dumnezeu are un astfel de pol de referin{d perfectid in Sine insusi. El Se
referd la Sine Insusi ca la alte persoane si aceste persoane se referd una la alta in
mod reciproc, perfect. Tatdl Se cunoaste in referirea Sa la Fiul, cunoscind pe Fiul,
cunoscindu-Se in Fiul, in miscarea Sa continua spre Fiul care e in Sine insusi, si in
migcarea continud a Fiului spre Tatal. Cunoasterea perfectd sau atotstiinta perfecta
a lui Dumnezeu constid in faptul ci fiecare Persoana divinid cunoaste pe Cealalta in
Sine insisi, dar in calitatea Ei de altd Persoani. Prin aceasta, fiecare Persoani Se
cunoaste si Se actualizeazi perfect si etern pe Sine insdsi. Aceasta, datoriti interio-
ritatii dinamice reciproce a Persoanelor, sau aga numitei perihoreze. Dar interiori-
tatea aceasta nu trebuie inteleasd dupa dseminarea interioritatii fizice. Ea consta in
faptul ca fiecare Persoani este deschisi intentionat Celorlalte si indreptati spre Ele,
intr-o iubire totala si infinit4, si cd nu tine nimic pentru Sine, ci e predati intreagi
Celorlalte. E o perihorezi spirituald totald si infinitd a iubirii constiente.

in cunoasterea reciprocd a Persoanelor treimice ca subiecte infinite, in
Dumnezeu, odata cu eternitatea, este dati baza pentru posibilitatea cunoasterii
altor subiecte, deci si pentru crearea lor, a unor subiecte limitate in ele insele.
Dumnezeu coboari prin jubirea Sa cunoscitoare la interioritatea in subiectele cre-
ate limitate; dar in acelasi timp le ridicd prin iubirea Sa la interioritatea lor in El,
deschizindu-le drumul spre cunoasterea Lui.

Dat fiind ci izvorul acestei actiuni a lui Dumnezeu std in comuniunea Lui
treimici, Sfiantul Isaac Sirul zice: "Soarele care lumineaza in cel ce se curiteste este
lumina Sfintei Treimi"12%. _

Nimic nu se intelege fira Sfinta Treime. Sfintul Grigorie de Nazianz numeste
de aceea pe Dumnezeu un soare intreit cu o unici strilucire: "Nu se taie prin
vointd, nu se imparte prin putere... ci e neimpdirtit in cei imp4rtasiti... $i ca o unici
amestecare a luminii in trei sori ce se cuprind reciproc'30. Daci nu ar fi trei sori,

129. Tk eVpeSévia koyntikk, Atena 1895, p. 177.
130. Cuv. V Teol; P. G. 36, col. 149.
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nu ar fi nici o stralucire. Un singur soare nu ar mai straluci. "Cidci daci ai scoate pe
unul din trei, ai suprima totul, mai bine zis ai cidea din totul"!3!, Daca intre
esentele create unele sunt "minti" subzistente fard trupuri (ingerii), altele, cu
trupuri, Dumnezeu este "Mintea" supraesentiald, identicd oceanului de lumina in
care nu existd nici un intuneric, sau subiectul supraesential care "locuieste in lumi-
na neapropiatd" omului, acoperit de Intunericul transcendentei (cf. 1 Tim. 6, 16).

Dionisie Arcopagitul spune ca lumina isi are izvorul in existenta supraexis-
tentd i supraesentiald a lui Dumnezeu. Supraexistenta lui Dumnezeu implica lumi-
na care e un grad mai mare al existentei ce decurge din Dumnezeu'32. Cici lumina
uneste si desavirgeste si Intoarce pe toate la Cel ce, existind In mod supraexistent,
e izvorul ei, umplindu-le de una si aceeasi lumini unificatoare, precum ignoranta
separi, desfigureaza si slibeste existenjal33,

Numai aceastd deplind unitate $i cunoastere treimicid explica bucuria lui
Dumnezeu de a cunoaste si alie persoane, iubindu-le, si bucuria acestor alte per-
soane de a cunoastz pe Dumnezeu si de a se cunoagte intre ele, prin unirea fard
confuzie, prin "extazul" lor, adici prin iesirea din ele. Daci n-ar fi iubirea treimici,
n-ar fi cunoastere in Dumnezeu si n-ar fi nici posibilitate de cunoastere $i de iubire
intre El si persoanele create. N4zuinla cunoasterii vine din iubirea interpersonali,
iar aceasta vine din Sfinta Treime. Etimologia cuvintului latin cognosco (cum +
gnosco) aratd cid oamenii gi-au dat seama din timpuri strivechi despre caracterul
interpersonal al cunoasterii. Acelasi lucru ni-l atesti si cuvantul "con-gtiinta". Eu nu
mi cunosc pe mine fard o relatie cu ceilalti. in ultima instantd eu cunosc sau sunt
constient de mine in relafie cu Dumnezeu, Lumina cunoasterii mele privitoare la
lucruri, sau la mine insumi, se proiecteaza peste chipul uman comunitar din comu-
niunea personald supremi. Nu suntem constienti de noi insine decit In relatie cu
altul si, in ultima instanta, in fata lui Dumnezeu. Eu-ul singur n-ar mai avea
congtiintd; prin constiinid, el stie de un "loc" spiritual al sdu in relatie cu altii. in
congtiinja de sine el sporeste odatd cu sporirea in cunoasterea de sine, iar aceasta
sporeste odatd cu sporirea in cunoagterea lui Dumnezeu si a semenilor sdi si a
lucrurilor. ‘

Al treilea lucru care rezultd din intelegerea cunoagterii drept unire este
urmitorul: faptul ca creaturile rationale au de parcurs un progres pini la interiori-
tatea deplind intre ele si in Dumnezeu si pina la cunoasterea deplind a Lui si a
lucrurilor Lui de citre ele, este dat in paradoxul ci, pe de o parte, Dumnezeu e
unit deplin cu creaturile de la inceput si deci le cunoagte deplin, in calitatea Sa de
cauzi a lor; pe de alta, El nu e unit cu ele, intrucat nici ele din partea lor n-au rea-
lizat unirea sau interioritatea reciproca cu El, si deci nici El nu a realizat din partea

131. Ihid,, col. 148.
132, De divinis nominibus, cap. IV, § 1II; P. G. cit,, col. 697 A.
133. Op. cit, cap. IV, §1I; P. G. cit,, col. 701 B.



164 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

Sa deplin starea de interioritate reciproci cu ele; in consecintd nu le vede deplin
realizate pe drumul pe care ele 1l parcurg spre aceasta tinti.

Unirea lor deplind cu El si a Lui cu ele o vede in sfarsitul lor, care pentru El e
prezent. Dar concomitent cu aceastd unire i deplinitate vazutd in sfarsitul, sau in
tinta lor, El vede si o anumitd distant4 si o nedeplindtate actuali a lor. Prin aceasta,
El vede cum chipul deplinatitii si al unirii lor totale cu Dumnezeu se aflid in ele ca
o potentd care le conduce treptat spre actualizarea unirii cu El si a deplinitatii lor
finale. Dumnezeu vede creaturile pornite pe acest drum, deci intr-o anumitd unire
realad cu El si deci pe drumul actualizirii lor depline si al unirii totale cu El, inci
din momentul in care ele 1l cunosc ca pe simpla cauzi a lucrurilor. Iar aceasta e
totdeauna si o credintd in El.

Altceva este insd cu cei ce nu-L admit in nici un fel pe Dumnezeu, deci nici in
calitate de cauza. Ei sunt Intr-o totala ignoranta si deci o despdrtire voitd de El Ei
nu mai au prin vointd nimic din Dumnezeu, cici sunt inchisi oricirei comunicari
cu El. Dar Dumnezeu e totusi prezent in ei, sau unit cu ei fard voia lor, in calitate
de cauzi creatoare si sustinitoare a lor. Deci intr-un fel Dumnezeu i cunoaste si
pe ei din Sine insusi, fiind unit cu ei in calitate de cauzi a lor. Dar in alt fel,
Dumnezeu nu-i cunoaste, fiind despirtit de ei prin faptul ci si ei sunt despartiti de
El prin vointa. .

De aceea Dionisie Areopagitul - negind cd Dumnezeu e cunoscut numai ca
ridicat dincolo de fipturi, ca izolat de fapturi, intr-o transcendenti totald, cum zice
azi Urs von Balthasar - afirma ci El poate fi oricind cunoscut din fipturi, dar poate
si s4 nu fie cunoscut niciodati din ele: "De aceea Dumnezeu este cunoscut $i in
toate si In afari de toate: si este si intelegere si cuvint si stiintd si atingere si
simfire §i opinie §i imaginatie $i nume si toate celelalte, dar in acelasi timp nu este
inteles, nu este grait, nu este numit. $i nu e ceva din cele ce sunt $i nu este cunos-
cut in vreuna din cele ce sunt, dar in acelasi timp este totul in toate si nimic in nici
una si este cunoscut din toate de toti si nu este cunoscut de nici unul din nimic".
Dumnezeu poate fi cunoscut din toate, prin analogie cu toate $i prin prezenti in
toate, ca unul ce este cauza lor. Dar "cea mai dumnezeiasci cunoastere a Lui,
cunoscuti prin necunoasgtere, € cea prin unirea mai presus de minte"134,

Avind fipturile in Sine si cunoscindu-le in calitate de cauzi infinit mai mult
decit le cunoastem noi, Dumnezeu nu le vede totusi pe toate inaintdnd spre
sfarsitul deplinei lor uniri cu Sine, in conformitate cu unirea lor cu El prin originea
lor; si in acest caz nici ele nu-L vid pe Dumnezeu. Nu le cunoaste in procesul de
actualizare a chipului lor potential si nici in sfirgitul acestui proces, in actualizarea
totald a unirii lor cu Dumnezeu si a fiintei lor. Si nici ele nu-L cunosc nici in cursul
vielii pAmantesti si nici in eternitate in actualizarea dragostei Lui, deoarece nu s-au
ficut capabile sd-L cunoasci.

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

Dim intdi citeva din expresiile primului fel de cunoagtere. Psalmistul atribuie
lui Dumnezeu cunoasterea intimitd{ii noastre si a tuturor lucrurilor: *Dumnezeu stie
ascunsurile inimii" (Ps, 43, 25), cici El e "Cel ce a zidit indeosebi inimile lor, Cel ce
cunoaste toate lucrurile" (Ps. 32, 15). Iar in cartea lui Iov se spune: "Dumnezeu
privea pini la marginile pdmantului §i imbritisa cu ochii tot ce se afla sub ceruri"
(Cap. 28, 24). Sfantul Apostol Pavel exclami: "O, adiancul bogitiei, al intelepciunii
si al stiintei lui Dumnezeu! Cit sint de nepitrunse judecitile Lui si ¢t de neurmate
cdile Lui, cidci cine a cunoscut gindul Domnului, sau cine a fost sfetnicul Lui!®
(Rom. 11, 33-34).

Pe de altd parte, In Sfanta Scripturd se vorbeste de o cunoastere speciali a lui
Dumnezeu referitoare la cei ce-L iubesc, sau I se deschid Lui, sau se umplu de EL
Sfantul Apostol Pavel spune: "lar dacd cineva iubeste pe Dumnezeu, acela e
cunoscut de El'" (1 Cor. 8, 3). Sau: "Domnul cunoaste pe cei ce sunt ai Lui" (2 Tim.
2, 19). Psalmistul cere lui Dumnezeu si caute din cer si si vadi si si audi glasul
rugiciunii lui, ceea ce di de inteles ci Dumnezeu ar putea si nu priveascs, sau si
nu voiasc4 s aud4 glasul unei rugdciuni (Ps. 33, 6, 17; Ps. 60, 1; Ps. 33, 1 etc.).

De fapt, Mintuitorul spune celor ce n-au ficut voia Lui: "Niciodatd nu v-am
cunoscut pe voi; depdrtati-vi de la Mine cei ce ati savarsit faridelege" (Mt. 7, 23).
Sau: "Cind veti bate la usd zicAnd: Doamne, deschide-ne, El, rispunzind, v4 va
zice: nu vi stiu de unde sunteti... Depirtati-vd de la Mine toti lucritorii nedreptatii®
(Lc. 13, 27).

Dumnezeu nu-i mai vede pe acestia in Sine decit ca pe cei creati de El, nu ca
pe cei ce persistd In fata Lui gi care se dezvoltd in El insusi pe linia fiintei ce le-a
dat-o, conform unei ragiuni eterne a lor in El. Ei s-au depirtat de El in timpul vietii
pimantesti. Dumnezeu nu i-a vidzut persistind si inaintdnd in Sine. De aceea le
spune la sfirgit: nu v-am cunoscut, nu v-am observat persistind in Mine,
depirtati-vd de tot de la Mine. "Un nelegiuit nu se infitiseazi inaintea lui
Dumnezeu " (Iov 13, 16) in timpul vietii, de aceea nu se va mai putea infitisa nici
in viata viitoare. Aceastd necunoastere de citre Dumnezeu a celor ce nu fac voia
Lui, este un fel de uitare, de nepreocupare a lui Dumnezeu fafd de ei. Dumnezeu
a uitat pe cel ce L-a uitat, pe cel ce n-a stiruit in fata Lui i nu s-a strins tot mai
mult 1dnga El. Dumnezeu nu-l adund pe acesta cu sila la sdnul Lui, nu-l face cu sila
si-L iubeascid. Nefdcindu-l cu sila si-L iubeasci, nici El nu voieste si-l vadi in
starea realizatid pe care i-ar da-o iubirea fatid de El. Dar cind omul incepe si sufere
de aceasti stare, incepe si se strangd iardsi in fata lui Dumnezeu, si se faca iar
vizut de El, ca unul ce merge pe calea unirii cu El si a realizirii sale conform cu
rajfiunea sa din Dumnezeu. Strigind astfel citre Dumnezeu, Dumnezeu Inceteazi
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de a-l mai lasa in uitare, 1l vede din nou revenit ling4 Sine, pe linia unirii tot mai
strinse cu El. Uitarea lui Dumnezeu referitoare la acest om inceteazi, sau devine
uitare a greselilor lui de mai Inainte, uitare a uit4rii de el. De aceea, intorcindu-se
spre Dumnezeu, omul il roaga si paraseasci uitarea Lui faa de el: "Eu am zis catre
Dumnezeu: pentru ce Intorci fata Ta, pentru ce uili nefericirea si necazul nostru?"
(Ps. 43, 26); sau: "Pand cind, Doamne, m3 vei uita, pana in sfirsit? Pand cind vei
intoarce fata Ta de la mine?" (Ps. 12, 1). Si el are convingerea ci Dumnezeu nu va
lisa in uitare starea lui nenorocitd si-I cere de aceea si uite viata lui nedreapti de
mai Tnainte. "Nici unul din picatele sale, pe care le-a ficut, nu i se vor pomeni s,
pentru c4 a inceput si facd dreptate §i judecatd, va fi viu' (lez. 18, 22; 33, 16).
Aceasta este iertarea lui Dumnezeu si intoarcerea Lui, care e posibild in cursul
vietii pamantesti a omului. Dar i cei ce au viefuit in unire cu Dumnezeu pot fi
uitati, cind ies din unirea cu El (Iez. 18, 24).

Aceastd varietate a cunoagterii lui Dumnezeu cu privire la oameni arati ca ea
e o cunoastere a unei persoane $i vrea si intensifice relatia cu Sine a oamenilor, ca
persoane. Ea nu e o cunoagtere filosoficd, indiferentd de cresterea oamenilor in
relatia cu El si de mantuirea lor.

Dumnezeu prestie toate aceste schimbari ale relatiei noastre cu Sine in cursul
vietii noastre pamaintesti, cirora le vor corespunde schimbirile atitudinii Sale fati
de noi. El prestie cd, prin libertatea lor, unele din fiintele rationale isi vor relua o
datid sau de multe ori locul lor in cadrul ratiunii lor in El insusi si dezvoltarea lor
pe linia acesteia.

¢. Dumnezeu le prestie pe toate, dar nu le predetermini, tinind seama de
libertatea fipturilor. Mai grea este problema prestiintei referitoare la cei ce vor
rimane definitiv departe de Dumnezeu si, cid in consecin{i, Dumnezeu ii va uita
pentru eternitate. S-a pus intrebarea: nu cumva pregtiinia aceasta a permanentei lor
neintoarceri face imposibild intoarcerea lor? Nu cumva prestiinta Lui inchide
putinta de manifestare a libertatii lui Dumnezeu fatd de acesti oameni, sau putinta
de manifestare a libertitii acestora?

Sfantul loan Damaschin a dat acestei intrebidri raspunsul: "Dumnezeu le
prestie pe toate, dar nu le predetermini pe toate"'3%, Adica Dumnezeu a tinut
seama de libertatea fipturilor in prestiinta privitoare la ele. Prestie ce vor face ele
in mod liber. El n-a voit sa le predetermine, pentru a le presti ca predestinate feri-
cirii sau nefericirii. El a tinut seama si de libertatea Sa de a face totul pentru a le
ajuta in cazul ci vor voi s4 se intoarcd. Pregtiinta Lui a inclus faptul ci orice ar face
El in viitor, ele vor respinge in mod liber intoarcerea.

Prestiinta lui Dumnezeu cu privire la cei ce vor merge la osinda eternd consta
numai in faptul ca nu-i vede in unitatea lor finald cu Sine, unitate care pentru El
este prezentd inainte ca ea si se fi produs in mod real. El ii vede pe acestia in

135. De fide orthodoxa, 1, cap. 30.
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posibilitatea ce le este data initial de a actualiza prin vointa lor unitatea ce o au
potential prin creatie. El vede in Sine ce-ar fi putut deveni aceia daci ar fi vrut si
rimani si s4 se dezvolte in El Insusi. Dar nu-i vede actualizati in mod real pe linia
virtualitatii lor, prin riménerea in EL ii vede separati cu vointa definitiv de El. El
vede ci libertatea Sa fati de ei n-ar putea face nimic pentru aducerea lor in El. Cu
alte cuvinte, mintuirea oricui depinde si de propria sa vointi, odati ce voinfa lui
Dumnezeu pentru mantuirea tuturor e implicatd potential in firea lor, agezatd de la
inceput in Dumnezeu (1 Tim. 2, 4). Sfantul Toan Guri de Aur zice: "Daci ar fi
depins numai de El, toti oamenii s-ar fi mintuit si ar fi venit la cunostinta
adevirului (1 Tim. 2, 4). Daca ar fi depins numai de El, nu ar fi fost grade diferite
de cinstire, caci Dumnezeu i-a ficut pe toti si Se ingrijeste de tofi"!3®.

Oricine vrea sd ramind in unirea sa inifiald cu Dumnezeu si sd o dezvolte,
poate face aceasta ugor, chiar prin unirea initiald ddruitd lui, unirea cu Dumnezeu
filnd "inscrisa potential in firea fiecdruia. Oricine vrea sd se mantuiasci, face chiar
prin aceasta dovada ¢4 nu e predestinat la osdnda vesnicd. Vor merge la osindi
numai cei ce nu-gi pun in mod real problema si vrea sa se mantuiascd si care nu
simt vreodati chinul intrebirii: oare sunt eu destinat osdndei vesnice? Pentru ci
daci ar sim{i vreodats acest chin, chiar prin aceasta ar dovedi ci vor si se mantu-
iasci si s-ar mantui.

d. Cunoasterea lui Dumnezeu de citre noi in Hristos. In Hristos, umanitatea e
la varful realizarii sau al desavarsirii: in mod potential inainte de invierea de obste,
iar dupd acea inviere, in mod actual. Aceasta, pentru c4 atunci va fi intr-o interiori-
tate deplind cu Dumnezeu. De aceea Dumnezeu o cunoaste in deplinitatea ei, am
zice, intr-o forma deplin actualizatd a ei. Firea uman4 fiind in Hristos la capatul
desdvarsit al cunoasterii de Dumnezeu si deci si al cunoasterii de sine, sau dincolo
de orice posibilitate de dezvoltare, la nivelul maxim la care se poate cunoaste
aceastd fire si la care poate cunoaste pe Dumnezeu, si Dumnezeu o cunoaste de
asemenea la acest capat final si maxim al ei. In Hristos, Dumnezeu cunoaste
natura umani §i aceasta cunoaste pe Dumnezeu, la un nivel la care niciodati nu
va cunoaste vreunul din noi pe Dumnezeu, pentru ci iubeste pe Dumnezeu la un
nivel corespunzitor; iar Dumnezeu gustd iubirea naturii umane §i deci o cunoaste
pe aceasta la nivelul maxim de realizare a ei. Iar in Hristos, Dumnezeu cunoagte
umanitatea tuturor la nivelul maxim, prin participarea ei totald la viata Lui, si
Dumnezeu o cunoaste pe aceasta datoritd participdrii Lui maxime la viata umana.
Poate in aceasta constd comunicarea insusirilor in Hristos in intelesul ei real.
Desigur, cunoagterea lui Dumnezeu de cidtre natura umani rimine o cunoastere
de form4 umanﬁ,ﬂ cunoasterea acesteia de cdtre Dumnezeu rimine o cunoastere
de formi4 divina. In Hristos s-a realizat o interiorizare reciproci totald intre
Dumnezeu $i umanitate, mai mult decat prin har. E o interiorizare intr-un ipostas.

136. Contra Anomaeos, VIII; P. G. 48, col. 775.
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in Hristos, Dumnezeu cunoaste umanul ca pe Sine insusi, cici El e si om, iar
umanul cunoaste pe Dumnezeu ca pe sine insusi, cici acelasi e si Dumnezeu.
Totusi Hristos rimine $i Dumnezeu $i om. Cdci cunoscdnd ca om infinitatea
divini, deveniti a Sa proprie, aceasta {i rimane infinitate improprie dup4 fiinta; iar
cunoscind ca Dumnezeu finitudinea umani ca a Sa proprie, ea Ii riméne finitu-
dine improprie dupi fiin{4, dar finitudine prin care transpare infinitatea divina,
infinitate divini care copleseste finitudinea umani. El nu devine infinit ca om prin
faptul ¢4, fiind Dumnezeu dar si om, Se cunoaste pe Sine insusi ca om, dar sen-
surile si radicinile existentei umane se descoperd pentru El in infinitatea dum-
nezeiasci; i ca Dumnezeu nu devine finit, prin faptul c3, om fiind, dar si
Dumnezeu, Se cunoaste pe Sine insusi ca Dumnezeu, insd pentru El abisul exis-
tentei divine se descoperd si prin transparenta umand.

in Hristos e data posibilitatea ca noi sa inaintim spre treapta la care
Dumnezeu cunoaste pe om cum Se cunoagte pe Sine Insugi, $i omul cunoagte pe
Dumnezeu cum se cunoaste el insusi. Dar pentru aceasta noi trebuie sd Inaintam
in unirea cu Hristos. Prin aceasta inaintdm spre treapta la care fiecare din noi va
cunoaste pe aproapele ca pe sine insusi, intrucat il va iubi ca pe sine Insusi. Caci
Hristos fiind Ipostasul dumnezeiesc al umanititii, nu pune nici o barierd iubirii Sale
fagd de toatd umanitatea pe care o are ca propria Sa umanitate; iar in El, ca ipostas
deschis tuturor, toti se pot iubi si cunoaste ca pe ei insisi. E necesar numai ca nici
noi si nu punem o astfel de barierd intre noi $i Dumnezeu. El e ca un fel de
ipostas-cap al nostru. Dar prin aceasta e datd putinta ca $i noi sd Inaintim in a
cunoaste pe Hristos-Dumnezeu ca pe noi ingine, ca pe ipostasul-cap al nostru.

e. intelepciunea lui Dumnezeu. Sfintii Parinti nu separd cunostinta lui
Dumnezeu de intelepciunea Lui. Ei vorbesc foarte des de intelepciunea lui
Duymnezeu si foarte rar de cunostinta Lui. Aceasta corespunde si cu vorbirea Sfintei
Scripturi. Despre cunostinta lui Dumnezeu nu se vorbeste decit de doua ori de
ciatre Sfantul Apostol Pavel. §i de fiecare datdi ea e mentionatd impreuni cu
intelepciunea Lui (Rom. 11, 33; Col. 2, 3). Despre intelepciunea lui Dumnezeu se
vorbeste insd de multe ori atdt in Vechiul cit si in Noul Testament (Prov. 3, 13, 18;
9, 1; Is. 28, 29; Ier. 51, 15; Lc. 11, 49; Fapte 6, 10; Rom. 11, 33; 1 Cor. 1, 24; 2, 7;
Ef. 3, 10; Iac. 3, 17).

in Sfinta Scripturd se vorbeste insd de cunoasterea lui Dumnezeu ca act.
*Dumnezeu cunoaste cele ascunse ale inimii" etc. De asemenea se vorbeste dese-
ori despre o cunostintd ce o da Dumnezeu celor jubiti de El

Nu s-ar putea spune cd stiinta lui Dumnezeu, de care vorbeste Scriptura, se
referd in mare parte la Sine Insusgi, iar Intelepciunea de care vorbeste ea se referd
la lume. E drept ci Sfinta Scripturd spune foarte adesea ci Dumnezeu da
cunostin{d cu referire la Sine, dar si Injelepciunea pe care le-o di se refera in
ultimi analiza tot la El. Iar actele de cunoastere ale lui Dumnezeu, mentionate in
Sfanta Scripturid, se referd aproape totdeauna la oameni, sau la lucruri.
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Desigur trebuie si admitem ca existd o cunoastere a lui Dumnezeu, care se
referd la Sine ca deosebit de creatie, dar despre aceasta noi nu gtim nimic. Noua ni
s-a descoperit numai o cunoastere a lui Dumnezeu care sti in relatie cu lumea.
Dacd Dumnezeu spune multe despre cunostinta si actiunea Sa referitoare la lume,
referitor la Sine spune numai atita cit ne e de trebuintd pentru a intelege relatia
Lui cu lumea. Deci n-am putea face din cunostinta lui Dumnezeu referitoare la
Sine un obiect separat al cunoagterii noastre. Aici isi are locul cel mai categoric
apofatismul.

Tot ce ne-a revelat Dumnezeu despre cunogtinta Sa are in acelasi timp un
aspect de Intelepciune si e legat de lume. Nu s-ar putea spune ci cunostinta lui
Dumnezeu are un caracter teoretic, iar intelepciunea,un caracter practic. Toate
actele de cunoastere ale lui Dumnezeu referitoare la lume au in acelasi timp un
caracter practic, urmarind conducerea lumii spre Sine. Chiar prin cunostinta despre
Sine ce ne-o dd noud urmireste acelasi scop.

Separarea intre cunostinta lui Dumnezeu, ca o indeletnicire teoreticd, si
intelepciunea Lui, ca indeletnicire practicd, a aparut in Occident odati cu scolastica
si se resimte de o exaltare a valorii cunoagterii speculative in ea Insisi, detasatid de
un rol transformator §i deci legat de iubire.

Cele spuse pand aci despre atotstiinta lui Dumnezeu nu se abat de la aceasts
intelegere a rostului transformator al cunostintei lui Dumnezeu referitoare la noi si
al cunostintei noastre referitoare la Dumnezeu, adica al Intelepciunii.

Daci totusi e indreptiliti o vorbire deosebitd despre cunoasterea si intelep-
ciunea lui Dumnezeu, socotim ci aceastd indreptitire vine din trebuinta de a privi
la diferitele acte partiale in care se manifestd cunostin{a lui Dumnezeu, cu diruirea
cunostintei Sale citre oameni,si la legatura in care stau aceste acte cu toate cele-
lalte acte ale unui plan de ansamblu referitor la lume. Legidtura aceasta si planul
acesta de ansamblu poate fi numit in mod special intelepciunea lui Dumnezeu.

Desigur, intelepciunea lui Dumnezeu e implicati in fiecare act. Cici fiecare act
de cunoastere al lui Dumnezeu e legat cu tot ansamblul planului Siu referitor la
lume. Aceastd legaturd nu ni se face totusi viditd noul decit cu timpul. Iar deplina
cunostin{d a lui Dumnezeu se manifestd in legatura tuturor actelor de cunoastere,
adici in intelepciune. Cine are o cunostinta partiald, fard legiturd cu ansamblul, nu
numai cd e lipsit de intelepciune, dar nici cunostinta ce o ‘are despre lucrul partial
respectiv nu e deplind. Cunoasterea noastri si intelepciunea noastrd nedeplini nu
sunt decit un drum spre cunoasterea si intelepciunea maximi obtinuti din deplina
unire cu Dumnezeu. Cdci numai in Dumnezeu vom cunoaste toate deplin, in
infinita lor cauzalitate si in legiturile lor cu toate.

in expunerea ce urmeazd, dedicatd Intelepciunii lui Dumnezeu, ne vom atinti
privirea mai mult la ansamblul planului urmirit de Dumnezeu cu privire la lume.
Acest plan al lui Dumnezeu referitor la lume reprezintd si el o chenozi a Lui. El
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este o coborire a lui Dumnezeu la dimensiunile, la posibilitdtile si la necesitatile
lumii. Prin intelepciune, Dumnezeu creeazi si sustine o armonie intre componen-
tele lumii, prin care le pistreazd pe toate neconfundate si neseparate. Chiar
aceasta este un reflex al unitdtii si deosebirii intrinsece a lui Dumnezeu. Dar
urmirind binele maxim si definitiv al tuturor componentelor lumii si al lumii ca
intreg, nu poate vedea acest bine, ca unire maximi si neconfundata a lor, decit in
saldsluirea maxima a lor in Sine insugi. De aceea intelepciunea lui Dumnezeu nu e
numai o coborire a Lui la lume, la toate si la toti cei din ea, ci si un ansamblu de
actiuni adecvate pentru ridicarea continuid la impirtdgsirea comund $i armonioasd
de viata si fericirea dumnezeiasci. intelepciunea culminanta a lui Dumnezeu referi-
toare la lume se concretizeazi in "sfatul sau planul cel etern" cu privire la man-
tuirea lumii, la desdvirsirea ei in El insusi si la infaptuirea acestui plan.

intelepciunea lui Dumnezeu descoperita in Revelatie, iar in mod culminant in
Hristos care a inviat, deschizindu-ne si noud perspectiva invierii, nu contrazice
deci esenta ordinii lumii, ci o reface §i o completeazi, o inald pe alt plan. Dar
intruct indrepteaza starea in care am cdzut, ea apare de multe ori drept contrard
acesteia.

Unei judecati care nu vede decit ordinea rigida a naturii, intelepciunea mani-
festatd In aceasta i se pare superioard celei descoperite in Revelatia care cul-
mineazid in Hristos; sau i se pare chiar singura intelepciune adeviratid. Dar, dupi
conceptia noastrd, mai profundd este in realitate o Infelepciune care reveleaza
ordinea lumii ca bazi pentru dezvoltarea fiinfei umane spre o existentd eterni.
Cici abia aceasta rispunde valorii si dorintei fiintei umane; mai profundad este o
intelepciune care reveleazi ordinea lumii ca bazid pentru un dialog superior si
vesnic al fiintei umane cu Dumnezeu si cu semenii sai; mai profundd este deci o
intelepciune care restabileste fiinta umanid In ordinea superioard i complexa a
relatiilor interpersonale normale, sustinutd de dialogul de nesfirsitd exigenid, finete
si complexitate cu Dumnezeu, dialog care poate modela in sens superior §i
ordinea naturii.

Ce abis de intelepciune nu se ascunde in intruparea Fiului lui Dumnezeu ca
om, care deschide perspectiva vesnicei vieti indumnezeite, a unei vegnice i
negrdite slivi a fiintei umane! Sfantul Apostol Pavel se roagi si se dea duhul aces-
tei intelepciuni crestinilor din Efes, ca sd priceapi "care este nidejdea la care i-a
chemat, care este bogitia slavei mostenirii lui Hristos pastratd sfintilor" (Ef. 1, 18).
Ce abis de intelepciune nu se ascunde in faptul ca prin intrupare, una si aceeasi
Persoand este si Dumnezeu §i om in acelasi timp, purtdnd si adancind in Sine ca si
in noi toti, pand in infinitatea divind, viata spirituald a fiintei umane! Ce abis de
intelepciune nu se ascunde in crucea sau in suferin{a pe care o asumi Insusi Fiul
lui Dumnezeu pentru noi si o face, prin renuntarea la Sine si prin ribdarea impli-
catd in ea, conditia viefii superioare a noastre, adicid a relatiilor dintre noi si
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Dumnezeu! Ce abis de inelepciune nu e in perspectiva vietii vegnice, in perspecti-
va invierii deschisi si daruitd in Invierea lui Hristos! Ce addncuri nesfarsite de sens
fericitor nu d4 intelepciunea aritatd in iconomia lui Hristos ordinii lumii, care prin
ea Insisi ar ramane intr-o frinturd de sens, cu care nu s-ar putea ajunge la nimic!
in ce spor abisal de sens nu ni se descoperd un Dumnezeu care este Persoani sau
Treimea de Persoane si intrd ca atare, prin cdldura comuniunii nesfirsite de care e
capabil, in relatie de iubire cu noi ca persoane, - in comparatie cu "dumnezeul"
simplist, monoton, uniform, lipsit de viatd, conceput dupi tipul naturii!

in chenoza din iubire, pe care nu o poate asuma decit Dumnezeu ca per-
soand, ni se reveleazi, dacid ne lisdm cuceriti de aceastd iubire, ceea ce spune
Sfantul Apostol Pavel: "Inrad4cinati si intemeiati fiind in iubire, sa puteti s3
intelegeti, Impreun cu toti sfintii, care este lirgimea si lungimea si adincimea si
inaltimea, si sa cunoastei iubirea lui Hristos, cea mai presus de cunostint4, ca plini
sa fiti de toata plinatatea" (Ef. 3, 18- 19).

Intelepciunea in sensul acesta nu poate avea alt temei decit perfectiunea
comuniunii treimice. Prin Intelepciune, Dumnezeu vrea sid le conducd pe toate
spre perfectiunea ce iradiaza din acea comuniune. Intelepciunea intre noi iradiaza
ea Insdsi din comuniunea intertreimica. "Unul" in sens abstract, propriu unor
filosofi, nu poate fi intelept. Unde nu e relatie interpersonala, nu e cumpinire si
misurid, ci exagerare intr-o parte, exclusivism. Eforturile spre intelepciune le
implicd sau le impune numai viata impreund.

Ceea ce cunoastem noi in cursul vietii paméntesti, pe baza ordinii naturii, $i
ceea ce intelegem din ordinea vietii spirituale umane si chiar din actele mantu-
itoare dumnezeiesti referitoare la noi, sunt numai raze obscure din cunostinta si
intelepciunea mai presus de orice cunostintd si intelepciune ce putem avea aici,
cunostinta si infelepciune care ne conduc spre insusirea lor deplini in unirea noas-
trd viitoare cu Dumnezeu. "S4 spunem deci, laudand aceastd intelepciune de din-
colo de ratiune si de dincolo de minte (@Aoyov xat &vouv) si nebund in sens de
depisire, cd e cauza a toatd mintea $i ratiunea si intelepciunea si intelegerea. $i al
ei este tot sfatul si de la ea e toatd cunostinia si intelegerea si "in ea sunt ascunse
toate comorile in{elepciunii si cunostintei" (Col. 2, 3). Cici, consecvent cu cele
spuse, cauza suprainieleaptd si atotinteleaptd este atit suportul intelepciunii de
sine, cit si al intelepciunii integrale si al intelepciunii fiecaruia*137,

2. Dreptatea si mila lui Dumnezeu

Acestea nu pot fi despartite in raportul lui Dumnezeu cu noi. Dreptatea fatd
de fapturi isi are baza in egalitatea Persoanelor treimice. Dar numai printr-o
coborére binevoitoare, Dumnezeu creeaza fipturi si le face parte de fericirea Sa,
dupi o dreptate care reflecti egalitatea Persoanelor divine.

137. De divinis nominibus, cap. VII, § 1; P. G. cit., col. 868 A.
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Dumnezeu nu este drept, fird si fie milostiv i nu e milostiv, fard si fie drept.
Cici e drept fatd de noi prin coborirea libera si milostivd Ia noi. "Judecd-méd dupa
dreptatea Ta, Doamne", zice Psalmistul (Ps. 34, 23); sau: "Limba mea va grdi drep-
tatea Ta" (Ps. 34, 27). Dar tot el zice: "C4 mila Ta este inaintea ochilor mei" (Ps. 25,
3); sau: "Tinde mila Ta celor ce Te cunosc pe Tine, si dreptatea, celor drepti la
inima" (Ps. 35, 10).

Dacid ar fi numai drept, Dumnezeu nu ar fi deplin liber; dacid ar fi numai
milostiv, nu ar tine seama de eforturile umane si nu le-ar incuraja. Fiintele umane
ar fi reduse la starea unor receptacole pasive ale milei Lui. Lumea creatd nu ar
avea o realitate adeviratd, consistentd si fiintele umane nu ar putea creste prin
efortul lor.

Dumnezeu, ca drept, vrea pe de o parte ca tofi si fie egali intre ei, pe de alta,
sd le dea tuturor atit cit pot primi din fericirea Sa, in conformitate cu eforturile lor
de care i-a ficut pe toti capabili dupi ce le-a dat El insusi capacitatea de a putea
primi la maximum din ceea ce pot primi fipturile. Prin dreptate, Dumnezeu Se
referd la noi, la toti; dar gindeste la fiecare, in mod deosebit, in cadrul tuturor.
Aspiratia noastrd spre dreptate porneste de la un model sau de la o idee a dreptitii
si tinde la o realizare a ei Intre toti. Dumnezeu nu porneste de la o idee a
dreptitii, ci de la realitatea ei In Sine. Daci pacatul nu ar fi acoperit in parte reali-
tatea noastrd umani autenticd, nu ar trebui si pornim nici noi de la o idee de
dreptate, ci de la realitatea dreptatii datd in egalitatea noastra.

Sentimentul dreptdtii in cel ce are puterea si o extindi la ceilalti consta in
pornirea de a o face celorlal{i. Aceastd pornire se afld In mod culminant in
Dumnezeu. Dar in cel ce nu are parte de dreptate, pornirea spre dreptate constd
mai ales In sentimentul de revendicare a ei. Fiecare doreste si se ia in conside-
rarea ce i se cuvine, adicd intr-o considerare egald in esentd cu a tuturor. Fatd de
Dumnezeu, fiintele umane nu manifestd propriu-zis un sentiment de revendicare a
dreptitii, pentru ca numai din bunivointa Lui au fost aduse la existentd pentru a fi
partage la fericirea Lui. Dar Dumnezeu ii cheam4 la o dreptate chiar in raport cu
El, intrucit le oferi tot ce are El, cu exceptia faptului ¢4 nu-i poate face necreati
sau izvoare ale existentei, cum este El insusi.

Dar In oameni existd o adincd convingere ¢4 Dumnezeu nu Se abate de la
dreptate in raportul Lui cu ei $i pe baza acestei convingeri au in ei un sentiment
de asteptare legitimi a dreptitii 5i o pornire de a o cere.

a. Dumnezeu cel drept in raporturile personale treimice nu poate si nu fie
drept §i in raportul cu creaturile Sale. Bazati pe aceastd convingere, noi ne putem
ruga lui Dumnezeu: "Doamne, Tu, Care esti drept i m-ai ficut sa fiu pirtas de feri-
cirea Ta, dupi dreptate implineste aceastd intentie a Ta si cu mine! M-ai ficut pen-
tru aceastd dreptate, dar vezi nedreptatea de care sufir. implineste cu mine drep-
tatea Ta, pentru care m-ai fﬁcu.t!". Dar odatd cu aceasta, trebuie si spunem: "iti
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mulfumesc cid m-ai ficut pentru a implini cu mine dreptatea Ta!" Cu alte cuvinte,
noi trebuie si cerem dreptate de la Dumnezeu prin rugiciuni de cerere gi si-I
mulfumim pentru ea prin rugiciuni de multumire. De aici decurge ci noi, rugind
pe Dumnezeu sd ne facd parte de fericirea Sa, trebuie s2-L rugam s4 faci parte de
fericirea Sa, dupi dreptate, si celorlalti. Dorinta omului de dreptate pentru sine,
bazatd pe convingerea ci Dumnezeu e drept, trebuie si fie legati de dorinta de
dreptate egald si pentru ceilalti, neuitdnd cd Dumnezeu, milostiv si drept fiind, i-a
facut si pe aceia sa se bucure, dupi dreptate, de fericire.

Dar omul poate revendica dreptatea mai ales de la semenii sdi, pentru sine si
pentru altii, si poate si se intemeieze in aceasta pe faptul ci Dumnezeu i-a facut
pe toti cu dreptul de a se bucura in mod egal de bunurile pe care El li le-a dat
prin creatie si care le pot fi sporite prin eforturile lor. lar in revendicarea dreptatii de
la semenii s3i nu mai trebuie si amestece cererea milei lor, pentru ci nu aceia l-au
facut pe el, ci aceia sunt creaturi egale cu sine si ca atare practici un abuz daci
refin pentru ei o stare superioard din punct de vedere material $i al cinstirii. $i el
poate avea convingerea cd Dumnezeu il sprijind In revendicarea dreptatii de la
ceilalti. Desigur, in aceastd revendicare a dreptitii de la ceilalti, nu trebuie sa
piardi iubirea fa{d de ei. De asemenea cei ce fac eforturi deosebite pentru binele
tuturor trebuie si se bucure de o cinstire deosebitd. Pe ldngi aceea, crestinul mai
stie ci cele mai valoroase bunuri sunt cele spirituale $i cd de acestea depinde man-
tuirea sa, nu de cele materiale. Iar bunurile spirituale se dezvoltd prin eforturile
celui ce le are, nu depind de ceea ce ii dau ceilalii. Dar nici ceilalii nu trebuie si-1
impiedice de la putinta de a-si dezvolta prin eforturi bunurile sale spirituale.

in privinta fericirii de la Dumnezeu, crestinul stie ¢d Dumnezeu, creindu-i pe
toti cu dreptul si se impirtiseascd de ea, a legat aceasta si de niste eforturi pe care
trebuie s le facid ei Insisi. “fmpﬁr'atia lui Dumnezeu se ia cu sila® (Mt. 11, 12). Dar
drept este ca si repartizarea bunurilor materiale si se faci pe de o parte dupi o
anumitd egalitate; pe de alta, si se tind seama si de eforturile camenilor. Noi tre-
buie s3 ne silim s4 fim drepti in fata lui Dumnezeu, sau deschisi, loiali, in relatia cu
El, fard s3-L inselim. Trebuie si-I didm si Lui ce se cuvine din partea noastrd, adici
slavirea si multumirea ce I se cuvin si efortul nostru pentru obtinerea fericirii care
este proportionald cu nivelul duhovnicesc la care ajungem.

Intrucat e drept, Dumnezeu ne cere si nou4 si fim drepti. Numai cel "drept* in
sensul acesta se poate bucura de dreptatea lui Dumnezeu. Dumnezeu trebuie
admis ca drept in toate privintele. El nu numai ci diruieste dupi dreptate, ci si
cere dreptate citre El Insusi si cdtre semenii nostri. Cel ce nu indeplineste, din
partea sa, conditia de dreptate cerutd de Dumnezeu, cel ce nu recunoaste pe
Dumnezeu ca izvorul dreptdtii, ca revendicatorul ei, cel ce nu e drept in relatie cu
El - si cu semeniisdi - asa cum voieste Dumnezeu, nu poate astepta si se
impirtaseascd de fericirea de la Dumnezeu. Astfel sensul complet al dreptatii este:
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fiecare primeste de la Dumnezeul cel drept, dupa dreptatea sau nedreptatea sa.
Dumnezeu vrea ca noi $4 crestem si in privinta aceasta spre impirtagirea de cea
mai mare dreptate si mili a Lui prin inaintarea noastra in dreptatea si in mila fag
de ceilalti. Dar faptul ci niciodatd nu ajungem la o dreptate corespunzitoare cu
cea pe care o cerem de la Dumnezeu, € inci un motiv pentru care noi cerem nu
numai dreptatea lui Dumnezeu, deci nu numai judecata Lui dupi dreptatea
noastra, ci i mila Lui (Dan. 9, 18). "Faptele dreptitii noastre sunt ca un vesmint
murdar" (Is. 64, 5).

Singur Hristos a atins ca om toati dreptatea. Din dreptatea Lui sorbim putere
pentru a inainta spre insusirea, in viata viitoare, a dreptitii Lui, care e forma
umani a dreptatii divine (1 Cor. 1, 30; 2 Cor. 5, 21; Ef. 6, 14). Din faptul ci drep-
tatea o avem din mila lui Dumnezeu si ci niciodati nu o avem deplin, din cauza
insuficientelor noastre eforturi de a o primi, rezultd si necesitatea smereniei noastre,

Desi in "dreptatea" adevidratd in fata lui Dumnezeu intrd, cum am spus, si
smerenia noastri, adicd recunoasterea ci toate le avem de la Dumnezeu, din mila
Lui, cererea milei lui Dumnezeu nu contrazice cererea de a ne impirtasi, dupd
dreptate, de fericirea de la El. De fapt in cererea dreptitii de la Dumnezeu trebuie
sd intre si recunoasterea cd Dumnezeu ne face parte la fericirea Sa dupa dreptate,
pe baza bunivointei. Lui sau a milei Lui, dar pe de altid parte, fiind milostiv fata de
noi, Dumnezeu nu Se poartd samavolnic si arbitrar in harazirea fericirii Sale, cum
afirmd Invitdtura calvinid. Dumnezeu e milostiv, dar e i "Dreptul Judecator”,
punind pret $i pe creaturd si pe eforturile ei. Cel ce cere mila lui Dumnezeu e
chiar prin aceasta drept, cici face un efort de smerenie si recunoaste ceea ce are
de la Dumnezeu pe baza milei Lui, si se impartaseste deci dupa dreptate de feri-
cirea de la El

Nu vorbim aici de dreptatea in planul situatiilor lumesti. Aceasta depinde de
alte conditii. Omul nedreptitit in acest plan e justificat s revendice in acest plan
dreptatea sa de la altii, si nu mila lor. Ba chiar e indreptitit si-i mustre pe cei
nedrepli, pe cei ce calci dreptatea pentru hatdrul lor, si protesteze impotriva
faptelor lor. Dar el nu trebuie si piardd pe plan spiritual prin modul cum face
aceastd cerere. De aceea e bine sid ceard aceastd dreptate nu atdt pentru sine, cét
pentru altii. Aceasta tine de iubirea sa fatd de semeni.

Crestinul nu trebuie si uite niciodatd ci existd o alti dreptate, care vine de la
Dumnezeu si care se impirtiseste dupd o "dreptate” a fiintei umane. Ea e
deosebitd de la unul la altul, dupi "dreptatea" fieciruia. De aceea, cel nedreptatit
in ordinea lumeascd se bucurid de o dreptate de la Dumnezeu cind el insusi e
drept in fata Lui, si viceversa. Sau cei relativ egali In planul ordinii lumesti pot fi
foarte deosebiti in fericirea de care se fac pirtasi de la Dumnezeu. Aceasta nu pen-
tru cd Dumnezeu nu ar voi ca toti s se bucure de aceeasi dreptate din partea Lui,
ci pentru ci ei se fac apti, prin eforturile lor sau prin lipsa acestor eforturi in fata
lui Dumnezeu, de o deosebire in fericirea lor,
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b. Daci In ordinea sociald nedreptatea se datoreazi altora, In cea spirituali ea
se invinge prin lupta cu sine insugi. Inegalitatea in ordinea sociala se datoreste
altora, cea In ordinea spirituali depinde de fiecare in parte. De aceea, cea dintii
poate fi invinsd prin lupta impotriva altora, dar cea de a doua nu poate fi invinsi
decit prin lupta cu sine insusi. Daci toti ar duce aceastid luptd cu ei ingigi, s-ar
realiza nu numai dreptatea sau egalitatea in ordinea spirituala, ci si adevirata drep-
tate In ordinea exterioari. Am dat in paragraful despre prestiinta lui Dumnezeu, un
citat din Sfantul loan Gura de Aur, care aratd cit de mult voieste Dumnezeu drep-
tatea intre cameni in amindou privintele si cit de mult obtinerea ei depinde de
eforturile lor. El o mai spune aceasta, $i cind o numeste mild a lui Dumnezeu:
"Cici este iubitor de oameni si milostiv, si, precum femeia cuprinsa de durerile
nasterii doreste sd nasci, asa doreste si El s4-Si verse mila Lui. Dar picatele
noastre Il opresc de la aceasta"138, '

De dreptatea deplind de la Dumnezeu se vor bucura cei drepti mai ales in viata
viitoare, cum se arata In pilda bogatului nemilostiv gi a sdracului Lazar (Mt. 9, 10).

Dumnezeu susiine aceastd dorintd pentru dreptatea adeviratd, dar nu o di
de-a gata, pentru ci trebuie si ne apropiem de ea si noi prin eforturile noastre
continui gi, prin aceasta, de El insusi. Dumnezeu sustine aceasti inaintare spre
dreptatea adevirati, intre altele, si prin faptul cd El insusi sanctioneazi pe cei ce
ripesc dreptatea altora, mai ales a celor "drepti®. Lisus care a fost cel mai drept si a
suferit cea mai mare nedreptate din partea lumii - cea mai mare in raport cu faptul
ci a fost cel mai drept - dar a fost ridicat in slava cereascid pentru dreptatea Lui,
sustine in modul cel mai efectiv lupta pentru dreptatea adeviratid in cursul istoriei.

Pe langa aceasta, sanctiondnd pe cei nedrepti, Dumnezeu tine in oarecare
misurd un echilibru in ordinea lumii si, cu aceasta, putinta tuturor de a se bucura
de bunurile diruite de El pe seama tuturor. De aceea, dreptatea lui Dumnezeu
fiind o insusire dinamic3, sau o energie, El a creat lumea dupi dreptate si vrea si
o readuci la dreptate, sub toate raporturile.

Cei ce se Impdartisesc de energiile lui Dumnezeu, intre care este §i cea a
dreptﬁtii, intdi prin fiinta lor, apoi prin har, prin care se restabileste fiinta lor si se
intdreste, sunt animati si ei de pornirea de a realiza dreptatea. $i ei indeamni si pe
altii si facd dreptate. Sfantul Isaac Sirul spune: "S4 nu deosebesti pe bogat de sirac
si s34 nu cauti s3 cunosti pe cel vrednic dintre cei nevrednici. Ci sa fie pentru tine
toti oamenii egali In bine. Prin aceasta vei putea atrage si pe cei nevrednici la
bine... Cici Domnul a stat in comun (a realizat comuniunea) la mese cu vamesii $i
cu desfrinatele si nu a despirtit pe cei nevrednici, pentru ca in felul acesta si-i
atragid pe toti la frica de Dumnezeu si ca acestia prin cele trupesti sa-gi apropie pe
cele duhovnicesti"!39,

138. De beato Philogono, V1; P. G., 48, col. 754.
139. Sfantul Isaac Sirul, op. cit.,, p. 99.
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Omul duhovnicesc nu vrea si se realizeze intre oamem numai o dreptate inte-
noard, c1 s1 una exterioard Cicl stie ¢i nedreptatea exterioard poate impiedica
realizarea wbiru intre oament, dect $1 dreptatea interioard Dar dreptatea exterioard
nu e ultimul scop, c1 mai1 sus decit ea este dreptatea in ordinea spintuald $1 el di
o pildd in aceasta, neluptind numai pentru dreptatea exterioard Cict el cugetd ca
Sfantul Isaac Sirul, care zice *Cel ce e sdrac in lucrunle lumest se va imbogin in
Dumnezeu"140

Dreptatea adeviratd deplhind va insemna $1 restabilirea echilibrulur dephin intre
toate cele create, care este reflexul dephn al dreptitu lu1t Dumnezeu, Care pe toate
le wbegte!#!

Dar dreptatea, ca relapie cuvemtd intre not 91 intre not $1t Dumnezeu, fiind o
realitate $1 o cinstire reciprocd deplind, e condifia pentru comunicabihiatea
deschisd nelmpiedicatd Cel drept nu are motwv si se ascundi, cum au motiv cel
nedrept s1 cel nedreptatit sa-s1 ascunda gindunle unul fati de alwul

¢ Dreptatea desivirgitd Infaptuiti in Hnstos., Dreptatea desidviarsitd a noastri
in fata lur Dumnezeu a fost imphnita in Hnstos Dar & rdspldtirea desdvarsitd a
aceste1 dreptaft din partea lui Dumnezeu, tot in Hristos a avut loc Pentru tot ce a
sufernt Hnstos de la lume, pentru cd S-a mentinut drept in fata lu1 Dumnezeu, I s-a
dat slava vesnicd mai presus de tot1 $1 de toate (Filip 2, 9) $1 tott ce1 ce ne uum
cu El $1 urmdm pilda Lui ne vom impirtist de slava Lui In Evangheha lut Hristos
"s-a descoperit dreptatea lur Dumnezeu" (Rom 1, 17) “hisus Hnstos S-a ficut pen-
tru not intelepciune de la Dumnezeu $1 dreptate $1 sfintire $1 riscumparare” (I Cor
1, 30) In El s-a aratat dreptatea in dar $1 in El avem aceasti dreptate in prisosinta
harulu1 st a darulut (Rom 5, 17) in El 1 s-a aratat dreptatea cea mai inalti, care e
totodatd mila cea mai mare, mila covarsitoare (Ef 2, 4, Rom 9, 23, Tit 3, 5)

Dar ar fi gresit sa socotim, ca protestaniit, ¢4 in Hristos, Dumnezeu $1-a aritat
dreptatea, din miuld, peste o umanitate pasivi In acest caz, in Hristos nu s-ar fi
aritat $1 dreptatea, o1 numait mila lw Dumnezeu In Hrnstos insi dreptatea cea ma:
deplini a lur Dumnezeu a incoronat cea mai dephni dreptate 4 omului, s-a realizat
o deplini corespondenti intre ele Aici apare importanta vointer omenestt in
Hristos Dacd Dumnezeu $1-ar manifesta o mia fird dreptate, El n-ar mai face cu
not 0 operd de pedagogie, nu L-ar mai interesa o crestere a noastrd, ¢1 ar arita ci
nu ne-a creat pe not ca funt{e capabile de o crestere spintuala fnsast puterea Lui
creatoare ar aparea enorm dimmnuati Ca om Hnstos implineste dreptatea fund
reprezentant al nostru, al tuturor, 1ar ca Dumnezeu rasplateste cu dreptatea aceasti
dreptate Le face pe ambele acestea, pentru ci e unul g1 acelast Ipostas pentru
Dumnezeire $1 pentru umanitate Le face acestea pentru ¢l vrea ca noi sa ne
impdrtasim nu numair de dreptatea Lui ca Dumnezeu, sau de dreptatea lui

140 Ibid, p 178
141 De divimis nomimbus, cap VI, § VI, P G ar, col 893-896
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Dumnezeu acordatd in El din mild - mai bine zis din mila lui Dumnezeu fird drep-
tate, primitd de noi in mod pasiv -, ci si de dreptatea Sa ca om, prin efortul nostru,
ajutat, desigur, de harul lui Hristos, sau de Duhul Lui. Toate "madularele noastre
trebuie si le facem arme ale dreptitii (oferite) lui Dumnezeu", sau oferite de
Dumnezeu (Rom. 6, 13). Astfel, dreptatea deplind o realizeaza Dumnezeu in
Hristos nu numai prin faptul c4-L umple pe Hristos ca om de toatd slava gi
strdlucirea Persoanelor divine, ci $i pentru ci si pe noi ne umple de aceasts fericire
in Hristos, intrucat am biruit in El. "Celui ce biruieste ii voi da sid sadid in scaunul
Meu, precum si Eu am biruit gi am sezut cu Tatdl in scaunul Lui* (Apoc. 3, 21).

Dreptatea lui Dumnezeu va putea umple pamintul prin faptul ci ea se va
arata si din partea lui Dumnezeu si din partea noastrd. Numai asa se va putea
implini cu adevarat intentia lui Dumnezeu de a se umple lumea de dreptate: iradi-
ind si din noi, si de deasupra noastri. Numai asa lumea va putea deveni cu
adevarat "imparatia lui Dumnezeu, care este dreptate si pace si bucurie in Duhul
Sfant" (Rom. 15, 17).

3. Sfinfenia lui Dumnezeu §i participarea noastri la ea

Sfintenia lui Dumnezeu exprima si ea, pe de o parte, o calitate a lui
Dumnezeu Cel in Treime, pe de alta, se manifesta in lume si devine o calitate par-
ticipata a fiintelor umane. In primul aspect ea este cu totul apofatici, indefinibila;
in al doilea, este sesizata, dar intr-un mod greu de definit rational, adicd intr-un
mod apofatic-catafatic. In primul aspect trebuie si-i spunem mai degraba supra-
sfintenie, in al doilea aspect, ca relatie a lui Dumnezeu cu fipturile, sfintenie. Aici
vorbim mai mult despre sfintenia aceasta revelati, manifestatd in lume prin
coborirea lui Dumnezeu la ea, prin energiile Sale necreate.

In sfintenia manifestatd in lume se arati aceeasi imbinare de transcendent si
revelat al lui Dumnezeu, de indltime si coborire. Daci nu S-ar fi revelat Dumnezeu
pistrind ceva din transcendenta Lui in aceastd coborire, nu l-am cunoagte aceastd
calitate; dacd nu S-ar cobori fira a inceta si fie transcendent, lumea n-ar putea
suporta sfintenia lui Dumnezeu $i n-ar putea deveni pirtasi la ea.

Dumnezeu revelindu-Se, coborandu-Se, arata totusi ceva ce depiseste tot ce e
lumesc, ceva ce e de alt ordin. Daci sfintenia nu ar fi transcendentd, nu ne-ar da
puterea si ne transcendem necontenit; dacd nu ar fi coboriti, nu am Incerca sd o
dobandim, fiindu-ne cu totul inaccesibild. De cite ori licireste pentru consgtiinta
noastrd transcendenta divind, ea ni se impune In aceastd calitate a sfinteniei
coboriti la noi, greu de definit totusi prin concepte si prin cuvinte, dar experiati
in oarecare fel. Insasi sfintenia e ceva transcendent lumii i de aceea Insigi transcen-
denta o experiem ca sfintd, desi e coboriti la noi si ne atrage in sus. Sfintenia
insisi prezentd in lume e dovada existentei unei ordini transcendente. Poate c¢d in
nimic nu se triieste acel "cu totul altfel® (das ganz Andere), acel "mister producitor
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de teamd* (mysterium tremendum) al realitdtii divine, ca In sfintenia in care e
imbricatd revelarea Sa. Aproape ci identificdim Dumnezeirea revelatd cu sfintenia.
Se poate spune ci in sfintenie ni se reveleazi concentrat toate insusirile dum-
nezeiesti. Ea e misterul luminos §i activ al prezentei divine. in ea e concentrat tot
ce deosebeste pe Dumnezeu de lume.

a. Sfintenia e atributul transcendentei ca persoani. Pe de alti parte, sfinjenia
nu e atributul unui mister impersonal. Ea e atributul transcendentei ca persoani.
Cici avem o teami, o rusine de misterul sfint, ca de o supremi constiintd, ca de
un suprem for care ne trage la rispundere. Transcendentul sfint e un transcen-
dent-persoani, care ne potenteazd constiinta personald, ne face si ne gindim la
picitogenia noastri. Sfinfenia lui Dumnezeu apare ca o mdretie care produce o
infinitd smerenie in om. lar aceasta e una cu adevirata constiinid de sine. "Cand
sufletul e imprimat $i scufundat prin Duhul in adancurile smereniei in Hristos,
uitind de toatd lumea si de cele din ea $i privindu-se numai pe sine si ale sale si
staruind mult timp in aceastd meditare $i deprinzandu-se cu ea, se vede numai pe
sine in nimicnicia si umilinta sa $i e convins ¢4 nimeni nu-i atdit de nevrednic ca
sine in toati lumea"!42,

Sfintenia ne umple de o sfiald de alt ordin decat orice sfiald lumeasci, de un
fior neexperiat in raport cu realitafile din lume, amestecat cu teama, cu spaima, cu
rusinea fafi de tot ce e intinat in noi. in fata acestei sfintenii personale, parci ne
simt{im descoperiti In toatd necuritia §i goliciunea noastrd. Dar in acelasi timp
sfintenia aceasta ne atrage. Dionisie Areopagitul identificd sfintenia lui Dumnezeu
cu atotpuritatea Lui §i actiunea de sfintire a noastrd cu actiunea de purificare
(Despre ierarhia bisericeasca). Dar aceastd atotcuritie divina are in acelasi timp
ceva transcendent; ea are ceva dumnezeiesc in ea.

Dar atit sfiala, cat si teama sunt sfiala si teamid de o persoani. lar starea de
descoperire in care ne plaseazd e si o descoperire a ceea ce e bun In noi si aceasta
ne cere si ea purificarea propriei constiinte in fata altei constiinte. $i omul e cucerit
si de farmecul adeviratei sale fiinte, cici descopera in ea o dorintd de curitenie si
o legiturd cu Dumnezeu, c¢ind apare in fata ei sfintenia Lui. $i ne simtim bine, caci
Cel Sfant ne-a cunoscut adevirata noastrd fiintd §i prin aceasta nu ne respinge,
micar ¢ suntem intr-o stare de picitosenie, ci ne cheamd la curitie. Ne sim{im
fericiti, pentru cd ne simtim despovirati si neimpiedicati de a ne manifesta cu sin-
ceritate fatd de El; nu mai jucdm un teatru, datoritd caruia pand la urmi sfirgim
prin a nu ne mai cunoaste pe noi ingine si a rdmine mereu In teama cid vom fi
demascati. Nu mai jucdm un teatru prin care vrem si ne inchipuim ci nu suntem
pacatosi, dar nu reusim, ci men{inem doar acoperitd murdiria noastri. Eliberam
subiectul nostru pentru adevirata comuniune, Cei ce se simt curatiti in fata lui

142, Sfantul Simeon Noul Teolog in: Traité théologique et éthigue, tom. 11, Cuv. I,
p. 254, Sources Chrétiennes, vol. nr. 129.
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Dumnezeu cel Sfint primesc o "indridzneald" (mappnoian), o deschidere a
constiintei, o sinceritate a comunicabilititii, care nu are nimic temerar sau cinic in
ea, ci e asemenea "indraznirii" copilului care nu stie de pacat, avind in plus matu-
ritatea congtiintei $i bucuria de ea. De aceea, cind ne simtim intinati, rugdm pe
sfintii care au "indraznire" la Dumnezeu ca sa vorbea‘sca‘ si mijloceasci ei pentru
noi. Astfel comunicindu-ne sfintenia, Dumnezeu ne readuce la adevirata stare de
subiect, repune in functie deschisd subiectul nostru. lar aceasta n-o poate face
decit pentru ci ni Se face vidit El insusi ca subiect iubitor. El trezeste responsabili-
tatea subiectului nostru, intrind cu noi in relatie familiara ca subiect transcendent.
‘Astfel, sfintenia nu e calitatea unui obiect, ci calitatea prin excelenta a Subiectului
suprem i iubitor si ca atare atotpur §i revendicator.

Numai in staruinfa indelungatd, in constiinta prezentei lui Dumnezeu ca per-
soand iubitoare, se castigd "Indriznirea", cici se cistiga curitia. Numai de aceea ea
devine in sfinti o deprindere. indati ce se pierde constiinta prezentei lui
Dumnezeu, deci i congtiinja de sine si de pacdtosenie a sa, se pierde aceasti
"indrdznire", pentru cd au intrat in ea patimile care Intineazd. Din acest motiv, cind
omul vrea sa se apropie din nou de Dumnezeu, o face cu greutate, sau cu frici.
Sfantul Isaac Sirul zice: "Curiteste-te mereu inaintea Domnului, avind amintirea
Lui in inima ta, ca nu cumva zabovind in afara amintirii Lui, si devii lipsit de
indriaznire cind vei intra la El. Cici indraznireaa fafi de Dumnezeu vine din vor-
birea continui cu El si din multa rugiciune"!43,

indraznirea este o familiaritate cu Dumnezeu, care nu inseamni o slibire a
sensibilitatii pentru acest fapt extraordinar al comunicirii cu El, pentru ci ea e con-
comitentd cu o continui constiin{a a miretiei Lui si cu o temere de a nu intrerupe
comunicarea cu El prin vreo ascundere sau nelealitate fata de El

Orice fiintd umani, asupra cireia se proiecteaza o raza din transcendenta
Subiectului divin, datoritd efortului de curitire responsabild si de statornicie a
constiintei in fata prezentei lui Dumnezeu, devine sfintd. "Caci sfint esti,
Dumnezeul nostru, si intru sfinti Te odihnesti", se spune In cultul Bisericii
Ortodoxe. "Odihna" lui Dumnezeu in sfinti e un fapt permanent de congtiintid pen-
tru ei. Toti crestinii sunt numifi de Sfintul Apostol Pavel "sfinti", dacd mentin in
constiintd faptul sadlagluirii lui Hristos in ei la Botez si daca luptd pentru curitie cu
ajutorul harului Botezului si al celorlalte Taine. Dar mentinerea acestui fapt in
constiintd $i a acestui efort de curatire se efectueaza prin Duhul Sfant.

b. Crestinismul a desfiintat virtual granita intre sacru gi profan, deschizdnd
tuturor accesul la sfintenie. Se sustine uneori astizi ¢4 noi nu ne putem Impirtdsi
de sfintenia lui Dumnezeu, iar in timpul din urmi aceasta opinie s-a dezvoltat in
teoria secularismului, conform cireia crestinismul a desfiintat "sacrul" ca o calitate
a unor persoane, locuri, obiecte speciale, a "profanizat" totul. insusi Fiul lui
Dumnezeu, intrupdndu-Se ca om intre oameni, S-ar fi "profanizat".

143. Sfantul Isaac Sirul, Ibid.
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De fapt, crestinismul a desfiintat intr-un anumit sens granita intre sacru si pro-
fan; dar aceasta, intrucit a dat posibilitate tuturor sa devini sfinti. intr-un grad
oarecare o facuse aceasta inca Vechiul Testament. Deci disparitia acestei granite nu
inseamna profanizarea universald, ci deschiderea posibilitatii tuturor pentru sfintire.
in Vechiul Testament tot poporul Israel era sfintit lui Dumnezeu si chemat la
sfintenie. "Vorbeste adundrii fiilor tui Israel: Fiti sfinti, caci sfint sunt Eu, Domnul,
Dumnezeul vostru" (Lev. 19, 2). Am vizut ca Sfantul Apostol Pavel numeste pe toti
crestinii sfingi. Tar Sfantul Apostol Petru numeste pe crestini neam sfint (1 Petru 2,
9). Toti avem acces la sfintenie, cici tofi ne putem uni cu Hristos prin Duhul Sfant,
odati ce Hristos este Fiul lui Dumnezeu, Care S-a ficut om. A nega putinja accesu-
lui tuturor la sfintenie, Inseamna a nega ca Fiul lui Dumnezeu, ficindu-Se om, Si-a
pastrat dumnezeirea activd In umanitatea asumatd §i ca Se uneste cu noi in aceastd
calitate, de Dumnezeu intrupat. in termeni mai pe, inicles, toti avem acces la
sfintenie, pentru ca Dumnezeu, ca subiectul de puritate absolutd, S-a facut subiec-
tul uman de culminantd puritate, sensibilitate si comunicabilitate, ajutindu-ne si pe
noi ca, in aceastd comunicare a Sa cu noi, si descoperim sensibilitatea noastra
subiectivi.

In crestinism s-a redat firii noastre experienta tainei propriei sale existente ca
subiect si, cu aceasta, o sfiald fatd de persoana proprie si a celorlalti si obligatia de
a avea griji de curitia sa si de a lucra pentru vegnicia sa. Jar experienta acestei
taine a devenit posibild prin apropierea de om a Subiectului suprem in forma
umand, pentru ca a intrat in legatura cu Subiectul absolut, in forma umani, care e
sfant prin excelenta. Dumnezeu ne-a devenit accesibil ca un astfel de subiect abso-
lut, adica absolut sfint, si prin aceasta a facut evident experientei noastre si subiec-
tul nostru. Crestinismul a desfiintat in principiu granita intre sacru si profan si a
deschis accesul tuturor la sfintenie, intrucdt, desi afirma c4 sfintenia vine de la
Dumnezeu, ci unde e sfintenie ¢ Dumnezeu, totusi a recunoscut in fiinta noastrd o
aspiratie spre sfinienie, sau spre comunicare intre subiectul nostru si Subijectul
divin intru puritate, si o capacitate pentru ea, un indemn launtric spre comuniunea
in puritate si delicatete cu Subiectul absolut; si apoi, Intrucit acest acces ni s-a
deschis prin intruparea Fiului lui Dumnezeu ca om si prin silagluirea Lui in tot cel
ce voieste sd-L primeasci.

Sfingii Parinti au vazut sfintenia intr-o mare asemianare a omului cu Dumnezeu
prin curatirea de patimi si prin virtugile ce culmineaza in iubire. Dar intrucat curatia
de patimi si virtutile nu se pot dobandi decat prin encrgia harului care intareste
puterile umane, asemidnarea inseamna si o iradiere a prezentei lui Dumnezeu din
om. La cei ce se jubesc, aflandu-se intr-o interioritate reciproci, fafa unuia se
imprimd de trasaturile celuilalt si aceste trasaturi iradiaza in mod activ din el.
Intrucat aceste trasiaturi dumnezeiesti sunt in crestere si prevestesc gradul lor
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deplin prin care vor coplesi trisiturile umane, chipurile sfintilor incd de pe pamant
au ceva din infatisarea lor din planul eternititii eshatologice, prin care se vor
reflecta deplin insusirile si vor iradia energiile lui Dumnezeu. Prin ei transpare
viata eterni a veacului viitor, viatd reflectatd din Dumnezeu. "Bunurile de peste fire
au ca chipuri si trasaturi prevestitoare diferite moduri ale virtutilor. Prin acestea
Dumnezeu Se face neincetat om in cei vrednici. Fericit este deci cel ce L-a prefacut
in sine prin intelepciune pe Dumnezeu in om. Cici dupd ce a implinit infaptuirea
acestei taine, patimeste prefacerea sa in dumnezeu dupia har, iar acest lucru nu va
inceta a se sdAvarsi pururea"”/*. "Esenta virtutii este Cuvantul cel unic al lui
Dumnezeu; cici esenta tuturor virtutilor este insusi Domnul nostru lisus
Hristos" 145,

Aceastd imprimare a trasaturilor divine active in noi echivaleazi cu indum-
nezeirea noastra. Dar ea e echivalenti totodata cu o inomenire a lui Dumnezeu in
noi. Inomenindu-Se Dumnezeu in noi, indumnezeirea noastrd inseamni in acelasi
timp o inomenire culminantd a noastrd. Dupd doctrina crestini, comportindu-ne
asemenea lui Dumnezeu cel atoateiubitor fatd de toate, ne comportim ca cei mai
realizati oameni, cici avem inima plind de cea mai fierbinte iubire, de iubirea lui
Dumnezeu. E o sensibilitate aproape sfisietoare pentru orice durere striini, o sen-
sibilitate mai mare ca pentru durerea proprie. lar aceasta e o cuprindere a altora In
sine intr-un mod potentat. "$i ce este o inima plina de mild?", intreaba Sfantul Isaac
Sirul: "Este o ardere a inimii pentru toatd creatia, pentru oameni, pentru pasari,
pentru animale si pentru orice fipturd.... Amintirea i vederea lor il fac s3 verse
lacrimi. Din mila lui mare si intensd care-i stapineste inima, si din multa stiruinti
in aceasta, i se inmoaie inima $i nu mai poate indura, sau auzi, sau vedea vreo
vitdmare chiar neinsemnata aparutd in vreo fiptura. De aceea se roagi in tot cea-
sul cu lacrimi gi pentru animale $i pentru dusmani $i pentru cei ce-i fac rau"146,

Din Dumnezeu cel personal iradiaza bunatatea, puritatea dezinteresului fatd
de Sine, sau a interesului pentru om, sau transparenfa $i comunicabilitatea. Prin
aceasta atrage in comuniune cu Sine orice persoand care vrea, transmifindu-i
aceeasi bunatate, transparenti si comunicabilitate. Acestei bunatiti, transparente si
comunicabilitati i spunem pe de o parte puritate de patimi, pe de alta, virtute.
Cici nu poate fi virtute unde e patima. Patima e orbia preocupirii exclusive de
sine. Deci libertatea de patimi, sau nepitimirea, fird de care nu e virtute, nu este
insensibilitate, ci suprema sensibilitate pentru altii. Ca si poti castiga o sensibilitate
trebuie si suferi, luptind impotriva pasiunilor tale. Numai prin cruce se ajunge la
sensibilitatea nepatimirii, sau a virtutii. Cidci virtutea e vietuirea pentru altii. Dupa
gradul lor, virtutile capatd diferite numiri. Virtutea jubirii reprezintd bunitatea,

144. Sfantul Maxim Marturisitorul, R4spuns catre Talasie, 22; P. G. 90, col. 321 B.
145. Ambigua; P. G. cit., col. 1081.
146. Sfintul Isaac Sirul, Cuv. 81; op. cit., p. 306.
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transparenta si comunicabilitatea in gradul culminant. Ea are concentrate in sine
toate virtutile, sau sensibilitatea nepitimasa prin excelenta. E virtutea echivalents
cu indumnezeirea, care e in acelasi timp una cu inomenirea culminanti, Numai in
Dumnezeu se poate ajunge om deplin, cum aratd definitia de la Calcedon.

Dar cea mai inaltd asemanare cu Dumnezeu o atinge sufletul in rugiciune.
Cici in rugiciune adeviratd el se uneste cu Dumnezeu si s-a curitit de orice alt
gand. Prezenta lui Dumnezeu in sufletul care se roagi neincetat, deci in sufletul
sfintului, e neincetatd. Acest suflet "straluceste" de prezenta dumnezeiascal?’,
Transparenta sfantului e Insisi transparenta lui Dumnezeu in el.

c. Sfintenie §i transparenti. Lumina ce o iradiaza din ei sfintii e tocmai aceastd
transpareni{d a comunicirii cu Dumnezeu si cu semenii, 4 participarii la Dumnezeu.
Cel mai transparent e Dumnezeu, pentru ci El este Cel ce Se comunica cel mai
mult. Dar nu poate trdi aceastd transparentd a lui Dumnezeu cel ce nu se deschide
el insusi comunicarii lui Dumnezeu. Cel ce i se deschide ei, devine sfint pentru ci
devine si el transparent. in general, oamenii cind isi devin transparenti prin
bunitate datoritd comunicarii cu Dumnezeu, devin sfinti. Si aceasta e conditia
adevirat umani din punct de vedere crestin. Cei ce se feresc unii de altii, se feresc
pentru ¢4 sunt rai. Riaul ii face netransparenti, intunecati, nedeschisi, nesinceri,
fitarnici. Sfantul este creatia cea noui sau reinnoits, deci luminoasal#8. Sfantul
Simeon Noul Teolog spune ca lumina sfinteniei din suflet face si trupul transpa-
rent. Dar pe padmint, aceasta se realizeaza numai In parte. Numai in viata viitoare
vor fi si trupurile deplin transparente. "Trupurile sfinjilor sub lucrarea sufletului
unit cu harul, sau impartasindu-se de lumina dumnezeiasca, se sfintesc si devin si
ele transparente, prin focul dumnezeiesc, si cu mult mai deosebite si mai cinstite
decat alte trupuri. Dar cand sufletul iese si se desparte de trup, indatd se preda si
acesta coruptiei si se destrama pe incetul... Caci nu trebuie ca trupurile oamenilor
s4 invie si 53 devina incoruptibile, inainte de invierea creaturilor4?,

Dar transparen{a, care e un efect al coplesirii materiei de cétre spirit si care
deci in treapta ei culminanti echivaleaza cu invierea, nu e un fenomen fizic $i de
caracter spectacular, ci o comunicare si iradiere existen(iald a iubirii, a interesului
pentru ceilalti oameni si o participare la durerile $i la neajunsurile vietii lor. E sim-
patia vibrantd in cel mai inalt grad. E liniste si este descoperire a marii iubiri pro-
prii pentru ei - ceea ce ii face pe ceilalli sa poarte mai usor durerile lor. In aceasta
sensibilitate a participarii, sfintul isi traieste in gradul cel mai inalt umanitatea sa.
Dar aceastd umanitate a sfintului o triieste $i cel care se bucura de participarea
sfantului la durerile si problemele sale. in aceasta se reveleazi si caracterul perso-
nal al sfinteniet.

d. Sfintenia este legati de jertf3 si are caracter interpersonal. Sfanwl Chiril al
Alexandriei a legat strins sfintenia de jertfire. Cine se tanspune in starea de jertfa

147. Idem, Cuv. 23; op. cit,, p. 92.

148. Sfantul Simeon Noul Teolog, Tratat etic I, cap. X, op. cit, vol. I, p. 258.
149. Ibid. p. 204.
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se transpune in starea de sfintenie. Cuvantul grec iepov inseamni “jertfa" gi "sacru”
in acelasi timp. Prin insusi faptul ci crestinii se daruiesc lui Dumnezeu sau se jert-
fesc Lui, ceea ce inseamn3 deplina lor daruire ca subiect Subiectului divin, ei devin
sfinti, sunt inviluiti In sfintenia sau in puritatea déruitoare a lui Dumnezeu, se
deschid ei. Dar ei se pot jertfi in mod curat sau total, numai daci se impirtasesc
de jertfa curatd sau totala a lui Hristos, Care, jertfindu-Se sau ddruindu-Se ca om
intr-o totald puritate Tatalui, S-a sfintit pentru ca si noi sa ne sfin{im, unindu-ne cu
El in stare de jertfa. Astfel, sfintii au intrare la Dumnezeu, sau la comuniunea intru
curitie cu Subiectul suprem: "$i pentru ei Eu Mi sfintesc pe Mine Insumi, ca si ei
s4 fie sfintiti intru adevar* (In. 17, 19).

Sfintenia vine astfel din predarea totali a subiectului uman, Persoanei
absolute. Numai unei persoane te poti preda. Numai spre ea te poti transcende cu
adevarat. in pornirea spre puritatea gi delicatetea lduntrica e implicatd pornirea de
a fi pur si delicat in relatiile cu ceilalfi, de a te preda si deschide lor in mod sincer
si total. Dar predarea absoluta nu o poti realiza decit in favoarea unei persoane
absolute. §i puterea de predare absolutd nu o poti primi decit unit cu o persoani
absolutd care se predd $i ea. Numai predandu-ne lui Dumnezeu, $i numai intrucat
reusim sa facem aceasta in unire cu Fiul lui Dumnezeu devenit om §i predat ca
atare lui Dumnezeu, noi putem deveni sfinti, prin predarea noastri absoluta, aju-
tatd prin Persoana absoluti, prin care ne predam asifel Persoanei absolutel50,
Deplina comunicabilitate fatd de Dumnezeu echivaleaza cu deplina predare catre
El. Ea e In acelasi timp curatie si transparen({d pentru Dumnezeu §i pentru oameni.
Nici un gind contrar lui Dumnezeu si oamenilor nu face pe sfint si se ascunda, sd
incerce si se facid impenetrabil, sd se mascheze, s joace teatru.

e. Sfintenia vine de la Persoana absoluti. Sfintenia vine de la Dumnezeu, de la
absolutul ca persoani, de la Persoana deplin pura care n-are nici un gand riu
impotriva noastra. Dar vine de la El si prin faptul cd noi, ca persoane, aspiram si
ne predam total acestei Persoane absolute, de absoluta bunavointa fatd de noi, si
realizim aceasti predare prin Fiul lui Dumnezeu care Se predi impreuni cu noi,
ca om, cu hotirire absoluti. Daca te-ai preda cu hotaridre absolutd numai unei
persoane lipsite de caracterul absolut binevoitor si comunicabil, ai face din acea
persoani un idol, atribuindu-i puterea unei comuniciri de viati pe care nu o are
de fapt. Ca atare, predarea citre un idol nu poate fi definitiva, pentru ci descoperi
curdnd relativitatea lui, pentru ca in afard de aceea nu ai in tine puterea predirii
absolute si nu o poti avea nici de la o altd persoani asemenea tie, care ca atare e
lipsita de puterea bunivoirii si comunicarii absolute. Puterea predirii totale iti vine
din primirea acestei predari cu iubirea absoluti, iti vine din intdmpinarea iubirii
absolute a persoanei cireia i te predai.

Sfintenia vine numai de la o persoand absolutd, si pentru faptul c¢i numai in
fata ei te poti rusina in mod absolut si poti simti indemnul spre o puritate sau sin-

150. Sf. Chiril din Alexandria, Inchinare in Duh si adevar: P. G. 68.
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ceritate si transparenta absolutd, datorita puterii absolute si deci puritatii absolute
cu care te intAmpind. in fata unui "absolut" impersonal, nu te poti rusina; in fata
unei persoane neabsolute nu te poti rusina in modul cutremuritor, absolut, cum te
cutremuri in fata Celui Unuia Sfint si atotiubitor, sau in fata unei persoane prin
care transpare Cel Unul Sfant, pentru ci o persoana neabsolutd are prin ea insisi
atdtea imperfectiuni, attea retineri in comunicabilitatea ei, care o tin la nivelul tau.
Numai iertarea de la Persoana absolutd iti poate da linistirea totald si definitiva a
constiintei prin curitirea reald a picatelor. $i numai printr-o persoani care
vorbeste in numele lui Dumnezeu si confirmi prin smerenia ei ca numai
Dumnezeu vorbegte prin ea. Numai un absolut ca persoani poate fi curat prin
fiintd si te poate intAmpina cu delicatetea purititii totale. Daca in paganism sacrul
era o calitate a lucrurilor, in Vechiul Testament el a devenit o calitate a Persoanei
absolute si in oarecare masura a intregului popor format din persoane, iar in
crestinism incd mai mult, $i a persoanei umane, In misura in care aceasta se umple
de Duhul Sfint. $i aceasta, datoritd faptului ci Persoana absolutd a devenit in
Hristos si persoana umanului, comunicind celor ce cred in El pe Duhul Sau cel
Sfant, sau salasluindu-Se prin aceasta Ea insasi in ei.

Unui absolut impersonal nu i se poate atribui curatenia in sens propriu, pen-
tru c4 insidsi curalenia este $i o chestiune de intentie, de ginduri, de interioritate
subiectivd, de delicatete In raport cu alte persoane, in actele constiente. $i numai
un absolut ca persoand poate fi curat definitiv si total prin sine insusi, pentru ci e
curat prin fiintd, si nu prin efort, nu in sens mirginit. Numai o persoanid ne poate -
atrage, ne poate trezi un interes real, pentru ca ni se poate preda si i ne putem
preda intr-o totala delicatete. $i numai o persoand absoluta ne poate atrage intere-
sul absolut si poate exercita asupra noastrd o atractie absoluts, voitd, si ca atare ne
poate face sd i ne predam intr-o sinceritate absoluts, sa ne "consacram" ei.

Predarea aceasta cdtre Persoana absoluta este o autojertfire sfintitoare, pentru
cd e o autotranscendere peste tot ce este relativ. Orice fiin}d umana care se inalta
peste sine spre Persoana supremd si I se daruieste Aceleia renunti la sine, cilcind
peste ceea ce este egoist, meschin, interes ingust, poftd fndreptaté’ pasionat spre
un lucru mirginit, deci se sfinteste intrind prin Aceea intr-o dezmarginire si liber-
tate deplini. Se sfinteste pentru cd se uitd pe sine, se inalid peste sine, in comuni-
carea cu adevirat liberd a sa cu Persoana absolutd si din puterea Acesteia care-i
vine din partea Ei intru intAmpinare. Dar Intrucét prin aceasta se realizeazi pe sine
in modul cel mai autentic, se poate spune ci, din punct de vedere al invitaturii
noastre, sfintenia e realizarea cea mai proprie a umanului, descoperirea si punerea
in valoare a sanctuarului celui mai intim al lui!>!.

Dacy fiinta umani devine sfintd intrucit se daruieste sau se consacri
Persoanei supreme si slujirii binelui curat, adevarului si dreptitii voite de Ea, actul

151. H. Mithlen, Entsakralisicrung, ed. cit., p. 10.
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"consacrarii" sau al "jertfirii" e un act de preot. Toli cei ce se jertfesc sau se diruiesc
Persoanei supreme sunt preoti si se sfintesc prin oferirea lor lui Dumnezeul52, Iar
diruindu-se pe ei Insisi, daruiesc toatd lumea cu care sunt legati - deci o
sfintesc!®3. Cel ce se sfinteste ii ajuti pe tofi cu care ajunge in contact si se
sfinteascd, atragindu-i intr-o relatie delicatd, transparentd, curatd in simtiri $i in
ganduri.

Elementele si obiectele sfintite In biserica primesc o sfintenie, si ele, prin
relatia acestor persoane cu ele in Dumnezeu, dar nu in mod exclusiv pentru ele,
care si le separe de celelalte elemente ale lumii, ca de un domeniu profan. Ele
sunt sfintite pentru toate obiectele si lucrurile din lume, in mod reprezentativ. Cei
ce le diruiesc lui Dumnezeu se poartd delicat cu ele, pentru ¢a sunt darurile date
de Dumnezeu, intoarse de ei Lui, cu mulfumita. Dar delicatetea comportdrii
noastre cu ele ne di putinta sa dobdndim aceeasi puitare cu toate, ne deschide
ochii s4 vedem in toate lucrurile, darurile lui Dumnezeu, pe care trebuie sa le
folosim cu sfiala, puritate si recunostintd. Prin painea, apa, vinul, untdelemnul,
griul, sfintite In biserici, se sfinteste toatd painea, apa, vinul, intrebuintate de
oameni in viata lor. Credinciosul ortodox face cu sfiala semnul crucii pe piine
cind o incepe, constient ca e darul lui Dumnezeu. Toti credinciosii se roagid cind
se asaza la masa. Toate sunt introduse in relatia lor cu Dumnezeu. Biserica
Ortodoxid are slujbe speciale de sfintire a fantanilor, a campului, a curtilor, a
caselor, a animalelor. Pdinea euharisticid proiecteazi o aura de sfintenie peste orice
pdine. Iar preotii primesc o sfintire in calitate de slujitori ai sfintirii tuturor, ca
puncte active prin care se prilejuieste intrarea tuturor in comuniunea sfintitoare cu
Hristos, Persoana divino-umani, ca factor de relatii curate intre toti oamenii.

f. Sfintenia este realizarea deplind a umanului. Sfiniul, prin autodaruirea sa lui
Hristos, prin comuniunea sa cu El si prin El cu toti camenii, intr-un mod eliberat
de orice gand si interes ascuns, restaureazd in mod deplin umanitatea sa.

Dar cum se aratd aceasta in mod concret? In sfant nu existd nimic trivial, nimic
grosolan, nimic josnic, nimic afectat, nimic nesincer. in el se actualizeazi in grad
culminant delicateiea, sensibilitatea, transparenia, puritatea, sfiala, atentia fatd de
taina semenilor, atdt de proprie umanului, pentru ci le aduce din comunicarea sa
cu Persoana supremi. El sesizeazi stdrile de suflet ale celorlali si se fereste de tot
ce le-ar contraria, desi nu se fereste de a-i ajuta si depaseascd slabiciunife ior. El
citeste cea mai pulin articulatd trebuintd a altora si o implineste prompt, dar si
impuritdjile lor oricat de abil ascunse, exercitind o actiune purificatoare, chiar prin
puterea delicatd a puritatii sale. Din el iradiazi continuu un duh de diruire, de jert-
felnicie faid de toli, fard nici o grijd de sine, un duh care incilzeste pe ceilalti si le
di siguranta cd nu sunt singuri. El e mielul nevinovat guta de jertfa congtienta de
sine si zidul neclintit care ofera un sprijin neinselator.

152. Al. Schmemann, For the Life of the World, New York, 1963, p. 69.
153. Ibid., p. 3.
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Si totugi nu existd cineva mai smerit, mai simplu, mai neartificial, mai
neteatral, mai nepreficut, mai "natural" in comportarca sa, acceptind tot ce-i
adevirat omenesc, creind o atmosferi de familiaritate curati. Sfintul a depasit
orice dualitate in sine, cum spune Sfintul Maxim Mdrturisitorul!®*, A depasit lupta
intre suflet si trup, divergenta intre bunele intentii si faptele necorespunzitoare,
intre aparentele inseldtoare si gindurile ascunse, intre ceea ce pretinde si fie si
ceea ce este de fapt. El s-a simplificat astfel, pentru cd s-a predat intreg lui
Dumnezeu. De aceea se poate preda intreg in comunicarea cu ceilalti.

El d4 curaj totdeauna, reducdnd uneori nilucirile produse de temeri, de mén-
drie, de pasiuni, printr-un umor de aceeasi delicatete. El zambeste, dar nu rade
sarcastic; e serios, dar nu infricogat. Acordd un pret persoanelor celor mai umile,
socotindu-le pe toate mari taine create de Dumnezeu si destinate vesnicei comuni-
uni cu El. Sfantul se face prin smerenie aproape neobservat, aparind cind e
nevoie de o mingiiere, de o incurajare, de un ajutor. Nu existi greutate de
neinvins pentru el, pentru ci el crede ferm in ajutorul lui Dumnezeu, cerut prin
rugiciune. El este cea mai umani si cea mai smeritd fiintd si, in acelasi timp, o
aparitie neobisnuitd, uimitoare, prilejuind celorlalti sentimentul descoperirii uma-
nului firesc in el si in ei. Este cel mai apropiat si, in acelasi timp, fard si vrea, cel
mai impunditor, cel ce atrage atentia cel mai mult. fti devine cel mai intim dintre
toti si cel mai intelegitor si te simti cum nu se poate mai la larg lingi el si in
acelasi timp te strimtoreazi, ficAndu-te si-{i vezi insuficientele morale si gresalele.
Te copleseste cu maretia simpld a purititii si cu caldura bunatatii lui si te face si te
rusinezi de nivelul tdu coborit de la umanitatea adeviratd, de impuritatea, artifi-
cialitatea, superficialitatea, duplicitatea ta, care ies puternic in relief in comparatia
ce o faci, fir4 s4 vrei, intre tine si el. Nu exercitd nici o fortd lumeasci, nu di nici
o poruncd cu severitate, dar simti in el o fermitate neincovoiatd in convingerile lui,
in viata lui, in sfaturile ce le di, incat pirerea lui despre ceea ce ar trebui si faci,
exprimatd cu delicatete, sau cu o privire discretd, iti devine o poruncd pentru a
cirei implinire esti In stare de orice efort $i sacrificiu.

g. In delicatetea sfintului se simte puterea lui Dumnezeu. in delicatetea sfin-
tului este transparenta autoritatea lui Dumnezeu. In acelasi timp recomandarea lui
iti di o putere care te elibereaza de neputinta in care te aflai, de neincrederea ce o
aveai In tine, pentru ci o simii ca o putere dumnezeiasca. Simti ci el iti da lumina
si putere din ultimul izvor de lumini si de putere, cu o bundtate din ultimul izvor
de bunitate, care vrea sa te mantuiascd. Te temi de privirea lui in sufletul tdu, cum
te temi de descoperirea adevarului din partea unui medic de neindoielnicid
destoinicie si prietenie, dar o astepti ca pe aceea a celui din urmi, pentru ci stii
cd-{i va da, odatd cu diagnosticul, si leacul sigur al salvirii tale dintr-o boald, pe
care simieai ci este spre moarte. In extrema lui delicatete, blindete si smerenie,

154. Ambigua, P. G. cit., col. 1193-1196.
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simti 0 putere ajutatoare pe care nici o putere din lume nu o poate incovoia,
putere ce-i vine de la Dumnezeu, din predarea sa totala lui Dumnezeu si din
vointa de a sluji semenilor, din porunca si cu trimiterea lui Dumnezeu, ca sa se
mintuiasca. Cine se apropie de sfint, descoperi in el piscul bunitatii, al puritaiii si
al puterii duhovnicesti, acoperit de valul smereniei. Trebuie s4 te striduiesti ca s4
descoperi faptele mari ale ascezei si iubirii lui de oameni, dar inilfimea lui se
impune prin aerul de bunitate si de puritate ce-l muonparﬁ El e ilustrarea
miretiei si puterii in chenoza.

Din sfant iradiazd o imperturbabild liniste sau pace si, in acelagi timp, o parti-
cipare pind la lacrimi la durerea celorlalti. El e inradacinat in stabilitatea iubitoare
si suferitoare a lui Dumnezeu cel intrupat si se odihneste in eternitatea puterii si
bunitatii lui Dumnezeu, cum spune Sfintul Maxim Marturisitorul, fiind intreg
imprimat de prezenta lui Dumnezeu, asemenea lui Melchisedec!>, Dar eternitatea
neclintirii lui in dragostea de Dumnezeu si de oameni nu exclude participarea lui
la durerile oamenilor, asa cum nici Hristos nu inceteazd de a aduce jertfa Sa pentru
ei si nici Ingeril nu inceteazi de a le oferi continuu asistenta lor. Cici persistenta in
iubirea suferitoare si ajutitoare este si ea 0 etemitate. Aceasta e "odihna", sau sta-
bilitatea, sau "sabatul" in care au intrat sfintii (Evr. 3, 18; 4, 11), ca unii ce au iesit
din Egiptul pasiunilor, iar nu sabatul nirvanei nesimtitoare. Caci odihna sfintului in
eternitatea neclintitei iubiri de cameni a lui Dumnezeu are forfa de a atrage si pe
altii spre ea si de a ajuta astfel si-si Invingd cu curaj durerea, si nu sucombe in
disperare.

Astfel sfintul e un inainte-mergitor si un ajutdtor al celorlalti in drumul spre
viitorul desavirsirii eshatologice.

El a biruit oarecum timpul, fiind puternic prezent in timp. Prin aceasta, a
castigat o maxima aseminare cu Dumnezeu, avind pe Dumnezeu in sine, cu
neclintirea Lui In bine si in iubirea de oameni. Sfantul a ajuns in Dumnezeu si la
deplinitatea esentei umane. El a ajuns la identitatea esentei umane cu existenta,
cum spune Evdokimov!6,

Sfantul reprezintd umanul purificat, prin a cirui subtirime spiritual-corporali
transpare modelul siu de infinitd bunitate si putere, care e Dumnezeu, El e chipul
restabilit al absolutului viu $i personal, un virf ametitor de apropiat si ametitor de
inalt sau de sublim al umanitatii, capabil de un dialog complet deschis si neintre-
rupt cu comuniunea treimica.

Sfintul anticipeazd zarile umaniti{ii eterne, desavirsite. Prin fetele tuturor
sfintilor transpare fata lui Hristos, fata de model a tuturor fetelor umane. Sfintii re-
veleazd In ei si fac eficientd umanitatea culminantd a lui Hristos, ca nigte ipostazieri
ale ei. Ba mai mult: intrucit umanitatea adevarati e chipul lui Dumnezeu, ei reve-
leaza pe Dumnezeu in forma umani, pe Dumnezeu inomenit,

155. Ambigua, P, G. cit,, col. 1144.
156. La femme et le salur du monde, op. cit., p. 221,
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h. Sfintenia isi are izvorul in tripersonalitatea lui Dumnnezeu i in Hristos. Daca
sfintenia e transparen{a purd, comunicantd, a unei persoane pentru altd persoand,
sfintenia 1si are izvorul ultim in tripersonalitatea lui Dumnezeu. Subiectul sfinteniei
nu poate fi decit o persoana In relatia ei purd cu alta persoani. Sfinfenia se rea-
lizeaza in puritatea si delicatetea relatiei desavarsite a unei persoane fata de altd
persoana. Caci puritatea si delicatetea sunt, in alti termeni, fidelitatea, transparenta
si atentia totald a unei persoane faid de altele, autotranscenderea totald spre
acelea. Fidelitatea si autotranscenderea aceasta i au gradul suprem din eternitate
intre Persoanele divine. Duhul, ca Duh al Tatilui si al Fiului, ca acelasi Duh in
Amindoi, exprimind ca persoani aceasta fidelitate desavarsitd intre Amandoi, se
numeste In mod special Sfant.

Din perfectiunea fidelitatii si atentiei reciproce treimice ni se impdrtdseste pu-
terea fidelitdtii si atentiei prin Duhul Sfint $i noua, in primul rind fata de
Dumnezeu si, prin aceasta, $i intre noi. De aceea, cel ce :“;e dedici cu fidelitate lui
Dumnezeu se "consacrd", se "sfinteste", iar aceasta se realizeazi prin primirea
Duhului Sfint si totdeauna pentru Dumnezeu si pentru misiunea aducerii altor
oameni la Dumnezeu. Aceasta ne face sd fim intr-un Duh cu Tatal si cu Fiul. Se
pot consacra si lucruri, spre intrebuintarea lor fidela pentru Dumnezeu, Dar cel ce
le intrebuinteazi fidel pentru Dumnezeu e omul care crede. Prin el se manifesta
credinciosia totala a omului fatd de Dumnezeu si calitatea lui de delegat de
Dumnezeu cu administrarea lucrurilor spre lauda lui Dumnezeu si spre mantuirea
semenilor. Cici cel total fidel lui Dumnezeu devine total fidel si semenilor,
incadrind fidelitatea sa fatd de semeni, in fidelitatea sa faid de Dumnezeu, cum a
facut Hristos: "Eu M4 sfintesc pe Mine pentru ei". Omul poate si devini total fidel
lui Dumnezeu, din fidelitatea lui Hristos fatad de el: "Fiii sfinti, precum Eu,
Dumnezeul vostru, sfint sunt". De aceea se aseamani legatura omului cu
Dumnezeu, cu legatura dintre mireasi si mire. Iar Biserica e sfinta prin faptul ca e
mireasa fidela a lui Hristos. Poporul Israel se intina c¢ind uita de fidelitatea fata de
Dumnezeu, cind ficea netransparenti prezenta lui Dumnezeu prin el.

Dar cel care e total fidel lui Dumnezeu si, prin aceasta, i semenilor, e uma-
nizat, sau sensibilizat ca om intr-un grad superior. De aceea a se sfingi inseamn4 a
se umaniza $i orice adeviratd umanizare e in acelasi timp sfintire.

Sfintenia deplini, preotia deplind a omului s-a realizat in Hristos. lar prin
aceasta, $i umanizarea s-a realizat in El In gradul suprem. Pentru cd Hristos S-a
daruit total lui Dumnezeu, prin viata Sa de ascultare fara compromis si prin jertfa
Sa. Dar tocmai prin aceasta S-a daruit tot asa de total i noud. El S-a agezat ca om
in aceeasi transparenti si fidelitate fatd de Dumnezeu si fatd de noi, in care este ca
Dumnezeu, dar intr-o transparenta deplin accesibili noua. in Hristos a coborat
printre noi fidelitatea intertreimic4 intr-o Persoana divina, pentru ca sa devina pro-
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prie si umanititii asumate, ca fidelitate fatd de Dumnezeu si fatd de noi si s4 ne
comunice si noua puterea Ei, asa ca si noi s4 ne-o insusim in amandoui directiile.
Pentru aceea Ipostasul divin al fidelititii desavirsite eterne a devenit si Ipostas al
umanititii sau si Ipostasul uman al acestei fidelititi.

El ne transmite aceastd putere a fidelitatii prin Duhul Sfint, Care, din Treime,
a trecut si in El ca om. In jertfa Lui e puterea jertfei noastre, in preotia Lui, puterea
preotiei noastre. Chiar in Intruparea Lui se realizeazd o predare extremia a umanu-
lui. "Dat fiind c4 omul nu e decat In masura in care se pariseste (se sfinteste, am
zice noi), intruparea Fiului lui Dumnezeu (in Care umanitatea accepti o depisire
de sine, primind ca ipostas al ei Ipostasul divin, pentru a se face deplin transpa-
renta si locas al transparentei umane generale, n.n.), se prezinti ca supremul si
unicul caz al desdvarsirii esentiale a umanitatii*157,

Fiind sfintenia suprem2 in forma umana, Hristos e si omul pentru oameni in
gradul suprem si exemplar. Dacid sfintul e un om pentru oameni, intrucit e in
primul rind un om pentru Dumnezeu, Hristos e omul pentru oameni in gradul
suprem, nu pentru ca si ne dispenseze pe noi de datoria sfintirii, ci pentru ca si
dobindim si noi sfintenia sau fidelitatea activa fatd de Dumnezeu si fati de
semenii nostri.

in opera sa Inchinare in Duh si adevir, Sfantul Chiril din Alexandria a pus in
relief faptul ca noi nu putem deveni sfinti decit in Hristos, intrucit El ne ia in Sine
in starea Sa de jertfi adusi lui Dumnezeu si intrucdt ne insufld acelasi act si
aceeasi stare de jertfd, sau de autotranscendere, sau de fidelitate totala faga de
Dumnezeu, in care Se afla El insusi.

Prin Hristos, sfintenia ca supremi transparentd reciproci a Persoanelor Sfintei
Treimi ni se comunicd noud ca sensibilitate desavirsitd a relatiei dintre persoana
umand si Dumnezeu si, prin aceasta, si intre persoanele umane.

Dumnezeu vrea ca toatd lumea sa se umple de sfinti, toatd lumea si se
sfinteasc4, pentru ca sfintenia Lui sd se faca vizutd si slavitd peste tot in lume,
devenind cer nou si pamant nou, in care locuieste dreptatea, sau fidelitatea, sau
deschiderea, sau sfinfenia, prin extensiunea ei din Sfinta Treime.

Ortodoxia crede cd prin spiritualitate, prin patrunderea energiilor necreate in
lume, lumea se transfigureazi datorita si eforturilor ce le fac credinciosii, intdriti de
aceste energii, spre sfintenie. Cdci in aceste energii, devenite si ale oamenilor, Se
face transparent Dumnezeu, Cel in Treime.

Numai in experienta sfinteniei, firea noastrd, umplindu-se de prezenta efi-
cienta a lui Dumnezeu, are nu numai o cunoastere teoreticd a lui Dumnezeu, ci o
cunoastefe prin experien{d a prezeniei, a puterii si a iubirii Lui. "Urmdriti pacea cu

157. Karl Rahner, Considérations générales sur la christologie, in: Problemes actuels de
christologie, Travaux du Symposion de I'Arbresle, 1961, recueillis par ed. Brousse et J.
Latour, Paris, Desclée, 1964, p. 21-22.
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toti si sfintenia, firi de care nimeni nu va vedea pe Dumnezeu" (Evr. 12, 14). in
felul acesta, cel ce se afla in sfintenie se afld in adevir, in cunoasterea prin expe-
rientd a lui Dumnezeu, in Dumnezeu insusi, adevirul care-i sfinteste. "Sfinteste-i
pe ei intru adevirul Tau" (In. 17, 17). "Eu M sfintesc pe Mine intru adevar, ca s fie
si ei sfintiti intru adevar" (In. 17, 19). Sfintii cunosc pe Dumnezeu in prezenta Lui
lucritoare n ei si in toatd lumea. il cunosc in dulceata bunitatii si a pdcii, in pu-
terea Lui de transformare si de transfigurare si desaviarsire in ei ingisi si in toate.
Sfintenia nu este ceva static ¢i individual, ci un proces de nesfarsitd umanizare
crestinid prin indumnezeire, ce se realizeazi in relatiile dintre cameni si Dumnezeu,
dintre oamenii insisi $i dintre ei si cosmosul Intreg.

4. Bunitatea gi iubirea lui Dumnezeu si participarea noastri la ele

Dionisie Areopagitul socoteste ca cea mai proprie numire ce se cuvine subzis-
tentei divine, care o si deosebeste de toate, este accea de bunidtate, sau de
bunitate suprabuni. De aceea, chiar prin existenta sau supraexistenta ei, ea
extinde binele, ca bine esential (o eivar &yad6v, 16 ovowwdec ayadov), la toate
existentele, asa cum soarele lumineazi toate nu in baza unei hotiriri, ci prin insisi
existenta lui. Prin razele bunatitii Soarelui supraexistent sunt toate: esente, puteri,
lucridri, de la cele mai Inalte si spirituale, la cele mai de jos si materiale. Prin razele
acestei bunitati se mentin toate intr-o unitate si progreseazi in binel>®. Binele
suprabun da4 existen{a si forma tuturor. In El e ceea ce ¢ mai presus de esenta, de
viafd si de intelepciune, sau de minte. Chiar ceea ce nu e incd 1n bine, sau nu e
deplin, tinde spre bine si se straduieste sd ajungd si fie si el in bine, mai presus de
fiingal59,

Din toata concepfia lui Dionisie despre deosebirea intre supraexistenta dum-
nezeiascd $i existentele ce-si au originea in ea, se vede ci el nu socoteste ci exis-
tenta de toate gradele se extinde ca un bine din Dumnezeirea supraexistenta
printr-o emanatie in sensul neoplatonic panteist, ci in sensul ci Dumnezeirea pro-
cedeazd la actul creatiei datoritd bunatitii supraexistente si in sensul ci aceasta
creatie nu poate fi decit bund, odatd ce si Dumnezeirea este buni prin insisi exis-
tenta sau supraexistenta Ei. Dionisie o spune aceasta si intr-un mod mai direct,
cind declard ca Dumnezeu "iese din Sine prin proniile Sale fata de toate"60, Dar
proniile sunt acte voite.

Dionisie vorbeste de miscarea prin care Dumnezeu iese afard din Sine, dupa
ce toate sunt aduse la existentd. Atunci El e atras oarecum de ale Sale, sau
Dumnezeu Cel neiegit din Sine e atras de prezenta Lui iesitd din Sine, aflatd in
creaturi.

Dionisie Areopagitul nu face deosebire intre bunitate, iubire (agape) si eros.

158. De divinis nominibus, cap. IV, § I, P. G. cit. col. 693,
159. Op. cit,, cap. IV §1I; P. G, cit., 697.
160. Op. cit,, cap. IV, § XIIL; P. G. cit., col. 712 B.
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"Acest bine e lkiudat de sfinti{ii cuvantitori de Dumnezeu si ca frumos si ca fru-
musete, si ca iubire si iubit'16l, "Mie mi se pare c4 cuvantitorii de Dumnezeu
socotesc ci iubirea gi erosul exprimi in comun acelasi lucru'62, "Cei ce ascults in
chip drept cele dumnezeiesti considerd ci sfintitii cuvantatori de Dumnezeu acord4
acelasi inteles numirii de iubire si de eros, potrivit revelatiilor dumnezeiesti. Acest
nume indici puterea care unifici si leagd si conservi frumos si bine, preexistind in
frumos si bine si rispandindu-se din frumos si bine"163,

Forta unificatoare a binelui, sau a jubirii, sau a erosului, std in faptul ci erosul
dumnezeiesc este extatic, "neldsind pe cei ce se iubesc sd fie ai lor, ci ai celor
iqbi;i"164' Pornirea aceasta, fie ci e numitd bine, fie agape, fie eros, indeamni nu
numai faptura spre Dumnezeu, ci §i pe Dumnezeu spre fipturid. Propriu-zis,
indeamnd intdi $i mai mult pe Dumnezeu spre fapturd. Textele lui Dionisie In acest
sens sunt atat de clare, ci nu dau nici un temei interpretdrii protestante, ci prin
eros numai faptura e atrasid spre Dumnezeu si deci mintuirea ar fi o operad naturald
a fapturii. Fiaptura tinde si ea spre Dumnezeu numai pentru ci i§i are originea in
Dumnezeu, Care a sidit in ea aceastd pornire. Dar intrucit picatul a slibit-o, era
necesar ca ea si fie reficutd de harul erosului sau al iubirii dumnezeiesti. Prin eros
se exprimi deci aceeasi coborare a lui Dumnezeu la creaturi, care se exprima si
prin iubire (agape).

Iubirea dumnezeiascd e deci miscarea lui Dumnezeu spre fipturi, spre unirea
cu ele. Dar ca sa fie miscare spre cineva, trebuie ca si existe o astfel de migcare
eternd in Dumnezeu. Daci in general erosul inseamni miscarea plind de dor din
doud pirti, el nu poate exista acolo unde numai una din pirii e persoani, iar
cealaltid e obiect pasiv al doririi si iubirii.

Aceasta inseamni ci in Dumnezeu e o comunitate de persoane intre care se
manifesti iubirea. Iubirea in Dumnezeu ar implica si ea o miscare de la o Persoand
spre Cealaltd. Dar intrucit iIn Dumnezeu nu e o miscare pentru depigirea unui
grad de iubire spre un grad mai intens si deci spre depisirea unei distante ce mai
existd intre Persoanele divine, sau spre o mai deplind unire intre Ele, miscarea
iubirii In Dumnezeu e unitd intr-un mod paradoxal cu nemigcarea. O spune
aceasta insusi Dionisie Areopagitul, declarind c4 Dumnezeu e mai presus nu
numai de miscare, ci si de nemiscarelss; cum o va spune si Sfintul Maxim, comen-

161. Op. cit,, cap. 1V, § VIL; P. G. cit., col. 701.

162. Op. cit, cap. IV, § XII; P. G. cit,, col. 709.

163. Ibid. Dionisie nu stie de deosebirea ce o fac teologii protestanti (de ex. Nygren)
intre eros si agape, socotind pe primul ca atractia naturala ce o simt fapturile spre
Dumnezeu, iar pe ultima ca aplecarea binevoitoare a lui Dumnezeu spre ele si atribuind
P4rintilor bisericesti un platonism contrar crestinismului, intrucit uitd de iubirea lui
Dumnezeu, care se apleacd la fipturi (agape). Lisdm la o parte faptul ci in aceasta deose-
bire se ascunde critica protestantd la adresa gandirii patristice, in numele unei conceptii
exagerate despre picatogenia omului.

164. Op. cit., cap. IV, § X1II; P. G. cit., col. 71.

165. De divinis nominibus, cap. 1V, § X; P, G. cit., col. 705 C
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tatorul lui, si anume ¢4 Dumnezeu nu trebuie s4 fie gindit in nemiscarea pe care o
cunoastem sau ne-o putem inchipui noi. El precizeazi: "Apoi, Dumnezeu nici nu
Se migcd propriu-zis Intru totul, nici nu std intru totul, cdci acest lucru e propriu
celor ce sunt mirginite dupi fire si au un inceput al existentei..., pentru faptul ¢4 -
dupi fire - este mai presus de orice miscare si stabilitate"166,

Dar incid Sfantul Grigorie de Nyssa spusese: "Caci acesta este paradoxul
suprem intre toate: cum pot fi miscarea si odihna acelasi lucru?"1%7. Fiecare
Persoani divind iese din Sine in mod total la Celelalte. Dar tocmai prin aceasta nu
face o migcare pentru a realiza o iesire mai mare. Pentru ca e in mod total la
Celelalte sau Le are in Sine pe Celelalte. Fiind In aceeasi miscare integrala, se
poate spune ci sunt nemigcate. Dar intrucét Ele nu Se confunda, iubirea e totusi o
iesire, deci o migcare de la Una la Alta. E o persistentd in aceeasi iesire, aflata per-
manent la capdtul doririi ei, la celelalte Persoane.

In aceasta iesire reciprocd totald si de aceea stabila a Persoanelor
dumnezeiesti e data posibilitatea miscdrii Lor comune spre fipturile personale,
realizindu-se iubirea ca iesire a Fiecireia, la Cealaltad, Dumnezeu doreste si ajungi
la persoana creati, sau la unirea Lui cu ea, nu numai prin extazul Lui spre ea, ci si
prin extazul ei spre El. Desi faptura prin fiinta ei este in El, prin iubirea ei insufi-
cientd ea este incid la o depirtare de El si, de aceea, El face o chenoza coboran-
du-Se spre ea si acceptand ca ea si se afle la o anumita distantd de El, la a carei
micsorare s contribuie si ea prin voia ei. Cici pentru a realiza o iubire $i cu fiinta
creatd, Dumnezeu a adus la existentd nu numai o lume de obiecte, ci si o lume de
subiecte, care sunt fata de El la o distantd pe care o pot micsora sau mari.

Dumnezeu vrea sd depaseascd intervalul (diastaza) dintre El si aceste per-
soane nu numai prin miscarea Sa, ci §i prin migcarea lor liberd spre El. Cici atata
timp cat creatura manifestd o voie neconcordantd cu voia Lui, rimine distanta
intre El si ealts, Miscindu-se spre Dumnezeu, creatura isi pune de acord voia cu
firea ei, in care Dumnezeu a sadit dorinta iubirii fatd de El si puterea de a se misca
spre El. Dar aceasta e o fire cireia Dumnezeu i-a redat "puterile" ei originare,
nepitate, sau "puterea iubirii, prin care poate realiza unirea cu Dumnezeu i cu
semenii, intrucit se opune iubirii de sine"1%?,

Astfel, pe de o parte Dumnezeu pune puterea Sa in miscare in relatie cu
fipturile, pe de alta, le insufla, prin aceastd miscare a jubirii Sale fatd de ele,
iubirea lor fatid de El, dupi ce prin creatie le-a dat aceastd capacitate, iar prin harul
lui Hristos a restabilit-o. Dumnezeu aducindu-le la existentd si inzestrindu-le cu

166. Ambigua, P. G., op. cit., col. 1221 B.

167. Vita Moysis, P. G., 44, col. 405 C.

168. Sfantul Maxim Marwrisitorul, Ep. Il c4tre loan Cubicularul. Despre iubire, P. G. 91,
col. 396.

169. Op. cit, col. 397,
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atitea daruri, intre care $i al cunoasterii, Se vddeste in fata lor vrednic de iubit, iar
aceasta este incd o formd prin care le pune in miscarea de iubire fata de El. Totusi,
aceastd migcare slabind prin pdcat, era nevoie de noi iegiri ale lui Dumnezeu la
ele, ca sa restabileascd migcarea lor spre El. Propriu-zis este greu de separat intre
crearea iubirii in ele, prin faptul ci le apare vrednic de iubit prin darurile ce li le
dd prin actul creatiei, intre lucrarea providentei si a refacerii puterilor lor si intre
noua §i permanenta Sa iesire iubitoare la ele in Hristos. Toate aceste trei feluri de
iesire sunt manifestari ale iubirii Sale fatd de fapturi, dar, in acelasi timp,
actiuni prin care Se face vrednic de iubit de ele si deci actiuni care produc iubirea
lor fata de El

Din iubirea lui Dumnezeu fatd de fapturi risare iubirea lor fatd de El si deci
iubirea lor fatd de El nu poate fi despartita de iubirea Lui fatd de ele. De aceea
Sfintii Parinti nu fac o deosebire intre ele. Iubirea fipturilor fatd de Dumnezeu este
darul lui Dumnezeu, produs de iubirea lui Dumnezeu fatd de ele, care se intoarce
cu rodul jubirii lor spre Dumnezeu. Iubirea prin care cle insele se migcd spre El
este iubirea prin care Dumnezeu le misca spre ElL

Doui persoane care se iubesc nu mai stiu ce are in aceasts iubire fiecare de la
sine si ce este de la cealalta. Dacd cealaltd n-ar iubi-o, n-ar avea nici ea putere sa o
jubeascid: si dacid ea n-ar iubi-o, n-ar avea nici cealalta putere si o iubeasci.
Fiecare o face pe cealalta aptd si o iubeascd prin iubirea ej si In acelasi timp
printr-o atracfie ce o exercitd asupra aceleia. Dar Insigi atractia exercitati asupra
aceleia provine din iubirea ei fata de aceea.

"Dar ce voiesc cuvantitorii de Dumnezeu, numindu-L pe El cind eros si
iubire, cind indragit si iubit? Prima il are pe El cauzator, producitor $i niscdtor, A
doua este El insusi. Prin prima se miscd, prin a doua migci. Iubirea se produce si
se miscd pe ea insasi, dar si In favorul ei insesi. Astfel Il numesc iubit si indragit, ca
frumos si bun; iar eros si iubire, ca putere miscitoare si aducitoare spre Sine, sin-
gurul frumos si bun prin Sine, ca o manifestare a Sa prin Sine".

Insa si in aceastd iesire, El iese printr-o putere, care totusi rimine neiesita din
Sine. "Am indraznit s4 spunem de dragul adevirului si aceasta, ci insusi
Cauzatorul tuturor iese din Sine, pentru supraabundenta bunatitii Sale iubitoare (&
YomepPori)v the Gya$61mTog) prin proniile Sale fata de toate cele ce sunt, si e fer-
mecat oarecum de bunitate, de iubire si de eros, §i din starea Sa ridicatd peste
toate Se coboard spre cea aflati in toate printr-o putere extaticd suprafiintiald care
nu iese din Sine"170,

Cea mai deplind iesire iubitoare la fapturi a facut-o Dumnezeu prin Intruparea
Fiului S4u, Care a asumat natura umana. Dar in acelasi timp Fiul a umplut natura

170. De divinis nominibus, cap. IV, § XIII; P. G. cit.,, 712 B.
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umani de iubirea Sa divinad fatd de Tatil. Duhul Sfint ne uneste prin iubire cu
Dumnezeu si intre noi, ficindu-Se purtitorul iubirii de la Dumnezeu la noi si de la
noi la Dumnezeu si intre noi insine, aga cum e Fiul Sau cel intrupat. El ne misci
din interior prin iubirea Sa pe care o are de la Tatal, aducindu-ne iubirea Tatalui si
iubirea dintre El si Tatil, si in acelasi timp sadindu-ne si nou# ijubirea Sa fatd de
Tatil si fatd de toti oamenii.

In viata pimaénteasci suntem pe drum spre iubirea desavirsiti de Dumnezeu
si de semeni. La iubirea si la unirea desavarsitdi cu Dumnezeu §i cu semenii vom
ajunge In viata viitoare, dacd ne vom stradui in viata de aici. Creatia se afld pe dru-
mul iubirii, primindu-si puterea din iubirea treimici si Inaintind spre desdvarsirea
ei in unirea cu Sfinta Treime si cu tofi oamenii.
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Sfinta Treime, structura supremei iubiri

A

Taina Sfintei Treimi, in general
1. Implicarea Sfintei Treimi in iubirea divini

Iubirea presupune totdeauna doul eu-uri care se iubesc sau un eu care
iubeste si un altul care primeste iubirea, sau de care cel ce iubeste stie ca e
congtient de iubirea lui. §i aceasta, intr-o reciprocitate. Dar in acelasi timp iubirea
uneste cele doua eu-uri in proportie cu iubirea dintre ele, fira sd le confunde,
cici aceasta ar pune capit iubirii. Deci iubirea desavirsitid unegte paradoxal aceste
doud lucruri: mai multe eu-uri care se iubesc, raminind neconfundate, si o unitate
maximi intre ele. Fard existen{a unei jubiri desdvarsite si vesnice nu se poate
explica iubirea din lume si nu se vede nici scopul lumii. Iubirea din lume pre-
supune ca origine s$i scop iubirea eterni si desavarsita intre mai mulle Persoane
divine. lubirea aceasta nu produce Persoanele divine, cum se afirma in teologia
catolica, ci Le presupune. Alifel s-ar putea concepe o iubire impersonald pro-
ducdnd si destramind si persoanele umane. Persoanele divine Se mentin
desavirsite din eternitate, cici iubirea Lor e iubirea desavarsiti, care nu poate spori
comuniunea dintre Ele. In acest caz, s-ar fi pornit de la extrema despdrtire, de la
neiubire. Iubirea presupune o fiin{d comuni in trei persoane, cum spune
invatitura crestina.

Iubirea reciproca intre oameni implicd si ea mai multe persoane capabile de
iubire, in baza unei fiinte a lor In oarecare masura comuni. Dar aceastd iubire
nedesavirsitd intre noi presupune iubireca desavarsita intre Persoanele divine cu o
filntd comuni. Iubirea noastra se explici din crearea noastra dupa chipul Sfintei
Treimi, originea iubirii noastre.

Noi stim din Revelafia supranaturald ci Dumnezeu este esenid subzistind in
trei Persoane. Dar asa ceva nu existd in ordinea creatd si, chiar daca ar exista, ea
ar fi cu totul deosebitd de subzistenta tripersonald a esentei infinite si necreate,
Prin aceasta, chiar exprimata in felul acesta, ea rimine un mister. De aceea nu tre-
buie sid ne inchipuim cid am inteles complet realitatea Treimii, rimanand la un sens
lumesc al Ei. Ea ne devine in acest caz un idol, oprind miscarea spiritului nostru
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spre misterul plenitudinii vietii mai presus de intelegere. Dar nici nu trebuie sd
renunfim la aceastd exprimare, ca si cind ea n-ar spune nimic real referitor la
Dumnezeu. In acest caz, fie ci ne-am ineca in indefinitul care nu ne di certitudine
despre nimic, deci nici certitudinea existentei eterne prin comuniunea cu realitatea
personald divini, fie cA am riméne cu formula unui dumnezeu impersonal sau
monopersonal, care nu are in sine duhul comuniunii $i deci n-ar fi apt si dispus
nici la 0 comuniune cu persoanele create.

Numai un Dumnezeu, Care este Tatd si Fiu, explicd toatd paternitatea si filiatia
piminteascd, spune Dionisie Areopagitul, dezvoltind o afirmatie a Sfantului Pavel
(Ef. 3, 15). Cildura reactiilor diferentiate umane provine din existen{a unui
Dumnezeu care nu e striin de afectiunea unor astfel de relatii. lar aceste relatii se
induhovnicesc de la Dumnezeu prin Duhul Sfint. De aceea, pe de altd parte,
relatiile Persoanelor divine sunt inéomparabil mai presus de relatiile paterne si fi-
liale umane, cum e si Duhul care le desivirseste. Dionisie Areopagitul zice: "Toatd
puterea lucridrii noastre intelegitoare merge pand aci, adici pani la intelegerea
faptului ci toatd paternitatea si filiatia ni s-au diruit din originea paternitatii si din
originea filiafiei mai presus de toate si ci aceastd paternitate si filiatie se infap-
tuiesc in mod duhovnicesc, adici netrupegste, nematerial, spiritual, Duhul ca sursi
dumnezeiasci fiind mai presus de orice nematerialitate si indumnezeire inteligibili,
cum e §i Tatl §i Fiul mai presus de toati paternitatea si filiatia"71, _

Formula dogmatici a Dumnezeirii unice in fiint4d si intreite in Persoane este,
ca orice formuld dogmaticid, mirturisirea credintei intr-o realitate care ne
mintuieste si deci ne dd un minimum pentru intelegere, dat fiind abisalul infinit al
Dumnezeirii. Ea delimiteazi inviitura crestind despre Dumnezeu fatd de alte
invatidturi numai in sensul ci o astfel de Dumnezeire este singura mintuitoare, ca
bazi a comuniunii iubitoare cu noi in eternitate. Dar ea cuprinde prin atita cit ne
di cadrul adeviratei infinitdti si ne deschide perspectiva participirii personale la ea
in veci. Cdci In comunitatea perfecti si vesnici a celor trei Persoane, in care sub-
zistd supraesenta unicd a dumnezeirii, e datd infinitatea si desiavirsirea vietii
iubitoare a Treimii si a fiecdrei Persoane. $i ca atare numai prin Ea ne este asigu-
ratd comuniunea noastri eternid cu viata infinitd a lui Dumnezeu si comuniunea
neconfundati intre noi, pdrtasi ai acestei infinitdti. Prin aceasta Ea ne asiguri per-
sistenta $i desdvarsirea noastrd ca persoane in veci. Fiindu-ne in acelasi timp reve-
latd si mai presus de orice intelegere, ea constituie baza, rezerva infinit3, puterea $i
modelul pentru comuniunea noastrd progresivd eternd, dar in acelasi timp ne
indeamni la o continud gindire si crestere spirituald, ajutindu-ne sa depasim con-
tinuu orice treaptd atinsd a comuniunii noastre personale, cu Dumnezeu si intre
noi, si si facem eforturi pentru o intelegere tot mai aprofundati a misterului comu-
niunii supreme.

171. De divinis nominibus, cap. II, § VIII; P. G. cit., col. 645 C.
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De aceea Dionisie Areopagitul afirmi, tot asa de puternic, certitudinea deose-
birii ireductibile a celor trei Persoane divine in unitatea fiinjei, cit si caracterul
acesteia, de mister inaccesibil intelegerii noastre.

"Cele comune ale intregii Dumnezeiri sunt, cum am aratat... suprabunitatea,
supraesenta, supraviata, supraintelepciunea si toate ale negatiei prin depisire... Iar
cele distincte, numele si calitatea mai presus de esentid ale Tatilui, ale Fiului si ale
Sfantului Duh, care nu admit nici o schimbare intre ele $i nici o confuzie"72,

Tindndu-ne in cadrul acestor doui indicatii patristice esentiale, in expunerea ce
urmeazd ne vom abtine de la orice explicare a nasterii Fiului $i a purcederii Duhului
Sfant, adici ale felului cum existid cele trei Persoane, muljumindu-ne si punem in
relief numai unitatea de fiintd si de iubire a Lor. Vrem sa evitdm astfel explicatiile psi-
hologiste ale teologiei catolice, care a recurs la ele numai din vointa de a ciuta argu-
mente omenesti pentru Filioque, doctrina purcederii Sfantului Duh si de la Fiul.

2. Sfinta Treime, baza mantuirii noastre

Mantuirea $i indumnezeirea ca operd de ridicare a oamenilor care cred in
comuniunea intimi cu Dumnezeu, nu e decat extinderea relatiilor afectuoase din-
tre Persoanele divine la creaturile congtiente. De aceea Treimea Se reveleazi in mod
esential In opera mintuirii si de aceea Treimea e baza mantuirii. Numai existind un
Dumnezeu intreit, Una din Persoanele dumnezeiesti - si anume Cea care Se afld intr-o
relatie de Fiu fatd de Alta si poate rimane in aceastd relatie afectuoasi de Fiu si ca
om - Se intrupeazd, puniand pe toti fratii S4i intru umanitate in aceasta relatie de fii
fatd de Tatil ceresc, sau pe Tatal Sdu in relatie de Pdrinte cu tofi camenii. Sfantul Ioan
Damaschin spune: “Intruparea e modul unei a doua subzistente, acomodati numai
Fiului cel Unul Nascut si Cuvantului, ca sa ramani neschimbatd proprietatea Lui per-
sonald"l73, sau ca si rdmén4 si ca om in relatia de Fiu, cu Tatal.

Sfantul Grigorie de Nazianz zice: "Impacati-vi cu Dumnezeu (2 Cor. 5, 20) si
Duhul nu-L stingefi (1 Tes. 5, 19); mai bine zis, Hristos si Se impace cu voi si
Duhul s3 va lumineze. lar dacd voi persistati in vrajbd, noi ne pastrim Treimea si
vom fi mantuiti de Treime"!74,

172. De divinis nominibus, cap. II, § III; P. G. cit,, col. 1040 C. Mitropolitul grec
Emilian Timiades zice in general: "Se poate spune c4 aga cum intruparea Cuviantului in viata
si actiunile lui Hristos cel istoric sunt o coborire a Dumnezeirii la obscuritatea umanai, prin
care sunt revelate "taine ascunse de la Intemeierea lumii", tot asa acelasi Cuvint sau
Adevarul insusi coboard pentru a Se "intrupa" in formulele §i dogmele noastre care servesc
crestinului spre a-l cilduzi prin labirintul confuziei $i ignorantei in care se afla. Pe de o parte
ele "reveleazd" un aspect afirmativ sau catafatic, servind credinciosului atdt ca suporturi in
realizarea lui spirituala, cit §i ca apariri impotriva conceptiilor gresite pe care inteligenfa
umani e ispititd s4 le adopte. Pe de altd parte ele nu sunt Adevirul, ci numai expresia Lui
in termeni umani, i in acest sens ele au un aspect negativ sau apofatic' (Disregarde, causes
of Disunity, in: "The Orthodox Observer", New York, an. XXXVI, februarie 1970, nr. 59, p. 40).

173. Contra Jacobitas, P. G. 94, col. 1364 A.

174. Oratio XXX, Theol. IV, P, G. cit,, col. 104 B,
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Prin Fiul intrupat intram in comuniune filiald cu Tatdl, iar prin Duhul ne
rugim Tatalui, sau vorbim cu El ca niste fii. Cdci Duhul Se uneste cu noi in
rugiciune. "Duhul este Cel in Care ne rugam si prin Care ne rugim®. "lar aceasta
nu inseamna nimic altceva decat c4 Acelasi isi aduce Lui insusi rugiciunea si
inchinarea®75, Dar aceasti rugiciune ce o aduce Duhul, in noi, Lui insusi o aduce
in numele nostru, iar in ea suntem antrenati $i noi. El Se identificd prin har cu noi,
ca noi sa ne identificam prin har cu El. Duhul elimind prin har distanta intre eu-ul
nostru si eu-ul Lui, crednd prin har intre noi si Tatal aceeasi relatie pe care El o are
dupa fiintd cu Tatdl si cu Fiul. Daca in Fiul intrupat am devenit fii prin har, in
Duhul dobandim constiinta si indriznirea de fii.

Fiul, intrupandu-Se, fsi marturiseste si ca om dragostea de Fiu fatd de Taual,
dar o dragoste ascultatoare, sau il reveleaza oamenilor pe Tatal, ca acestia sa-L
iubeascd intocmai ca pe Tatial. Totodata Tatdl marturiseste Fiului, in calitatea
Acestuia de Fiu intrupat, si prin El si noua, ijubirea Sa de Tata. Tar Duhul Sfint
spiritualizeaza umanitatea asumatd de Fiul, indumnezeind-o sau ficind-o aptd de
participarea la iubirea Ipostasului divin al Fiului fatd de Tatal Lui. Revelarea
Treimii, prilejuita de Intruparea si activitatea pe pamant a Fiului, nu e decat o
atragere a noastra dupd har, sau prin Duhul Sfint in relatie filiald a Fiului cu Tatal.
Actele de revelare ale Treimii sunt acte mintuitoare si Indumnezeitoare, sunt acte
de ridicare a noastrad in comuniunea cu Persoanele Sfintei Treimi. De aceea Sfintii
Parinii jau toate dovezile pentru Sfinta Treime din opera de mantuire realizatd in
Hristos.

Un dumnezeu monopersonal nu ar avea in sine iubirea sau comuniunea
eterni, in care sa voiasci sd ne introduc2 si pe noi. El sau nu s-ar intrupa, ci ne-ar
trimite o invitaturd cum s traim in mod drept, sau, daca s-ar intrupa, nu s-ar ageza
ca om intr-o relatie cu Dumnezeu ca §i cu o persoand deosebitd, ci si-ar da si ca
om constiin{a ¢ e suprema realitate; iar constiinia aceasta sau ar da-o tuturor
oamenilor, sau s-ar infatisa pe sine si in calitate de om ca lipsit de smerenia omu-
lui in relatia cu Dumnezeu, ca si cu unul care nu e ipostasul propriu, ci un ipostas
deosebit, Dar in Hristos suntem mantuiti, Intrucit in El avem relatia dreapta si
intima cu Dumnezeu, In Hristos suntem mantuiti intrucit in El si din El avem toata
indlfimea si toatd smerenia, toatd cidldura comuniunii $i pastrarea vesnici a fiecarei
persoane. Hristos e Fiul egal in fiinid cu Tatal, dar intr-o relatie de Fiu fatd de Tatal
si, In acelasi timp, Omul care Se roagid si Se jertfeste Tatalui pentru fratii Sai intru
umanitate, Invitindu-i si pe ei sa se roage si sa se jertfeasci.

Un dumnezeu intrupat care n-ar fi Fiul unui Tati nu s-ar mentine ca persoana
prin relatia fata de altd persoanid egald cu ea. Umanitatea asumatd de el s-ar scu-
funda In el ca intr-un abis impersonal, neparticipind la jubirea Fiului fatd de Tatal.

175. Oratio XXXI, Theol. 1V, P. G. cit,, col. 145 C.
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3. Reflexe ale Sfintei Treimi in creatie

A fost o vreme cind coincidenta celor opuse era socotita incompatibili cu
ratiunea. Oriunde se intilnea o sintezi de felul acesta - si toata realitatea este asa -
ratiunea o farimita in notiuni ireconciliabile, contradictorii, ridicind pe unele
impotriva altora, sau ciutind si le contopeasci cu forta.

Ratiunea s-a obisnuit acum sa uneascd principiul distinctiei si al unititii in
intelegerea realitatii in asa mdasurd, Incit nu-i mai este deloc greu si vadd modul
antinomic de a fi al intregii realitd}i. Pentru ea este azi un fapt general ci plurali-
tatea nu sfisie unitatea, si unitatea nu anuleaza pluralitatea. Este un fapt ci plurali-
tatea este in mod necesar interioard unititii, sau ci unitatea se manifesta in plurali-
tate. Este un fapt cd pluralitatea mentine unitatea $i unitatea, pluralitatea, si ca
slabirea uneia din acestea inseamnd slibirea sau disparitia vietii sau existentei unei
entitdti oarecare. Acest mod de a fi al realitatii e recunoscut azi ca superior notiunii
de odinioari a rationalului, iar notiunea rationalului a devenit, sub forta realit4ti,
complexa si antinomica. Afirmatii care se considerau odinioard ca irationale din
pricina caracterului lor aparent contradictoriu, se recunosc acum ca indicind o
treaptd fireasca spre care trebuie sa se intindi ratiunea, ca treaptid a carei
intelegere constituie destinul firesc al ratiunii, $i care e un chip al caracterului
* supranatural al unititii perfecte a celor distincte in Sfinta Treime.

Multi vad azi pluralitatea intregii creatii specificatd in tot felul de trinititi.
Bernhard Philibert declari: "intreaga creatie este un reflex intreit al Treimii*7°.

4. Sfanta Treime, taina perfectei unitd{i a Persoanelor distincte

Efortul spre intelegerea constitutiei unitar-distincte a realitdtii ne ajutd si ne
inaltam spre paradoxul suprarational al unitatii perfecte a celor trei Persoane dis-
tincte, pe care o reprezintd unitatea de fiinta a celor trei Persoane dumnezeiesti.
Urcind spre aceasta intelegere, urcim spre promovarea unei tot mai mari unititi
intre noi ca persoane umane distincte. Cici cel mai apropiat chip al Sfintei Treimi
e unitatea de fiintd si distinctia personald a oamenilor. Desigur, acest efort nu
ajunge si ne ridicam prin noi ingine spre o mai mare intelegere a Sfintei Treimi,
cunoscutd prin Revelatie, si la adincirea unitdtii intre noi. Ci e necesar ca si fim
ajutati de harul insusi al Sfintei Treimi, sau de puterea Ei care intdreste in noi uni-
tatea, fard sd ne slibeascd ca persoane, si prin aceasta ne ajutd si intelegem tot
mai mult 0 asemenea unitate supremé intre persoanele care rimin neconfundate.

Pentru infelegerea acestei unititi supreme a unor persoane distincte e nece-
sara Insigi puterea ei, folosindu-ne de unitatea imperfecta a persoaneior umane
numai ca de un chip obscur al Sfintei Treimi.

176. Der Dreieine. Anfang und Sein. Die Struktur der Schépfung, Christians Verlag,
Stein am Rhein, Schweiz, 1971, p. 21-24.
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Riaspunzand celor ce obiectau cd $i oamenii formeazd o singurd umanitate si
totusi sunt multi cameni, de aceea si in Dumnezeire trebuie si admitem trei dum-
nezei, Sfintul Grigorie de Nazianz spune: "Dar aci (la vameni) comunul infitiseazi
unitatea numai contempldrii mintii. Cici cele singulare sunt divizate foarte mult
intre ele prin timp, prin afecte, prin putere"’’. Afirmand unitatea lui Dumnezeu in
Treime fatd de multi zei ai elinilor, Sfintul Grigorie zice: "Dar pentru noi
Dumnezeu este unul, pentru c4 una este Dumnezeirea si toate cele din El se refera
la aceasta unitate, chiar dacid e crezutid intreitd. Cidci nu e Unul mai mult
Dumnezeu si Altul mai putin. Nici Unul mai intai si Altul mai tarziu. Nici nu se taie
prin vointd, nici nu se divizeazd in putere, nici nu e ceva in Dumnezeu din cele
proprii celor divizate, ci Dumnezeirea e neimpartitd in cele deosebite, dacd vrem
s3d graim pe scurt. E ca o unicd si indistincta lumind in trei sori intr-o interioritate
reciprocd. - Cand privim spre Dumnezeire gi spre prima cauzi §i spre unicul prin-
cipiu, cugetdm pe Unul. Dar cind ne atintim spre Cei in Care este Dumnezeirea, $i
spre Cei ce sunt din prima cauzi in mod netemporal si de slavid egald, trei sunt Cei
inchinati"78.

La fel spune Sfintul Ioan Damaschin: "Cei trei sori care se compenetreazi sunt
o singuri lumina"17?, Iar un tropar din slujba ortodoxi a inmormintirii spune: "O
Dumnezeire in trei striluciri”.

Sfantul Vasile cel Mare spune c4 la oameni fiinta este dispersati
(3rackedacuévn), iar in ipostasuri vedem aceasta fiinta dispersata!80, in
Persoanele Sfintei Treimi Tnsd "se vede o continui si infinitd comunitate"8!. Sau:
"Cugetarea nu redd nici o gradatie, care sd fie ca un spatiu intre Tatil si Fiul si
Duhul Sfant. Pentru ci nu e nimic care sd se intercaleze in mijlocul Lor, nici vreun
alt lucru subzistent (mpdyua V¢ectdc), afari de firea dumnezeiascd, incit si o
poatd Impirti prin inserarea a ceva strdin, nici golul vreunei existente fird subzis-
tentd, care ar produce o fisurd In Intregul fiintei divine, intrerupand continuitatea
prin intercalarea golului". Cind cugetim pe Tatil ca necuprins, ca necreat, il
cugetim si pe Fiul §i pe Duhul Sfint, pentru ci infinitatea, slava, intelepciunea
Tatdlui nu e despirtitd de a Fiului si a Sfantului Duh, "ci se contempii in Acestia
comunul neintrerupt si nelmpirtit". "Céci nu se va putea in nici un fel inventa vreo
tiiere sau impdrtire, incat sd poatd fi cugetat Fiul fird Tatadl, sau Duhul despirtit de
Fiul, ci se admite in Acestia 0 negriitd si neinteleasd comunitate si distinctie, nici
deosebirea ipostasurilor netdind continuitatea (10 cuvey€q) firii, nici comunitatea
firii neconfundand particularitatile semnelor (ipostatice)*182,

177. Oratio XXXI, Theol. V, P. G. 36, col. 149 B.
178. Ibid., col. 149 A. :

179. De fide orthodoxa, 18; P. G. 94, 829.

180. Ep. 38, P. G. 32, 326-328.

181. Ibid., 328.

182. Ep. 38, P. G. 32, col. 332-333.
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Sfintul Atanasie spune si el: "Dar daci zicem cad Fiul este, vietuieste si existd
de Sine (xad 'é¢avi6) asemenea Tatdlui, prin aceasta nu-L despirtim de Tatil,
cugetind unele spatii si distante prin care ar fi despirtiti trupeste. Cici credem c3
Ei sunt uniti in chip nemijlocit $i nedistantat si sunt nedespartiti intre Ei. Tntreg
Tatil il are pe Fiul intreg in sanul Sdu si intreg Fiul e impreun4 concrescut cu Tatil
si Se odihneste neincetat in sanurile pirintesti*183.

De fapt existd si Intre noi o continuitate de natura. Sfintii Pirinti nu o vedeau
deplin, cici constiinta naturii si reflexia spirituald mai putin avansati de atunci nu
le dideau posibilitatea sd4 o observe. Dar In comparatie cu unitatea fiintei tui
Dumnezeu, unitatea naturii noastre este mult redusi. "Noi suntem nu numai
compusi, ci $i contrari noud ingine §i unii altora, nerdmandnd nici o zi in mod curat
aceiagi, cu atat mai putin toatd viata. Dar si curgem si cidem cu sufletele si cu
trupurile"84, "Pe cand Tatil, Fiul si Duhul Sfint nu Se rup din continuitatea reci-
proca"185,

Fiecare Persoani a Sfintei Treimi, revelandu-Se in lume si lucrand in cameni si
intre oameni, manifestd unitatea desdvarsitd fatd de celelalte doud Persoane prin
fiinta si prin iubirea desivarsitd fatd de Ele. Dar in acelasi timp aduce si oamenilor
iubirea Sa, din iubirea ce o are fatd de celelalte Persoane. Iubirea noastri intre noi
nu e desivirsitd pentru ci nici unitatea de fiingt intre noi nu e desavarsitd. Noi
suntem chemati si crestem in iubirea desidvirsiti intre noi si fatd de Dumnezeu,
prin energiile dumnezeiesti necreate, care reprezinta unitatea de fiintd a lui
Dumnezeu adusi intre noi, $i mirind unitatea fiinfei noastre umane,

a. Deosebirea intre deofiintimea divini §i cea umani. S-ar putea concretiza
continuitatea naturii umane, subzistentd concret in multe ipostasuri, ca un fir pe
care apar, unul dupi altul, ipostasurile ca diverse noduri. Intre ele nu e un gol
total, ci o subtiere a naturii care apare In ele Ingrosata, sau in actualizarea tuturor
virtualititilor ei. Firi continuitatea dintre persoanele umane, prin firul subtiat al
naturii, nu s-ar putea intelege si nici mentine diversele ei concretiziri in persoane.
Dar nu se poate spune ci intdi existd firul si apoi apar nodurile. Sau ci firul subiat
dintre ele nu le apartine lor in comun. Nu se poate spune nici ¢ nodurile produc
firul dintre ele. Ci si firul si nodurile, sau unele din nodurile ei, existd simultan.
Prin fir comunicd nodurile si se aduc unele pe altele la existentd. Ele isi pot deveni
tot mai interioare unul altuia, Intr-un fel, fiecare ipostas uman poarti toati natura,
realizatd In nodurile ipostatice si in firul ce le uneste. Nu se poate vorbi de indivizi
umani in sensul propriu, ca concretiziri cu totul izolate ale naturii umane. Fiecare
ipostas e legat de celelalte iIn mod ontologic si aceasta se manifestid in necesitatea
lor de a fi In relatie. Prin aceasta ele au caracter de persoane si adevirata lor dez-

183. De synodis, P. G. 26, col. 723.
184, Sfintul Grigorie de Nazianz, Cuv. Teol. V; P. G. 32, col. 149.
185. Ibid., col. 169.
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voltare constd in dezvoltarea lor ca persoane, prin comunicarea tot mai strinsi
intre ele.

Prin relatie pozitiva firul dintre ele se poate ingrosa, prin distan{d si luptd intre
ele firul acesta se poate subtia, pani aproape de o rupere a firului sau de o
sfisiere a naturii umane, nu ca unitate ontologicd, ci ca unitate chematd si se
manifeste $i In unitatea vointei. Sfantul Maxim Marturisitorul spune: "Noi am fost
creati la inceput intr-o unitate a firii, dar diavolul ne-a despirtit intre noi si de
Dumnezeu i a impirtit firea in multe opinii si inchipuiri, folosindu-se de alegerea
vointei noastre"18¢,

Prin firul mai subtiat al naturii umane, care leagid persoanele, are loc o miscare
continud de la una la alta, o strabatere $i o primire a uneia in alta, fira ca sa
inceteze a se meniine distincte prin men{inerea acestei punti intre ele.

Dar intre persoanele umane nu e numai un singur fir liniar. In acest caz nici o
persoana n-ar putea avea o relaie directad decat cu o singura persoania deosebita
de ea. De fapt de la fiecare persoani duc fire Ia toate persoanele, care pot fi actu-
alizate sau nu in relatii directe. Fiecare persoand e centrul unor raze nesfirsite
asemenea unei stele; sau persoanele sunt legate prin razele lor ca intr-o uriasd
plasi de ochiuri. Prin razele lor dau si primesc; razele lor sunt in acest fel comune
si totusi persoanele sunt centre deosebite ale razelor care pornesc din ele si vin
spre ele, Fiecare persoani e centrul atitor fire actuale cite persoane se afla in
relatie cu ea si centrul atator fire virtuale cite persoane pot fi in relatie cu ea. §i
fiecare persoani poate lua un loc de centru faia de orice altd persoani. Plasa
aceasta de ochiuri se dezvoltd continuu din ea Insisi, o parte trecind, alta
addugindu-se, ca intr-o sferd de ochiuri tot mai dese.

Deci nici deofiinfimea umana nu constd numai in identitatea unei naturi pose-
date de persoane distanfate; ci, intr-o unica fiintd purtatd de toale ipostasurile
intr-o solidaritate, desi unele persoane se mantuiesc covarsite de Duhul lui Hristos,
altele nu.

Aceasta ne-o spune si definitia de la Calcedon, in care se spune ci Hristos
este de o fiintd cu noi dupd umanitate.

Asa se explica in ordinea creatd umani (ca si in ordinea celorlalte genuri si
specii) paradoxul unitdtii in pluralitate.

Dar Ipostasurile Sfintei Treimi nu sunt unite in aceeasi naturd numai prin firele
subtiate care Le unesc dar Le si despart In oarecare masura. Nici un fel de subtiere
a naturii divine nu se poate cugeta intre Ele. Toate trei sunt in mod desdvarsit
Unul in Altul, posedidnd Impreuni intreaga natura divina si Toate posedd in mod
comun intreaga fire firad nici o slabire a continuitdtii intre Ele. Ca si intelegem
intrucdtva aceasta, trebuie sa avem in minte faptul ¢ natura divini este in
intregime spirituald si de o spiritualitate mai presus de orice spiritualitate cunos-

186. Ep. 1l c. Ioan Cubicularul, P. G. 91, col. 396.
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cutd sau imaginati de noi. Ca atare Ipostasurile divine sunt libere de oricare
impermeabilitate si de persistenta in aldturare, de care nu sunt scutite cu totul
ipostasurile umane, pe care le-am imaginat, de aceea, ca niste noduri.

Ipostasurile divine sunt total transparente Unul, Altuia i In interioritatea iubirii
desidvirsite. Deofiintimea Lor nu se mentine §i nu se dezvoltd prin firele subtiri
care Le-ar uni ca purtitoarele aceleiasi fiinte, cum e cazul la oameni; ci Fiecare
poarti in mod comun cu Celelalte intreaga fire. Ele Isi sunt prin aceasta deplin
interioare, neavand si sard peste o punte subtiati intre Ele pentru a realiza printr-o
astfel de comunicare o mai mare unire intre Ele. Infinitatea Fiecidruia nu lasi posi-
bilitatea unei astfel de subtieri a naturii divine intre Ele. Ele se pot asemina, cum
spun Sfintii Pirinti, mai mult cu trei sori supraluminosi si supratransparenti, care se
cuprind si se aratd reciproc, purtind in mod nedespdrtit aceeasi lumind infinitd
intreagi. "Cine M4 vede pe Mine vede pe Tatil... Credeti-Mi ca Eu sunt intru Tatal
si Tatdl intru Mine", a spus Mantuitorul (In. 14, 9, 11). Iar sfantul Vasile spune:
"Cine- cugeti la chipul Fiului, gi-a intipirit in sine pecetea Ipostasului pdrintesc...
contempland frumusetea nenascuti in cea niscura"187,

Tatil, sau Soarele ca subzisten{d paterni a luminii infinite, face si apard in El
pe Fiul, sau Soarele ca reflex al intregii lumini infinite, subzistentd in Tatdl. Tatil Se
proiecteazd pe Sine in Sine ca Soare filial, vizdndu-Se mai departe prin Acesta si
cuprinzindu-L pe Acesta, sau ardtindu-Se si mai luminos prin Acesta. Si tot El Se
proiecteazd pe Sine in Sine ca un alt Soare, sau ca Duhul Sfint, aratindu-Se prin
Acesta si mai luminos pe Sine, Soarele patern, si pe Fiul, Soarele filial. Sunt trei
ipostasuri reale, trei moduri reale in care subzista aceeasi lumind infinitd. Fiecare
transpare ca purtator al aceleiasi lumini infinite prin Celelalte dou3, fiind interior
Lor si avandu-Le interioare pe Acelea. Dar in ordinea sipirituald, subzistenta
luminii ca soare inseamna subiect constient. Subiectul nu se poate despirii de
congtiinti, consgtiinia nu se poate despdrli de subiect, cici congtiinta este in acelasi
timp realitate si putere, ea fiind totdeauna predicatul unui subiect.

Faptul cd vorbim de Ipostasurile divine ca subiecte nu inseamna c4 reducem
natura divind la o realitate nesubiectivd. Persoana nu aduce caracterul de subiect
ca ceva nou In natura divini. Cici persoana nu e decit modul de subzistentd real4
a naturii. Dar aceasta nu inseamnd nici cid existd o fiin{d impersonald, care-si da
caracter de subiect. Fiinta nu exista real decit in ipostaslSB, iar daci e spirituald, in
subiectul constient,

Dar se poate spune mai departe: esenta spirituald subzistentd numai in subiect
implicd totdeauna o relatie constientd intre subiecte, deci o ipostaziere a ei in mai
multe subiecte, intr-o compenetrare §i transparentd reciproca perfectd, in ceea ce a

187. Ep. 38, P. G. 32, col. 340.
188. Sfantul Maxim Mirturisitorul: “Nu existid naturd neipostaziatd" (&vordotatog), in
P. G. 91, col. 264 A.
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numit Sfintul Ioan Damaschin perihorezi. Cici un subiect nu poate avea o bucurie
de existentd firi comuniunea cu alte subiecte. In unitatea desivarsitd a Treimii, in
constiinta fiecirui subiect trebuie s4 fie perfect cuprinse si transparente constiintele
celorlalte doui subiecte si, prin aceasta, insesi subiectele purtitoare ale lor.

Deci esenta spirituald supremi subzistentd e nu un subiect constient singular,
ci 0 comunitate de subiecte, care sunt deplin transparente. Treimea Persoanelor
divine fine de esenta divini, fird ca cele trei Persoane si Se confunde in unitatea
esentei. SfAntul Atanasie zice: "A spune de Fiul ci putea si si nu fie, e o impietate
si o indrizneald ce atinge fiinta Tatilui; cdci putea ea sd nu fie ceea ce e propriu
ei? Aceasta e asemenea cu a zice: putea s4 nu fie bun Tatil. Dar precum Tatil e
bun vesnic prin fire, asa e nidscitor vesnic prin fire. Iar a zice: Tatil voieste pe Fiul
$i Cuvantul voieste pe Tatdl nu aratd o vointd antecedentd (nasterii), ci indicd au-
tenticit\gtea aceleiasi firi si calitatea si identitatea fiintei"18%. Iar Sfantul Vasile zice:
"Binele este pururea in Dumnezeu Cel mai presus de toate; dar e un bine ca si fie
Tat3 al unui astfel de Fiu; deci niciodatd nu lipseste binele din El, nici nu vrea s
fie Tatdl fard Fiul; iar voind, nu e fird putere; iar voind si putind, e firesc si aibid
vesnic pe Fiul, pentru ci vesnic El voieste s4 fie binele"%0,

b. Fiinti si Persoane In Sfinta Treime. in amindoui textele acestea existenta
Persoanelor divine e dedusid din bunitatea lui Dumnezeu. Dar bunitatea e socotitd
de Dogmaticile de scoald ca o Insusire a fiintei divine. Sfintii P4rinti gindesc mai
complex. Ei nu cugetid fiinta separat de Persoani. Bunitatea fiintei se arati in
relatia dintre Persoane. Desigur, ei nu confundi prin aceasta Persoanele, pentru ci
nasterea e o proprietate incomunicabild a Tatilui. Dar In actul nagterii se manifesti
in acelasi timp, intr-un anumit fel personal, Insusirea fiintei divine de a fi buni.
Fiecare Persoani manifestd Insusirile comune ale fiintei din pozitia Sa proprie.

Plenitudinea existentei, proprie fiintei divine, plenitudine de care tine si bucu-
ria si fericirea deplind care nu poate avea decidt forma de subiectivitate purd, nu
poate fi triditd de un singur eu. Bucuria de unul singur nu e bucurie deplini, deci
nici o plenitudine de existenti. Iar bucuria de existenta comunicati de un eu altui
eu, trebuie si fie in cel ce o primeste tot aga de deplini ca si in cel ce o diruiegte.
Deci si plenitudinea de existentd. Dar aceasta inseamni diruirea deplind a unui eu
altui eu, nu numai o diruire a ceva din sine, sau din bunurile sale. Ea trebuie si
fie corelatie de didruire si de primire totald intre doui eu-uri, pentru a realiza un fel
de cuprindere reciprocd a eu-urilor, care pe de altd parte rimin distincte in
aceastd cuprindere.

in iubirea deplini persoanele nu se diruiesc si nu se acceptd numai reciproc,
ci se gi afirmd reciproc si personal, se pun in existentd prin ddruire si primire.
Iubirea divini este atoteficientd. Tatil pune pe Fiul din veci in existentd, prin

189. Contra Arianos, Or. I; P. G. 26, 48.
190. La Sfintul Grigorie de Nyssa, Contra Eunomium, Lib. VIII; P. G. 45, col. 789.
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diruirea integrala a Sa, iar Fiul afirmi pe Tatil din veci continuu ca Tatd, prin fap-
tul cid Se accepti ca pus in existentd prin Tatdl, prin faptul ci Se diruieste Tatdlui
ca Fiu. Afirmindu-se reciproc in existentd in distinctia lor, prin iubirea perfects
actele prin care se sivirseste aceasta sunt acte din veci i au un caracter de acte cu
totul personale, desi sunt acte in care Persoanele divine sunt impreuni active.

Daci iubirea tine fiintial de Dumnezeu, atunci $i raportarea reciproci in care
se manifestd jubirea Lor trebuie sd aibd o bazi fiintiald, desi pozitille pe care le
ocupi Persoanele in aceasti raportare sunt neschimbate intre Ele. in Dumnezeu
trebuie sa fie Tatd si Fiu si Duh Sfint. Dar Persoanele nu-$i schimbi aceste pozitii
intre Ele. Pe de altd parte, fiinta fiind una si fiind iubirea desadvirgitd, raportarea e
ca de la egal la egal, nu ca de la superior la inferior, nici ca intre striini. Daci
Dumnezeu ar trebui si Se raporteze la ceva striin de Sine, ar insemna ci are lipsd
de ceva deosebeit de Sine. Raportarea lui Dumnezeu trebuie si aibi loc in El
insusi, dar totusi intre eu-uri deosebite, pentru ca raportarea $i deci iubirea si fie
realal?l,

Ca si mentinem definitia iubirii ca act divin fiintial §i in acelasi timp definitia
acestui act ca relatie, iar fiinta divind ca una, e necesar si vedem fiinta divini
simultan ca unitate- relatie, ca relatie in sdnul unititii. Nici unitatea nu trebuie
sfirdmatd in favoarea relatiei, nici relatia anulati in favoarea unititii. Or, Sfinta
Treime e mai presus de deosebirea intre unitate si relatie, aga cum le intelegem
noi. Raportarea reciproci este act, iar actul acesta este fiintial in Dumnezeu si In
acelasi timp indicd o distinctie a Celor ce Se raporteazi Unul la Altul. Raportarea
este comunid in Dumnezeu, desi fiecare Persoani are altd pozitie in acest act
comun al raportirii: "Subiectul adevirat este o raportare a Celor trei, dar o
raportare care apare ca esentd, o raportare esen(ialé"wz.

c. Fiecirui Subiect treimic fi sunt interioare Celelalte doui. Fiecirui Subiect
treimic 1i sunt interioare Celelalte. Fiecirui Subiect treimic i sunt in acelasi timp
desaviarsit transparente Celelalte, ca alte eu-uri ale Sale. Fiul apare in constiinfa
Tatilui prin actul nagterii ca o alti Sine (&Alov ¢avt6v)!%3, Dupd Sfintii PArinti,
Sinea Tatilui nu S-ar cunoaste pe Ea insigi dacd n-ar avea in oglinda constiintei
Sale pe Fiul ca o alti constiintd a Sa. Aceasta nu inseamna ci Fiul Ii aduce Tatalui
din afard cunoastere de Sine, ci ci Tatdl numai intrucit e subzistenta esentei divine
ca Tati, deci intrucit e nascitor al Fiului, Se cunoagte pe Sine. Cu alte cuvinte
esenta divini, numai intrucat subzistd real ca trei Ipostasuri, e lumini; sau faptul ci
e lumini se aratd in aceea cd subzisti in trei Ipostasuri ce Se cunosc impreuni.

191. Sfintul Grigorie de Nyssa, Contra Eunomium, Lib. II; P. G. 45, col. 493: "Tatil a
niscut un alt Sine, neiesit din Sine, dar aratandu-Se in Acela intreg".

192. P. Florensky, Der Pfeiler und die Grundfeste der Warheit, 4 Brief, in "Ostliches
Christentum" 11, Philosophie, Miinchen 1925, p. 47. El urmeazi lui Dionisie Areopagitul,
care defineste esenta divind ca bunitate, deci ca raportare.

193. Sfantul Grigorie de Nyssa, Contra Eunomium, Lib. II; P. G. 45, col. 493.
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Sfantul Atanasie zice: "Dumnezeu e sau ingelept $i nu necuvintitor, sau, dim-
potrivd, neintelept si necuvantitor. Dacid e al doilea lucru, absurditatea reiese de la
sine. Iar dacd e primul lucru, e de intrebat cum e intelept si cuvantitor. Oare
avind Cuvintul si fn;elepciunea din afari, sau din Sine? Daca din afari, va fi cine-
va care 1 le-a dat Lui si inainte de a le primi a fost neintelept si necuvantator"%4,
Tar Sfantul Grigorie de Nyssa zice: "Cici daci Fiul, precum zice Scriptura, e puterea
si intelepciunea i adevirul §i lumina si sfintenia gi pacea si cele asemenea, fnainte
de a fi Fiul, cum socotesc ereticii, n-ar fi desigur nici acestea. lar nefiind acestea,
vor intelege desigur sdnul pirintesc gol de aceste bunuri"1?%,

Sinea Tatilui Se cunoagte pe Ea insidsi prin faptul ca Se cunoaste din imaginea
Sa, din Fiul, precum Fiul Se cunoaste privindu-Se in Tatil ca modelul S4u.
Subiectul Tatalui naste o imagine a Sa, ca prin ea si Se cunoasci pe Sine. insi
conditia cunoasterii Sale reale I-o di nu o simpld imagine ganditd a Lui, ci o ima-
gine reald, care prin existenta ei i aratd nu numai ce poate s gindeasca, ci si ce
poate sd facd si cum poate sd jubeascd, adicd o imagine care primeste si ea prin
aceasta fiinta Tatalui. Tatdl Se cunoaste pe Sine in Fiul si prin Fiul, numai intrucit
Fiul ca imagine reala a Tatalui proiecteazd spre Tatdl existenta Sa, ca Fiu al Tatdlui;
dar si Fiul Se cunoagte pe Sine prin aceasta. Tatdl Se cunoaste pe Sine in Fiul nu
ca intr-o imagine pasivd a Sa, ci ca Intr-o imagine activd, care intoarce si ea spre
Tatdl cunoasterea Sa despre El, cunoasgtere ce a devenit posibila intrucat a luat
nastere ca imagine reald perfecta a Tatilui.

Cunoasterea in general uneste in sine caracterul comun al cunoasterii si
nasterea unuia din cei doi parteneri ai cunoasterii, din celdlalt. M4 cunosc pe mine
din ceea ce am produs, intrucit imi seamani. Dar cel mai bine m4 cunosc din cel
ce reproduce prin nastere chipul perfect al meu, care imi infitiseaza nu numai in
mod pasiv chipul meu, ci mi-l comunici si activ.

Nasterea Fiului de citre Tatdl e premisa cunoasterii de Sine a Tatilui, realizatd
in mod comun cu Fiul.

Fiecare dintre noi se cunoagte nu numai din cel pe care l-a nidscut, ci impre-
und cu oricare semen al sdu, cu care are ipostaziatd aceeasi naturi. in Dumnezeu
insd, al doilea Ipostas nu poate proveni decat din Primul, pentru ci unitatea in
Dumnezeu este desavirsitd, sau pentru ci unitatea isi are in Dumnezeu insusi
ultimul izvor, nu trimite la un izvor superior. Natura divind este ipostaziata in al
doilea Ipostas prin nasterea Acestuia din Primul $i In al treilea Ipostas prin purce-
derea din Primul. Nici un Ipostas din Treime nu provine din doui Ipostasuri. Dar
intrucat natura umani subzista In multe ipostasuri si in fiecare cu anumite
nedeplindtiti si nu provine in subzistentele ei dintr-un singur ipostas in mod direct
si pentru ¢4 manifestd anumite distante, fiecare ipostas uman se cunoaste pe sine

194. Contra Arianos, Or. 1V; P. G. 26, 472,
195. Sfantul Grigorie de Nyssa, Contra Funomium, Lib. II; P, G. 45, col, 495.
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in misura in care cunoaste mai multe ipostasuri si invinge distantele dintre sine si
ele. in Dumnezeu ins4, Tatil are toatd natura ipostaziata numai in Fiul $i in Duhul
Sfant; si intre Acestia $i El nu e nici o distanta.

B

Intersubiectivitatea divini

1. Intersubiectivitatea treimici, ca lipsd a oricirei
pasivititi in Dumnezeu

Caracaterul spiritual al transparentei sau al intrepitrunderii Persoanelor divine,
care ¢ 31 0 con-penetrare a constiintelor Lor, poate fi exprimat si mai deplin prin
termenul de intersubiectivitate.

Dumnezeu este subiect pur, sau Treime de subiecte pure. Toatd esenta divini,
esentd spirituald intreit subzistentd, e subiectivati sau intreit subiectivati.
Subzistenta fiintei divine nu e alta decit existenta concretd a subiectivitatii divine
in trei moduri ce se compenetreazi si deci intr-o Intreitd intersubiectivitate. Nici
unul din cele trei Subiecte nu vede nimic ca obiect in Persoana celorlalte si nici in
Sine si de aceea Le trdieste pe Acelea ca subiecte pure si pe Sine Insusi ca subiect
pur. Daci ar avea in Ele ceva de obiect, aceasta Le-ar micsora deplina deschidere
celorlalte doua Subiecte, nu S-ar avea pe Ele insele ca trei constiinte subiective
perfect interioare. $i aceasta Le-ar face si Se trateze in oarecare masura unul pe
altul ca obiect, deci n-ar exista o deplind comuniune intre Ele. Aceasta ar face pe
fiecare subiect si nu fie deplin deschis si transparent si intr-o perfecta comuniune
cu celelalte.

Comuniunea deplini se realizeazd numai intre persoanele care sunt i se fac
transparente ca subiecte pure. Cu cit sunt $i se videsc mai mult ca subiecte, cu
atdt raporturile dintre ele sunt de o mai mare si mai liberd comunicativitate si
comuniune, de o mai accentuati interioritate $i compenetrare constient reciproci,
realizind o mai mare intersubiectivitate.

Caracterul pur al Subiectelor divine implici o deplina intersubiectivitate a Lor.
De aceea se vorbeste de un unic Dumnezeu si de trei Eu-uri. Cele *rei Subiecte na
Se desprind Unul din Altul, Unul din constiinta Celorlalte, ca si arate Dumnezeirea
subzistind separat. Prin aceasta subiectivitatea nici unui Eu divin nu se ingusteaza,
ci se lrgeste, cuprinzind iIntr-un anumit fel si pe Celelalte. Fiecare triieste si
modurile Lor de traire a fiintei divine, dar nu ca ale Sale, ci ca ale Lor.

Tatil nascind etern pe Fiul, nu-L face prin aceasta in oarecare privintd obiect
al Sau. De aceea Invititura crestind foloseste si expresia "Fiul Se naste din Tatal®,
nu numai "Tatidl Il naste pe Fiul". Tar nasterea este éterni. Ceea ce indicd acelasi
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caracter de subiect pur si pentru Fiul. Nasterea Fiului din Tatidl exprimd numai
pozitia neschimbata a Tatdlui ca datitor si a Fiului ca primitor al existentei si
legitura dintre Ei prin actul nasterii. Amindoi triiesc acest act etern ca subiecte,
dar il trdiesc in comun, sau Intr-o intersubiectivitate care nu-I confundi, cici
Fiecare il triieste din pozitia Sa proprie.

De aceea, teologiei ortodoxe ii este strdini terminologia teologiei catolice
despre o generatio activa si generatio pasiva, prima fiind atribuitid Tatilui, a doua
Fiului. Fiul nu e pasiv in nasterea Sa din Tatal, desi El nu este subiectul care naste,
ci subiectul care Se naste. Termenul purcedere referitor la Duhul Sfint nu indici
nici el o pasivitate a Duhului Sfant, care L-ar face in oarecare privintd obiect al
Tatdlui. Duhul "de la Tatdl purcede" (In. 15, 26), a $pus Mantitorul. Duhul este
intr-o migcare eterni de purcedere din Tatil, cum este si Fiul intr-o migcare eterna
de nastere din Tatil. Dar nici Tatdl nu e prin aceasta intr-o pasivitate. Duhul
purcede, dar si Tatal il purcede. Purcederea Duhului din Tatil e $i ea un act de
purd intersubiectivitate a Tatalui si a Duhului, fird si Se confunde intre Ei. lar
intr-un fel neinteles, Tawl fiind atit izvorul Fiului cit si al Sfintului Duh, Fiecare
din Acestia triieste impreund cu Tatal nu numai actul provenirii Sale din Tatil, ci
participd prin bucurie impreund cu Celalalt la tridirea actului de provenire a
Aceluia, dar din pozitia Sa proprie. Toli trei triiesc intr-o intersubiectivitate actul
nasterii Fiului $i al purcederii Duhului, dar Fiecare din pozitia Sa proprie, aceasta
formind iardsi o comunitate intre cele trei Ipostasuri.

Termenul de intersubiectivitate pune accentul pe comuniunea pozitiva ce are
loc intre Persoanele Sfintei Treimi, intre actul nasterii §i purcederii, citd vreme
expresia "oppositio relationis!, pe care o foloseste teologia catolici, urmind lui
Toma d’Aquino, pentru a indica raporturile produse de aceste acte intre
Persoanele divine, pune in relief mai putin aceastd comunicare si comuniune reci-
proci. De aceastd "oppositio" a vorbit si Sfantul Vasile, dar el a avut grija sd afirme
tot aga de mult persistenta unititii de fiinga a Persoanelor care sunt opuse in actele
de provenirel%.

Dar comunitatea se aratd nu numai prin fiin{d, ci si prin proprietitile perso-
nale insele. "Opozitia" intre ele e specificul adus de fiecare in comuniune; ¢ modul
prin care o Persoand comunicd cu Alta in actul provenirii Sale, dind si primind, iar
prin aceasta, sustindndu-Se In ceea ce sunt. Dar comuniunea nu are nevoie tot-
deauna de astfel de acte de provenire a Unuia din Altul. Duhul Sfint nu are nevoie

196. "Proprietatile personale contemplate in fiinta, diferentiazi comunul prin peceti si
forme; dar conaturalitatea fiintei nu o taie... Deci auzind de lumina neniscuti, cugetim pe
Tatil, iar (auzind) de lumina nascutd primim conceptul Fiului; ca lumini si lumini nu e nici
o opozitie intre Ei, dar ca nascut si neniscut, se observd o opozitie. Cici aceasta este natura
proprietitilor (personale), ci in identitatea fiintei aratd deosebirea §i proprietigile insele
opunindu-se adeseori intre ele, nu rup unitatea fiintei® (Adversus Eunomium, lib. II; P. G.
29, col. 637). '
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de un act de provenire din Fiul pentru a se realiza o comunicare intre El si Fiul,
pentru a Se afla intr-o intersubiectivitate cu El. Ei sunt in aceast] intersubiectivitate,
prin faptul ca sunt Amindoi de la Tatal si in Tatil i fiecare Se bucurd impreuni cu
Celidlalt de Tatdl, nu numai de actul prin care este El insusi originat, ci si de actul
prin care este originat Celilalt, bucurindu-Se in acelasi timp Fiecare impreund cu
Celilalt pentru faptul ci Amandoi sunt originati de Unul si acelasi izvor. Acest fapt
l-au exprimat unii Pdrin{i si scriitori bizantini prin “stralucirea” Duhului din Fiul,
sau prin "odihnirea" Duhului in Fiul. Fiecare din Cei doi care provin Se bucura
impreuni cu Tatal pentru faptul cd provine din El, dar si cu Celilalt, pentru faptul
acestei proveniri. Pura intersubiectivitate a celor trei Persoane se manifestd si in
faptul ci Ele Se afirma reciproc ca persoane distincte.

Dar aceastd afirmare reciprocd a celor trei Subiecte ca persoane distincte nu
mai are loc in Invaiatura dupd care Tatdl si Fiul purced ca un singur principiu pe
Duhul Sfant.

Intersubiectivitatea §i afirmarea reciprocid face ci Tatil, triindu-Se ca Taty,
triieste ca Tatd toatd subiectivitatea filiald a Fiului; subiectivitatea Fiului i este inte-
rioard, dar ca unui Tatd. Ii este nesfirsit mai interioari de cum 1i este interioard
unui tatd pimintesc subiectivitatea filiald a fiului sdu, sau de cum i este interioari
unei mame subiectivitatea filiala a fiului ei, facAnd-o sd se poatd substitui fiului ei
si 84 triiascd cu mai multd intensitate decit el bucuriile si durerile lui. Dar precum
Tatal dumnezeiesc triieste subiectivitatea Fiului in subiectivitatea Sa parinteasci,
fird sid le amestece, ci intensificindu-le, asa si Fiul triieste subiectivitatea parin-
teascd a Tatalui in subiectivtatea Sa filiald, sau ca Fiu. Totul e comun si perihoretic
in Treime, f4rd ca in aceasti miscare comund a subiectivitatii Unuia Tn Altul si se
confunde modurile distincte ale trairii impreuni a acestei subiectivitati.

Aspiratia si In parte capacitatea realizatd a eu-ului uman de a fi o unitate
simpld si in acelasi timp de a cuprinde totul si de a fi in relatie ontologici si dia-
logicd cu celelalte eu-uri, deci de a le avea in acest sens in sine ca subiecte, este
realitate indeplinita desdvarsit in Dumnezeu din veci, cici altfel nu s-ar explica
modul amintit al ireductibilitdtii si unitdtii ontologice sau al relatiei dialogice a
eu-urilor umane.

in Dumnezeu fiecare Eu este si cuprinde totul, dar fericirea Lui perfecta sta in
faptul cd fiecare Eu care e totul cuprinde celelalte Eu-uri care sunt si Ele totul,
Fiecare fiind totul in aceastd reciprocd cuprindere. Aceste Eu-uri nu Se intimpini
din exterior, cum se intimpind eu-urile omenesti, deci satisficind o necesitate
interioari. Ele Isi sunt din veci desavirsit interioare, dar nu identice, si asa aspira
s4 devini si eu-urile omenesti. Iar totul divin (sau fiinta dumnezeiasci infinita) nu
e multiplicat exterior ca la oameni, cici In acest caz Dumnezeirea nu ar mai fi
absolutd. El rdméane desdaviarsit unul si totusi subzistd in trei moduri personale,
fiecare mod cuprinzind in chip perfect in sine $i celelalte moduri. Totul divin este
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intr-un dialog ontologic in trei. Nici un partener al dialogului nu aduce un continut
din afari in dialog. Fiecare are totul divin infinit in comuniune dialogici cu
Celelalte doui Eu-uri.

2. Intersubiectivitatea treimici, putinti a inlocuirii
reciproce a Eu-urilor

Greutatea intelegerii noastre sti in faptul ci la Dumnezeu un Eu e titularul a
ceea ce are alt Eu, pe cand la noj, fiecare eu e titularul unui continut in mare parte
deosebit de al altui eu.

E ca si cum un alt eu interior eu-ului meu ar fi titularul a tot ce sunt eu,
riminind si eu titularul a ceea ce sunt si folosindu-1 ca pe continutul perfect iden-
tic al unui dialog, al dialogului unei diruiri si primiri, sau al unei iubiri neobosite.

La Dumnezeu nu e posibil ca un Eu si Se afirme in fata celuilalt Eu, ci il
socoteste continuu pe Celalalt ca inlocuitor al Sau. Fiecare Se vede numai in relatie
cu Celilalt, sau priveste la Celilalt, sau Se vede in Celalalt. Tatil nu Se vede decat
ca subiect al iubirii fatd de Fiul. Dar Eu-ul Tatilui nu Se pierde prin aceasta, cici e
afirmat de Fiul, Care la rindul Siu nu Se stie decat ca implinind voia Tatilui. Dar
chiar prin aceasta Se intensificid In Tatdl simtirea paternititii si In Fiul calitatea
filiatiei. Aceasta este miscarea fiecirui Eu in jurul Altuia ca centru (zeprydpnoig =
circuminsessio). Fiecare Persoand descoperi nu Eu-ul Sdu, ci doud pe cite una;
dar nici Eu-urile lor in exclusivitate, ci pun in fa{d pe Celalalt facindu-Se transpa-
rente pentru Acela sau ascunzindu-Se asa zicind sub Acela. De aceea in fiecare
Ipostas Se pot vedea Celelalte. Sfantul Vasile zice: "Vezi ci uneori Tatil descoperi
pe Fiul, alteori Fiul pe Tatdl. Deci toatdi Dumnezeirea (i se aratd uneori in Tatil,
alteori in Fiul si in Duhul Sfant"197,

In aceasti uitare de sine a fiecirei persoane pentru alta se manifestd iubirea
desdvargitd si numai ea face posibild unitatea opusi individualismului. Pacatul indi-
vidualismului ne Impiedicad si intelegem deplinitatea iubirii si a unitdtii Sfintei
Treimi, care se conciliazd cu pdstrarea persoanelor.

Numai aceastd dorintid a lui Hristos, Cel silisluit in noi, de a substitui Eu-ul
propriu prin Eu-ul Duhului si viceversa, ne antreneazd si pe noi in pornirea de
substituire a eu-ului nostru prin Eu-ul Duhului si Cel al lui Hristos i prin al
aproapelui, restabilind unitatea noastri de naturi, macerati de picat. De aceea
opera de mintuire a noastri, ca operd de unificare a noastrd in Dumnezeu si intre

197. Ibid., lib. V; P. G. 29, col. 756. E. Kovalevsky, Sainte Trinité, in Cahiers de Saint
Irénée, Paris, Janv.-Fevr. 1964, nr. 44, p. 3: "Caracterul ipostasului Sfintului Duh este de a
iubi stergindu-Se, cum Tatil iubeste, uitdndu-Se, pe Fiul, in Care El a pus toatd bucuria Sa,
si cum Fiul iubeste, pentru ci Se dezbraci de Eu-ul Siu, ca Tatil si Se manifeste si Duhul
s3 striluceasca".
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noi, nu poate fi decit opera Sfintei Treimi. Sfintul Maxim Mdirturisitorul zice:
Datoritd iubirii, "fiecare atrage pe aproapele prin vointi la sine gi-l preferd siesi atit
de mult, pe cat il respingea inainte si rdvnea si fie Inaintea lui". Acum
"dezbricindu-se pe sine de bunivoie de sine insusi, din cauza iubirii, prin
despdrtirea de cugetirile si insusirile considerate arbitrar in mod particular ca ale
sale, si aducindu-se la simplitate gi identitate, prin care nu este cimsi de putin
despirtit de ceea ce este comun, ci fiecare este al fiecdruia si toti ai tuturor si mai
degraba ai lui Dumnezeu decit unii ai altora, au devenit unul, avand prin ei si
ratiunea cea una a existen{ei, ardtatd ca unica in fire si in vointa". "Aceasta a izbu-
tit-0 poate marele Avraam, care s-a restaurat pe sine in ratiunea firii, sau ratiunea
firii in sine si prin aceasta s-a redat lui Dumnezeu si a primit pe Dumnezeu... Prin
aceasta s-a invrednicit sd vadi si sd primeascd pe Dumnezeu ca om venit din
iubirea de cameni ca oaspe, prin desavarsita ratiune cea dupi fire. Spre acesta s-a
inaltat, parasind insusirea celor ce se impart si sunt impirtite si nemaicugetind pe
celalalt om, ca pe un altul decit sine, ci pe unul ca pe toti si pe toti ca pe unul"!98,

Afirmarea Eu-ului filial prin Eu-ul pirintesc si viceversa se manifestd in raport
cu creatura gi in faptul cd toate lucririle Tatalui sunt savarsite de Fiul si viceversa,
ca si in identitatea voii.

C

Purcederea Sfintului Duh din Tatil si relatia Lui cu Fiul

1. Treimea Persoanelor, conditie a deplinului Lor caracter personal
§i a comuniunii depline

Nu existd un lucru total despirtit de altele si nici o unitate fird o distinctie In
ea. In consecintd toate numerele sunt in acelasi timp o unitate si orice unitate e in
acelasi timp un numar; $i orice unu e §i multiplu si orice multiplu e si unu. Si una
si alta sunt relative. Realitatea e dincolo de unu si de multiplu.

Caracterul acesta 1l are in mod eminent Dumnezeu. El e in mod eminent Unu
si Trei, sau, mai bine zis, dincolo de modul cum e la noi unu si trei. Cele trei
Subiecte sunt atat de interioare in unitatea Lor de fiin{2 nedispersatd, c¢i nu pot fi
in nici un fel despartite, ca si poata fi numarate ca trei entititi cu o oarecare dis-
continuitate intre ele. Sfantul Vasile spune: "Noi nu socotim prin compunere,
plecind de la unu la multiplu prin adaos, spuniand unu, doj, trei, sau primul, al
doilea, al treilea. "Cici Eu sunt Dumnezeu primul i Eu dupd aceea" (Is. 44, 6). De un

198. Ep. II cdtre Ioan Cubicularul, P. G. 91, 400 D.
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al doilea Dumnezeu n-am auzit nici azi. Caci inchinindu-ne lui Dumnezeu din
Dumnezeu, mirturisim si proprietatea deosebitd a Ipostasurilor si monarhia,
nerupind pe Dumnezeu intr-o multime despartita"1??,

Dar numirul care reprezintd prin excelentd distinctia in unitate, sau unitatea
explicitd, este trei. Doi nu ne spune ce se cuprinde propriu-zis in unitate, Aceasta
se observa propriu-zis in planul subiectelor, unde se aratd adevidrata semnificatie a
distinctiei in unitate, sau a unitatii in cele distincte si rostul acestei constitutii para-
doxale a realitatii.

Un subiect unic in sens absolut ar fi lipsit de bucuria $i deci de sensul exis-
tentei. El s-ar indoi chiar de existenta lui. Existenta lui s-ar amesteca cu visul. Dupa
invitdtura noastrd, un subiect si un obiect, sau o lume de obiecte in fata lui,
mentine subiectul in aceeasi singuratate lipsita de bucurie $i de un sens al exis-
tentei. "Ce folos de ar dobandi omul lumea toatd, iar sufletul si-1 va pierde?" (Mt.
10, 26). Un subiect si un obiect nu sunt o doime, cici obiectul nu scoate subiectul
din incertitudinea existentei.

Doui subiecte realizeaza prin comuniunea lor o oarecare consistentd si o
bucurie si un sens al existentei,

Dar nici aceastd doime reali, care e in acelasi timp o unitate dialogici, bazati
pe unitatea de fiintd, nu e suficientd. Comuniunea in doi este si ea limitare din
doui puncte de vedere. Mai intdi comuniunea in doi nu deschide intregul orizont
implicat in existenta. Cei doi nu numai se deschid unul altuia, ci se si inchid.
Celilalt devine nu numai o fereastra, ci si un zid pentru mine. Cei doi nu pot trai
numai din ei doi. Ei trebuie s aiba constiinta unui orizont care se intinde dincolo
de ei, dar in legidturd cu amandoi. lar acest orizont nu poate fi constituit de un
obiect sau de o lume de obiecte. Aceasta nu-i scoate din monotonia unei vederi
restrinse, sau a unei singurdtiti In doi. Numai al treilea subiect ii scoate din
neintrerupta lor singurdtate in doi, numai un al treilea subiect, care poate fi i el
partener de comuniune $i nu sti pasiv in fata lor, ca obiectul.

Daci eu-ul firi nici o relatie poate fi reprezentat ca un punct, iar relatia intre
dou# subiecte, ca o linie ce leagd un punct cu un altul, relatia lor cu al treilea
poate fi reprezentatd ca o suprafata, care cuprinde in interiorul ei totul, mai precis
ca un triunghi. Intenfionalitatea aceasta e realizati In comuniunea treimici divina,

Orizontul limitat al unei comuniuni exclusive intre doud persoane este legat
de o iubire cu obiectiv limitat. Din acest motiv, dacd o asemenea comunijune nu
multumeste nici pe oameni, cu atdt mai putin mulfumeste pe Dumnezeu. Desi
Tatil si Fiul Se daruiesc Unul Altuia in intregime in iubirea Lor, din aceastd iubire
trebuie indepirtat orice inteles al unui egoism in doi, care contrazice infin'tatea

199. Liber de Spiritu Sancto, cap. 18, P. G. 32, col. 149,
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divin1200, Aceasta face tot ce e in afari, sau tine orice e deosebit de ei doi intr-un
vesnic nimic sau cel mult la un nivel de vesnicd inferioritate. Dar o asemenea
fubire exclusiva fatd de altul implicad in ea totodati o fricd, o incertitudine, o
gelozie201, Al treilea e proba de foc a adeviratei iubiri intre doi.

Numai prin cel de al treilea, iubirea celor doi se dovedeste generoasi, capa-
bild si se intinda la subiecte in afara lor. Exclusivismul intre doi face imposibil
actul revarsirii generoase peste zidul inchisorii in doi.

In acest sens numele Duhului Sfint este asociat atdt de mult cu iubirea,
intrucat el e semnul iubirii depline in Dumnezeu. Numai al treilea implici elibe-
rarea deplind a iubirii, de egoism. Prin Duhul Sfint iubirea Treimii se dovedeste cu
adevirat sfantd. Numai pentru cd este un al treilea, cei doi pot deveni simultan
unul, nu numai prin reciprocitatea ijubirii dintre ei, ci si prin uitarea comuna a
ambilor in fata celui de al treilea. Numai existenta Unui al treilea in Dumnezeu
explica crearea unei lumi numercase de eu-uri si ridicarea lor la nivelul de
parteneri indumnezeiti ai Tatalui $i ai Fiului in ijubire, prin Duhul Sfint, egal cu Ei.
De aceea numai prin Duhul Sfant se raspandeste iubirea divind in afard. Nu degea-
ba eu-urile create sunt infitisate si ridicate la nivelul de parteneri ai dialogului cu
Tatal si cu Fiul prin Duhul Sfint. Duhul Sfint reprezinta putinta intinderii iubirii
dintre Tatil si Fiul la alte subiecte si, in acelasi timp, dreptul unui al treilea la dia-
logul iubitor al celor doi, drept cu care El investeste subiectele create.

2. Treimea Persoanelor, conditie a mentinerii distincte
a persoanelor in comuniune,
Contrazicerea ei prin Filioque

Dacd am folosit Inainte pentru modul de a fi al lui Dumnezeu termenul de
subiectivitate pura spre a Inldtura de la El orice semn al caracterului de obiect, am
facut-o intelegind prin subiectivitate nu un continut iluzoriu ce si-l poate da un
subiect, ci modul absolut liber al lui Dumnezeu de a fi prin Sine si de a Se decide
prin Sine. Dar acest mod inseamni la Dumnezeu cel mai consistent mod de reali-
ate: El e o subiectivitate obiectivd sau o obiectivitate subiectivd. El e dincolo de

200. E. Kovalevsky, Les nombres dans la Gengse, in rev. cit.: "Filozofia Evului Mediu -
si se face apel la marile scoli de la Chartres, Poitiers - analizeazi adeseori problema
Triunului. Hugues de Saint Victor propune o definitie minunatd, si anume: Unul, zice el,
este, din punct de vedere moral, o satisfactie, un egoism, un lucru inchis, in timp ce
Dumnezeu Se deschide in oarecare fel iubirii, compenetririi unuia de citre altul, renuntarii
unuia pentru altul. Doi, este deja unirea perechii. El mai congine imperfectiuni, pentru ci
atunci cand iubesti pe altul, te iubesti pe tine insuti. Celalalt te reflectd. Unul nu se iubegte,
doi se iubesc. Iubirea desavarsita, extaticd, jertfelnica, iradianty, deschisa, fara restrictii,
fecund4 nu apare cu adevirat decit cu trei’ (p. 10).

201. Henric Ibsen a descris jubirea aceasta egoistd, nefastd si nesigurd a unei sotii fad
de sotul ei, geloasd chiar pe iubirea sotului fatd de propsiul lor copil (Micul Eyolf).
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distinctia intre subiectivitate si obiectivitate, cdci persoana e nu numai cugetare, ci
si cea mai intensd realitate. Dumnezeu e deasupra subiectivitatii si obiectivitatii
cunoscute de noi. El e una intrucdt e alta. Sfintul Maxim Mirturisitorul spune:
"Orice cugetare este o sintezd a celor ce cugeti si a celor cugetate, dar Dumnezeu
nu este nici dintre cei ce cugetd, nici dintre cele cugetate. El este deasupra aces-
tora, Caci altfel S-ar circumscrie ca subiect ce cugetd, avind lipsi de relatia cu ceea
ce cugetd, iar ca obiect cugetat cizind in chip firesc, datorita relatiei, sub vederea
celui ce cugeti"?92,

Dar aceastd consisten{d subiectiv-objectivid e asigurati deplin In Dumnezeu
prin faptul ci El e in trei persoane. O singurd persoand se poate considera ca e
numai cugetare, doud persoane scufundate in comuniunea lor exclusivid pot avea
si ele impresia ca au iesit din realitate. Numai a treia persoani le asigura ci ele
sunt intr-o realitate obiectivd in care depasesc subiectivitatea lor duala. Caci desi a
treia persoana e traitd §i ea ca subiect, totusi prin faptul ci e traitd de doud, le da
acestora sentimentul obiectivitatii lor proprii. Un obiect comun care le-ar fi nece-
sar, le-ar circumscrie, dar o persoani egala lor le lasad in necircumscrierea lor gi
le-o largeste facindu-le deplin "obiectiva" necircumscrierea lor.

Cel de al treilea implineste rolul de ‘obiect", de orizont, care asiguri si celor
doi sentimentul obiectivitatii, prin faptul ci-i pdzeste de a se confunda intr-o uni-
tate indistincta, prin exclusivismul iubirii intre ei, pe care-l poate produce socotinta
fiecaruia din ei ca nu mai e nimic vrednic de iubit in afard de cefalalt. Existind un
al treilea de aceeasi valoare, nici unul din cei doi care se iubesc nu uitd de vredni-
cia de iubire a celui de al treilea si prin aceasta sunt retinuti de la confundarea
intreolalti. La oameni, al treilea poate avea rolul de a-i feri pe cei doi nu numai de
a se scufunda unul in altul, c¢i si de a cadea intr-o plictiseald de moarte prin
neputinta lor de a-gi intretine permanent interesul reciproc, datoritd finitudinii lor.
La oameni, al treilea are deci rolul de a oferi unuia sau altuia din cei doi i ambilor
noutatea unei alte comuniuni, dupi care pot reveni cu interes improspatat si
imbogatit la comuniunea dintre ei.

La Dumnezeu nu poate fi vorba de rolul Celui de al treilea de a reaprinde
iubirea dintre Cei doi, ci numai de menlinere a Lor intr-o distinctie personald, cu
toatd iubirea neintreruptd ce persistd intre Ei, datorita infinitatii Lor. Raportarea Lor
la al treilea coincide cu confirmarea obiectivitdtii Lor subiective si, odatid cu
aceasta, cu asigurarea distinctiei Lor personale. in cele trei persoane se confirmi
deplin "adevarul" existentei lui Dumnezeu, care in doi ar fi confirmat numai in
parte, iar prin unul ar rimine incert. De aceea Duhul Sfint Se numeste in mod
special "Duhul adevarului® (In. 15, 26; 16, 13) si El are menirea sa Intareasci in
adevar. In troparul Botezului se spune c4: "Duhul in chip de porumb a adeverit
intarirea Cuvantului* Tatalui cu privire la Fiul cel intrupat.

202, Capetele gnostice, 11, 2; Filoc. rom. II, p. 166.
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Intrucit prin Duhul, ca al treilea, se adevereste existenta lui Dumnezeu, El mai
e numit $i "Duhul vietii", iar pentru creaturi inseamni "Ditidtorul de viafa" si
"Mingiietorul", sau "Duhul Sfant" si "Sfintitorul® (in. 17, 17, 19).

La Dumnezeu, Duhul nu poate avea rolul de a atrage pe Unul din Cei doi la o
comuniune alternativd cu Sine pentru a reaprinde iubirea Unuia fatd de Celalalt,
cum il are cel de al treilea la oameni, ci numai pe acela de a-1 mentine in distinctia
Lor, pentru ca toate cele trei Persoane dumnezeiesti stau fatd catre fati. La oameni,
aceasta se IntAmpld rar si nedeplin. La oameni, trebuie si se produci mereu o
mutare a privirii de la unul la altul, cand sunt prezente trei persoane. Totusi uneori
are loc si la oameni aceasta, cand iubirea intre cei trei e deplind si egala. Parintii
privesc impreuna la copil; copilul priveste simultan fetele parintilor; un pirinte
priveste simultan fata copilului $i a celuilalt sof. Nici unul nu devine, cind sunt toti
rei de fatd, el pentru ceilalfi. Nici unul nu-i al treilea propriu-zis in ce priveste
ordinea sau iubirea sau cinstirea. In aceste cazuri cei doi sunt pentru al treilea noi,
iar al treilea, tu; sau cei doi sunt voi pentru cel de al treilea, La Dumnezeu, Cei trei
sunt oarecum simultan, eu, tu, tu.

La Dumnezeu, aceastd raportare e perfecti si permanenta. incit nu existd un
al treilea In sens propriu, adicd in sensul c¢i ar fi in afara relatiei directe eu-tu.
Aceasta cu atdt mai mult cu cét fiecare Persoani vede prin fiecare Persoand si pe
Cealaltd, sau Le vede in Sine insisi pe Celelalte. La Dumnezeu au loc simultan
relatiile noi-tu, sau eu-voi, dar $i eu-tu-tu. Fiecare Subiect divin e capabil de
aceastd simultani atentie la Celelalte, privile deosebit sau cite doud. Un al patrulea
nu mai e necesar pentru actualizarea plenitudinii existentei, pentru confirmarea
Celor doi in existenta. Al treilea reprezinti tot ce mai poate fi dincolo de Ei, toatd
realitatea prin care Se pot confirma Cei doi. Al patrulea in Dumnezeu ar dispersa si
ar limita pe al treilea, I-ar scddea importania. Al patrulea ar Insemna ca nu mai e
concentrat tot orizontul obiectiv in care se afld Cei doi, intr-o singurd Persoani.

La oameni e posibil acest lucru, pentru imbogatirea lor spirituald i pentru
depasirea monotoniei trdite in raport cu oricare persoani, in calitatea ei de
mirginitd; e necesar ca un eu s atragd in rolul de tu mereu alte i alte persoane
cuprinse sub categoria lui el. El trebuie sd fie multiplu, pentru ci si eu si tu sunt
marginiti. Dar in nici un caz nici la oameni nu existd decat categoriile: eu, tu si el,
sau multiplul lor, in care ar fi asimilate mai multe persoane ca eu, ca tu, sau ca el
noi, voi, ei. Din perspectiva relatiei eu-tu nu se poate merge mai departe de el,
pentru ci nu are unde 53 se mai meargd. P. Florensky spune: "Voi fi intrebat: de ce
existd tocmai trei ipostasuri? Eu vorbesc de numidrul "trei" ca de unul imanent
adevirului, inseparabil de el (eu nu pot exista in afara relatiei cu tine si in afara
unui orizont care ne confirma, n.n.)... numai in unitatea celor trei primeste fiecare
o unitate absolutd. In afara de trei nu exista confirmare (in adevir), nu existd
subiect al adevirului. Dar mai mult ca trei? Da, pot exista si mai mult ca trei prin
primirea unor noi subiecte in sdnul vietii treimice. Dar aceste noi ipostasuri nu mai
sunt membre prin care subiectul se conservd ca subiectul adevirului si de aceea
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nu apar ca necesare interior pentru absolutul siu; sunt ipostasuri conditionate, care
pot si fie sau si nu fie pentru subijectul adevirului (si chiar pentru confirmarea
mea la limitd in adevirul existentei terestre, limitd depisitd prin treimea dum-
nezeiascd in existenia mea vegnicd, n.n.). De aceea nu pot fi numite ipostasuri in
sensul propriu $i e mai bine s fie numite persoane indumnezeite"?%3,

invipitura catolici despre purcederea Duhului Sfint de la Tatal si de la Fiul ca
dintr-un singur principiu, formulatd cu intentia de a intiri comuniunea intre Tatal si
Fiul, picdwieste impotriva celor dous puncte expuse mai sus: a extinderii ge-
neroase a iubirii dintre Tatdl si Fiul si a mentinerii distincte a Persoanelor Lor, ba
chiar a Persoanei Sfantului Duh.

Accentuind iubirea dintre Tatal si Fiul pdna la confundarea Lor Intr-un singur
principiu al purcederii Sfintului Duh, teologia catolici nu mai vede pe Acestia ca
filnd Persoane distincte. Iar aceasta face imposibild chiar jubirea intre Ele. Caci
nemaiexistind ca doui Persoane in actul purcederii Duhului, Tatal si Fiul nu Se
mai pot iubi propriu-zis. Existenta Duhului ca al treilea, sau rolul Lui de a arita
marimea iubirii dintre Tatdl si Fiul si de a-1 pastra ca Persoane distincte, devine
fara obiect. El nu mai e propriu-zis al treilea, ci al doilea, Duhul e vizut mai
degrabi ca Cel ce-1 scufundi pe Cei doi intr-o unitate indistinctd. lar daci Cei doi,
pentru a purcede in comun pe Duhul, Se scufundi intr-un tot indistinct, Duhul ca
rezultatul acestui tot indistinct nu mai poate fi nici El persoana.

De fapt expresiile unor teologi catolici despre Duhul Sfint sunt atit de
ambigui, incit e greu si mai spui daci il considera persoani sau nu. Iar altii 1l
declari persoani, dar din speculatiile lor rezultd mai degrabi concluzia ci nu e
persoand. Toti sunt condusi la aceasti concluzie de speculatiile prin care identifica
nasterea Fiului si purcederea Sfantului Duh cu actele psihice si indeosebi de nece-
sitatea de a Intemeia prin aceste acte purcederea Duhului Sfant de la Tatil si de la
Fiul ca de la un singur principiu. Necesitatea aceasta a indemnat teologia catolici
s identifice pe Fiul cu imaginea ce $i-o face Tatidl despre Sine prin cunoastere, iar
purcederea Duhului, cu iubirea dintre Tatil si Fiul. Iubirea aceasta nemaitinand in
existentl doui persoane deosebite, este ea Insisi persoana comuni a Tatilui si a
Fiului. In fetul acesta Tatal si Fiul sunt contopiti, in acest act, intr-o persoani duali,
intr-un "noi", adicd inceteazi de a mai fi doud persoane propriu-zis, ba aceasti
realitate contopitd, deci impersonald, este socotitd totodatd ea insasi Duhul Sfant.

Dintre teologii catolici contemporani care identifici pe Duhul cu acel "noi" consti-
tuit de Tatal si Fiul, mentionim pe Heribert Mithlen. El declard: "Se poate spune ci
Duhul Sfint este actul comun (Wir-Akt) dintre Tatdl gi Fiul, adicd "noi" ca persoani
("Wir" in Person), respectiv "relatia intertrinitard no?%% "Duhul Sfant este relagia inter-
trinitard "noi", intrucit actul comun (Wir-Akt) al Tatilui si Fiului subzisti in El insugi"?95.

203. P. Florensky, op. cit., p. 36.
204. Der heilige Geist als Person, 3 Auflage, Miinster, Verlag Aschendorf, 1966, p. 157.
205. Op. cit., p. 159.
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Precum se vede, Mlihlen persistd si numeascd totusi pe Duhul Sfant, per-
soand. Dar e foarte stranie aceastd persoani care nu e aliceva decit persoana
duald a Tatilui si a Fialui. "In Duhul Sfant, unitatea personald a Tatdlui si a Fiului
devine persoani". "Duhul Sfint este unitatea dintre Tatal §i Fiul in persoani, ea
este asa zicind perihoreza (compenetrarea) intradivini in persoanﬁi"z‘)é.
*"Deosebirea Duhului de Tatal si de Fiul constd tocmai in aceea cd El este
apropierea absolutd a doud realitdti intr-o persoana" (subliniat de Miihlen)207,

Miihlen vrea totusi sd4 mentina pe Tatal si pe Fiul ca persoane distincte. El crede
c4 distinctia intre Ei e asiguratd prin faptul ci, concomitent cu "relatia-noi" dintre Ei,
care e una cu Duhul Sfint, existd §i o "relatie eu-tu" intre Tatal si Fiul; sau cd fnainte
de "relatia-noi" intre Ei se afirmi "relatia eu-tu" intre Ei. "Tatil si Fiul inci nu alcituiesc
un "nof" in sensul deplin, inainte ca (intr-un *mai tArziu" logic fati de constituirea
fieciruia din Ei ca persoani) si purceadid pe Duhul. Reciprocitatea eu-tu inci nu este
ca atare comunul lui "noi". Aceasta di expresie faptului ¢ Tatal si Fiul Se afld intr-o
mai strinsi relagie de cum Se afld Duhul si Fiul fagi de Tatalv298,

Pe de altd parte, Mithlen considerd cd "relatia-noi" intre Tatal si Fiul, care e
una cu Duhul Sfint, e un act al fiinfei dumnezeiesti. "in spiratio activa se arati
natura divini cea una, ca act al lui noi". "Tatil si Fiul sunt in Duhul Sfint (si in
purcederea Lui) nu pe temeiul constitutiei fieciruia ca persoani, ci pe temeiul
unit4tii naturii divine"299,

Cu alte cuvinte, Tatal si Fiul sunt doui Persoane in relatia eu-tu, intre Ei, fiind
concomitent si natura divinid cea una in "relatia Lor ca noi", care e identicd cu
Duhul Sfint. Este evidentd in aceastd conceptie echivalarea fiintei divine cu per-
soana, mai intdi cu cele doud Persoane, a Tatdlui si a Fiului, $i apoi cu Persoana
Sfantului Duh, Tatal + Fiul = fiinfa divind = Sfantul Duh. in mod special se eva-
poreazi Persoana Sfintului Duh, Care Se mentine ca persoani prin faptul ci
purcede de la o Persoanid-Tatal (In. 15, 26).

Avem aci sub altd formi teoria catolica incepind de la Tertulian: In proce-
siunea Unului la al Doilea, Dumnezeu Se diversificd, pentru ca in procesiunea con-
tinuatd spre Duhul Sfint s Se readune in Unul. Toma d’'Aquino, reluind aceasti
conceptie, spusese si el: "Prin iubire (Dumnezeirea) revine la substanta de unde
incepuse prin cunoastere"?19 Iar Le Guillou, desi declard insistent ci prin identifi-
carea proceselor divine cu functiile psihice se pune in lumini caracterul personal
al lui Dumnezeu mai mult decit in doctrina ontologistd patristici a ipostasurilor,
spune la urmi: "Esenta este aceea din care si prin care este totul in Dumnezeu,
inclusiv Persoanele care sunt Dumnezeu"?11,

206. Ibid.

207. Op. cit., p. 166.

208. Op. cit,, p. 161,

209. Op. cit., p. 164.

210. Citat in revista Istina, nr. 3-4 (iulie-decembrie) din 1972, p. 439.

211. Réflexions sur la théologie trinitaire 3 propos de quelques études anciennes et
récentes, in rev, Istina cit., p. 463. Vezi la Pr. D. Stiniloae, Studii catolice recente despre
Filioque, in rev. "Studii teologice®, Bucuresti, nr. 7-8, iulie-august 1973, p. 493.
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Iubirea deplini intre Tatal si Fiul ca identicd cu Duhul Sfant, de care face atata
caz teologia catolici, nu e decit scufundarea celor doui Persoane in fiinta imper-
sonald, in sensul plotinian sau nirvanic.

Pericolul esuirii in acest impersonalism a fost evitat de teologia ortodoxi, prin
faptul ci nefiind obligata si explice o doctrind nerevelatd, ca cea despre purcederea
Duhului Sfint de la Tatil si de la Fiul ca dintr-un singur principiu, prin procesele psi-
hice, a primit pe Fiul $i pe Duhul Sfint ca persoane date in mod real prin nastere si
purcedere, fird sa se lase ispititd de incercidri de a explica modul originii Lor dupi
analogia functiilor psihice, ci l-a exprimat prin numirile apofatice nastere si purcedere,

Antrenatd de analogia nasterii §i purcederii cu functiile psihice, teologia
catolicd nu a mai tinut aceste doud acte deasupra celorlalte acte ale lui Dumnezeu,
pe care teologia ortodoxi le vede pe planul relatiilor lui Dumnezeu cu lumea.
Astfel, teologia catolici declard ci asa cum actele celelalte ale lui Dumnezeu sunt
comune tuturor Persoanelor divine pentru ¢d provin din fiinta Lor comund, aga sunt
comune i actul nasterii §i al purcederii. Prin aceasta teologia catolica nu le mai
mentine pe acestea ca acte specifice ale persoanelor si constitutive pentru Persoanele
divine. Din cauza aceasta teologia catolici deduce, din ordinea in care Persoanele
divine Se manifestd in lume, o ordine a relatiilor Lor intradivine. Ea nu admite o liber-
tate a ordinii divine in care lucreazd Persoanele divine in lume, cici actele divine in
lume trebuie si reproduci strict ordinea in care Se afld Ele in viata intradivina. Dupi
ea Fiul nu poate fi trimis de Duhul Sfant, cum spune Domnul Hristos (Lc. 4, 18), pen-
tru ci pe planul etemn Duhul este Acela care purcede de la Fiul. Se manifestd aci o
lipsd de intelegere pentru misterul libertitii divine, o interpretare a lucrarii lui
Dumnezeu in lume dupi o ordine lipsitd de libertate. Identificarea planului personal
cu planul fiintei si derivarea planului creational din planul divin al fiintei duc conceptia
catolici aproape de panteism. De aci decurge si rationalismul teologiei catolice.

H. Miihlen respinge invdtatura ca nasterea si purcederea ar apartine unor
Persoane deosebite, declarind: "Aceasta ar iTnsemna c4 s-ar referi intre Ele trei cen-
tre de acte. In Dumnezeire nu existd insa decit un unic centru de acte, strict
comun"?'?, De aci ar rezulta ci in Dumnezeu nu existd propriu-zis un Tatd §i un
Fiu, pentru ci nu existd o nagtere ca act propriu exclusiv al Tatdlui. Sfintii Pdrinti
au accentuat si ei cd in Dumnezeu existd un singur principiu, un singur centru de
acte, un singur centru al actelor de provenire; dar el este Tatil, deci este o per-
soani, care asigurd caracterul personal al tuturor Persoanelor, nu fiinta comuni
care face relativd si ambigud deosebirea dintre Persoane.

3. Treimea Persoanelor divine, conditia unei depline bucurii a Fiecireia,
de Celelalte

Admiterea simpld a celor trei Persoane dumnezeiesti fira incercarea de a
explica originea Lor dupi analogia functiilor psihice, ne permite si intelegem a

212. H. Miihlen, ibid.
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treia semnificatie principald a treimii Persoanelor, fara sldbirea distinctiei Lor per-
sonale. Aceastd semnificatie constd in faptul cd asigurd deplinitatea comuniunii Lor
si in faptul ci face aceasti comuniune plind de bucuria unei persoane, de cealalii.
intre doi, bucuria nu e deplini daci ea nu e comunicati de fiecare unui al treilea.
Tatil Se bucurd de Fiul, dar bucuria aceasta vrea si $i-o comunice unui al treilea
ca si fie deplind. Aceasta nu inseamna ci Fiul trebuie si dea si El o existen(d unei
alte persoane deosebite de Tatil, cireia sd-i comunice bucuria Sa. in acest caz S-ar
inchide si Fiul fata de Tatil in comuniunea cu cite o altd persoani deosebita. in acest
scop Tatdl purcede pe al treilea Subiect, Care e indreptat impreuni cu Tatal in
intregime spre Fiul. Bucuria impartdgita a Tatalui de Fiul umple pe Fiul de o sporitd
bucurie de Tatdl. Pe linga aceea, Fiul impirtiseste si El bucuria Sa de Tatil, acestui al
treilea Subiect, fird sa trebuiasci s3-L purceada si El, odatd ce existd prin purcedere
de la Tatdl. Duhul participa la bucuria Tatdlui de Fiul, intrucit purcede de la Tatdlsi
‘participa la bucuria Fiului de Tatal si prin aceasta straluceste din Fiul?!3. Fiul insusi
apare mai strilucitor Tatilui, intrucit Se bucurd de Tatidl nu numai El ca imagine con-
sistentd a Lui, ci $i cu Duhul. Sfantul Grigorie Palama zice: "Pe Acesta (pe Duhul) Fiul
il cere de la Tatal ca Duh al Adevirulii si al Intelepciunii §i al Cuvantului... si (prin
ED) Se bucurd impreuni cu Tatidl, Care Se bucuri de El (de Fiul)... Cici Duhul Sfint
este aceasti bucurie dinainte de veci a Tatalui si a Fiului, fiind comun Lor in ce
priveste folosirea, fapt pentru care e si trimis de Amandoi la cei vrednici, dar e numai
al Tatilui in ce priveste existenta; de aceea, numai din El purcede*?4,

in sensul acesta Duhul Sfant face legdtura intre Tatal i Fiul, fara si inceteze si fie
Persoana distinctd si fdrd s purceadd si de la Fiul. n sensul acesta Duhul e si "Duhul
Fiului", dar Fiul rimine "Fiu" in aceastd stralucire a Duhului din El, nu devine Tata al
Duhului. Duhul nu e El insugi bucuria, ci Cel care, participind la bucuria Tatilui de Fiul i
a Fiului de Tatil, aratd in plindtatea ei bucuria Unuia de Celalalt, sau bucuria tuturor Celor
trei de tofi trei. De aceea spune Sfantul Atanasie: "lar Domnul a spus ci Duhul este Duh
al Adevirului si Mangaietor; prin aceasta a ardtat ci in Acesta este Treimea dessvarsita215,

invafatura ortodoxa despre purcederea Duhului Sfant din Tatil spre Fiul si despre
stralucirea Lui din Fiul spre Tatil, tinind pe Fiul in lumin in fata Tatilui, implicd in
sine faptul c4 Fiul si Tatidl nici nu Se confund4, nici nu Se separi. Acest rol il are ori-
unde Persoana a treia In raport cu celelalte doui Persoane: datorita Ei, Cele dou4 nu
Se confunda intr-o iubire fdrd orizont, in sens panteist (ca in catolicism sau in diversele
filosofii impersonaliste), nici nu Se separa in sens individualist (ca in protestantism), ci
Se pidstreazd In comuniune. Propriu-zis atdt panteismul cat si individualismul sunt o
cidere In naturd, de la nivelul existentei personale, cu adevirat spirituale. De aceea
din individualism ugor se trece in panteism, cici individul tinde si topeasci in sine pe

213. Asupra distinctiei intre "purcederea” Duhului din Tatal si "stralucirea” Lui din Fiul a in-
sistat in mod special Patriarhul de Constantinopol, Grigorie Cipriotul,la sfarsitul sec. XIIL (A se
vedea la: Pr. D. Staniloae, Relatiile treimice si viaga Bisericii, in "Ortodoxia", Bucuresti, 1965, nr. 1).

214. Capete teologice, cap. 36, in Filocalia greaca, ed. 11, Athena 1893, p. 315.

215. Ep. I ad Serapeonem; P. G. 26, col. 589.
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celalalt, Dar de caderea in naturd nu pot scipa persoanele prin ele insele, ci numai
prin ajutorul modului personal de existentd, adicad trinitar, al realitidtii transcendente,
sau al lui Dumnezeu. Numai $fanta Treime asigurd existenta noastri ca persoane.

Intrucit Duhul nu e numai cel ce particip4 la bucuria Tat4lui de Fiul i a Fiului
de Tatil, ci e si cel de care Se bucuri si Tatil si Fiul, El nu e al treilea intr-un sens
rigid al cuvantului. Dar intrucidt Fiul are pozitia deosebitd, de chip al Tatalui, iar
Duhul e purces in scopul participirii la bucuria Tatidlui de Fiul ca imagine, El are
in relatia celorlalte doud Persoane rolul deosebit al Celui purces in scopul de a
face ca bucuria fiecirei Persoane de Alta sa fie o bucurie participatd de Cealaltd.
Numai in acest sens e numdrat ca al treilea. Cici altfel El poate fi numit tot asa de
bine al doilea ca si Fiul (un alt al doilea), sau intrucit atat Fiul cit si Duhul sunt
deodats cu Tatil si impreund cu El, tofi sunt primul. In Treime nu e un "dupi" si
un "inainte". "Cei trei in Treime transcend orice num4r matematic"?26,

Pentru faptul ¢i e purces spre a da bucurie fiecarei Persoane, un vechi ecfonis
al Bisericii pune Inaintea Lui particula "cu". Sfintul Vasile cel Mare spune ci
aceastd particuli exprimi "demnitatea” Duhului?!’. Adica ea inseamn4 egalitatea in
mirire cu Tatdl si cu Fiul, dar si rolul deosebit de a face ca fiecare Persoani si fie
in relatia cu Cealaltd, nu singuri, ci impreund "cu" Cealalti. Amindoui aceste
intelesuri se cuprind, se pare, si in particula "Impreund cu", prin care este legat
Duhul Sfant de Tatil si de Fiul in Simbolul niceo-constantinopolitan.

in acest sens, Duhul Sfant prilejuieste in mod special "comuniunea” (2 Cor. 13,
13; Fil. 2, 1). Duhul ne fereste de singuritatea ucigitoare. De aceea e Mdingdietorul.
Totdeauna El iti oferd o comuniune. in El giseste oricine o méngaiere. El ne asista
totdeauna. El ne invioreazi bucuria noastrd de Dumnezeu. El-e "de-viapa-facitorul". in
Duhul cunoasgtem si marim pe Dumnezeu §i ne bucurim de EI?18, El da mirturie
congstiintei noastre despre Dumnezeu (1 Cor, 2, 10 urm.). Dumnezeu e saldghiit in noi
prin "Duhul" ca dar al Lui (1 Cor. 12, 3-9). Sfintul Atanasie zice: "Noi fard Duhul sun-
tem striini si depirtati de Dumnezeu. lar prin impartdgirea de Duhul ne unim cu
Dumnezeirea. Deci a fi in Dumnezeu nu e un lucru al nostru, ci al Duhului care este
in noi si rimine in noi, atata timp cat il pastrim in noi prin mirturisire"#!9,

Duhul e Sfiantul si Sfintitorul, prin fidelitatea cu care asistd pe ceilalti, prin
fidelitatea pe care o intretine in ceilalti fatd de Dumnezeu si intreolaltd. Tine de
Duhul si participe si sd Se facd participat ca persoana. El e expresia generozitdtii
lui Dumnezeu, a uitdrii lui Dumnezeu de Sine in "iegirea" Lui la creaturi. El e bucu-
"ria lui Dumnezeu de ele si a lor, de Dumnezeu.

216. P. Evdokimov, Le Saint Esprit dans la tradition orthodoxe, Paris, Ed. du Cerf,
1969, p. 44.

217. Liber de Spiritu Sancto, cap. 27; P. G. 32, col. 193.

218. Sfantul Vasile cel Mare, loc. cit.

219. Oratio Ill contra Arianos; P. G. 26, col. 373.
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Crearea lumii vizute

A

Crearea lumii vizute §i a omului, in general

1. Crearea lumii si solidaritatea omului
cu semenii lui §i cu natura

Iconomia lui Dumnezeu sau planul Lui cu privire la lume constd in indum-
nezeirea lumii create, care, in urma p#catului, implici si mintuirea. Mantuirea si
indumnezeirea lumii presupun, ca prim act divin, crearea ei. Mintuirea si indum-
nezeirea vizeazi, fird indoiald, In mod direct umanitatea, dar nu © umanitate
desprinsd de naturd, ci unitd ontologic cu natura. Cici natura tine de om, sau
intregeste pe om,si omul nu se poate desdvirsi fird si reflecteze si si lucreze
asupra naturii. De aceea prin lume se intelege atit natura, cit si umanitatea; sau,
cind se indici prin cuvintul lume una din ele, totdeauna este subinteleasi si
cealalta,

Crestinismul din Occident a avut adeseori tendinta de a referi mintuirea la -
omul separat de naturd. Crestinismul risdritean nu le-a conceput niciodatd sepa-
rate. in timpul recent a pArdsit insa si Occidentul in general conceptia despre man-
tuirea omului in mod separat de naturi. $coala lui Bultmann care separd mantuirea
omului de naturd este astdzi un fenomen destul de singular.

Dependenta umanului de naturd, care nu inseamnid coborirea lui la ea, ci
invers, este atat de adinci, incat se poate spune ci natura e o parte a naturii omu-
lui, e sursa unei parti a naturii umane §i deci conditie a existentei si a dezvoltdrii
integrale a omului pe pidmant. Omul nu se poate concepe in afara naturii cosmice.
Aceasta poate sd Insemne cd nici natura nu-si implineste rostul ei firdi om, sau
printr—uri om care lucreazd contrar ei. Prin coruperea, sterilizarea si otrivirea naturii,
omul face imposibild existenta sa si a semenilor sai. Astfel natura nu este numai
conditia existentei omului singular, ci si a solidarititii umane. Natura apare intr-un
mod cu totul clar ca mediul prin care omul poate face bine sau riu semenilor sii,
dezvoltindu-se sau ruinindu-se el Insusi din punct de vedere etic si spiritual. Natura
e intercalatd cu deplind evidentd in dialogul interuman bineficitor sau distrugitor,
dialog fird de care nu poate exista nici omul singular, nici comunitatea umani.
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Potrivit credintei noastre, fiecare persoani umani e intr-un anumit fel un
ipostas al intregii naturi cosmice, dar numai in solidaritate cu ceilalti. Aceasta
inseamnd cd natura cosmici este comund tuturor ipostaselor umane, desgi fiecare o
ipostaziazd si o trdieste. personal intr-un mod propriu si complementar cu ceilalii.
O separare a naturii cosmice pani la capit intre indivizii umani este imposibild.
Separarea ei prea mare sau in mod inegal introduce rizboiul intre persoane si
chiar in interiorul naturii umane, sau o face pe aceasta sclavul ei. Dar tocmai de
aceea fiecare poate contribui la coruperea nu numai a unei naturi care ii apartine
personal, ci a naturii care apartine tuturor. Aceasta indicd o responsabilitate a omu-
lui fagi de naturd, In care e implicatd o responsabilitate fatd de semenii sii. lar
acuitatea acestei responsabilititi aratd ci ea are un temei intr-o responsabilitate fai
de o persoani supremi, care e Creatorul naturii si al oamenilor.

Imposibilitatea separidrii persoanei umane de natura cosmici face ca min-
tuirea si desidvarsirea persoanei sd se proiecteze asupra Intregii naturi si sd depindi
si de ea; de asemenea, face ca persoana singulard prin silinta sa in vederea min-
tuirii s poatd ajuta si pe al(ii, sau s fie ajutati in ea de ei. Natura intreagd e desti-
nati slavei de care se vor impirtdsi oamenii in imparitia cerurilor si incd de pe
acum ea se resimte de linistea si de lumina ce iradiazi din omul sfint. Slava lui
Hristos pe Tabor a acoperit si natura. Dar ea poate rimine ascunsi pentru ochii si
simtirea multora si natura poate fi Injosita si afectatd de rautatea unora din oameni.
La rindul siu, natura poate fi mediul prin care omul care crede primeste harul
dumnezeiesc sau energiile necreate bineficitoare, dar si locul prin care se exerciti
asupra lui i inrluriri care il Imping la riu.

O concluzie care mai rezulti din interdependenta oamenilor fatd de natura ca
dar al lui Dumnezeu, este c4 ea trebuie mentinuti in esen{d nu numai in ele-
mentele ei, ci si in sintezele ei naturale. Cici sintezele acestea sunt singurele care
nu sunt statice si sterile, ci fertile. Ele se afld intr-o neincetati fertilitate, producind
omenirii mijloacele de existentd. Natura ca dar al lui Dumnezeu se innoieste con-
tinuu in acelasi mod propice existentei umane, fird si se epuizeze In aceasti
miscare de innoire si de fertilitate.

Astfel, natura se dovedeste ca un mijloc prin care omul creste spiritual si isi
fructifici intentiile bune fatd de sine si fati de semeni, cind este mentinuti si
folositd conform cu ea insisi; dar cind omul o sterilizeazi, o otriveste si abuzeazi
de ea in proportii uriase, el isi impiedicd cresterea spirituald a sa si a altora.
Aceasta confirm3 faptul ci ea e datd ca un mijloc necesar pentru dezvoltarea
umanititii in solidaritate, ci e un dar al unei fiinte superioare personale, care a
creat-o, ca si pe oameni, intr-o solidaritate. Aceastd solidaritate nu a fost produsi
de om, dar el o poate dezvolta sau sldbi spre binele sau spre riul lui si al seme-
nilor s3i. Originea ei transcende puterile lui, ca si cea a fiintei lui. Dar in adecvarea
lui la darul naturii care transcende, in originea ei, puterile lui, se face viditd ori-
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ginea lor comuni in actul exclusiv al lui Dumnezeu, in crearea lor de citre
Dumnezeu, din nimic. Dacd in esenta lor ar arita ceva de la ele insele, respon-
sabilitatea noastra fatd de Dumnezeu in comportarea noastrd fati de natura si de
semeni, n-ar fi atdt de totali.

intelegerea naturii ca dar al lui Dumnezeu nu inseamni insi ci ea nu trebuie
prelucrati. Ea e astfel ficutd, ci multe din cele necesare omului se obtin printr-o
prelucrare din partea lui, iar In aceastd prelucrare un loc important il are
imaginatia continuu creatoare. Numai animalul se Incadreazi intru totul in ceea
ce-i dd natura In mod invariabil. Omul se dovedeste si prin aceasta "stipanul
naturii; iar natura - o realitate maleabild, contingenti, adecvatd acestei imaginatii
creatoare a lui. Aci se inscrie rolul mare al gandirii, al imaginatiei si al muncii
omenesti, prin care se realizeazd gandirea lui creatoare In naturi. lar prin munca
sa, fiecare obtine mijloacele necesare nu numai pentru sine, ci si pentru semenii
sai, Oamenii trebuie si munceascd si sd gandeasca solidar la prelucrarea darurilor
naturii. Astfel se creeazi o solidaritate intre oameni prin mijlocirea naturii. Munca,
condusi de gindire, este o virtute principald care creeazi comuniunea intre
oameni. Subiectele umane isi devin astfel transparente prin naturd, sau prin gindi-
rea i munca lor aplicate in mod solidar, ca Intr-ajutorare, naturii. Iar Intrucit
comuniunea intre ei e Intretinutd de responsabilitatea fata de Subiectul suprem, El
devine, la rindul Siu, transparent prin natura datd de El, pentru ca ei sd creascd in
comuniune prin munca lor.

Munca poartd astfel semnul iubirii Intre cameni; iar prin caracterul ei obositor,
ascetic, ii spiritualizeazd pe ei si fructele ce ki le di natura, sau natura sensibild
care, daci ar fi folositd fidrd munci, ar deveni suma de mijloace a unei viefi de
pldceri, lipsitd de forta spiritualizirii omului i fard influenta libertitii lui asupra ei.

Dar puterea omului de a prelucra natura prin fapta gindita, prin munci, intal-
nind natura ca dar, se hridnegte ea insdsi din puterea incomparabil mai mare a
faptei Celui ce a creat acest dar, a Celui ce nu a prelucrat, la rindul Lui, o naturi
datd, ci a creat-o din nimic. Munca cu efecte limitate, sivirsitd de om asupra
naturii, pentru a o face la rindul sdu dar, altora, trimite astfel la fapta creatoare a
lui Dumnezeu, al Cirui dar complet este natura. Din puterea creatoare a lui
Dumnezeu, Care a creat lumea din nimic, isi ia originea puterea creatoare limitati
a omului asupra naturii. Creatia limitata a omului se intemeiazi pe actul creatiei
din nimic al lui Dumnezeu.

Pe de alti parte, in constiinfa umani si in jubirea fatd de semeni ce se mani-
festd In orice lucrare asupra naturii este o sete de cunoastere si de prelucrare
nelimitatd a proceselor naturii. Natura insdsi se dovedeste a fi ficutd pentru
constiintd, si nu constiinta pentru naturd. Natura se dovedeste ca o rationalitate
plasticizatd care poate fi In principiu modelats la nesfirsit de constiintd si transfe-
ratd complet In continuturile constiintei interumane iubitoare.
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Prin toate acestea, atat constiinta cit si natura trimit la existenta unei constiinte
eterne, care cuprinde actual din eternitate nu numai toatd tesitura rationald si posi-
bil de plasticizat in forme nesfirsite ale naturii, ci $i puterea de a o plasticiza de
fapt si prin aceasta de a o crea din nimic i de a o modeia pana la totala ei
coplesire de citre spirit. Prin aceasta satisface setea constiintei umane dupd aceasti
coplesire deplind a naturii de citre spiritul uman in comuniune, sau de adunare a
ei in spirit, stare spre care se dovedeste destinatd insisi materia, ca rationalitate
obiectivi plasticizatd. Aceastd operd o realizeazi Spiritul Creator prin spiritul uman,

De fapt, daca tesitura rationald a lumii trebuie si aiba un subiect care o
gindeste, un subiect care e cu adevirat cunoscdtor gi stipan al lumii create, acest
subiect poate opera si prin constiin{a creatd, in comuniune, adunarea si transfigu-
rarea materiei In spirit. Spiritul Creator, care este originea rationalitd(ii plasticizate a
naturii si a subiectelor constiente legate de ea, este si tinta lor, tintd in care
subiectele umane isi gdsesc deplina unitate, impreund cu natura prin care comu-
nicy, ridicatd la o stare deplin coplesitd de spirit.

Crearea lumii din nimic de citre Dumnezeu se face azi evidenti si in limitirile
ei, prin care El insusi ne limiteazd. Dar chiar prin aceastd limitare El ne ajutd si
crestem spiritual punind frind egoismului nostru, prin grija de a impdrti friteste cu
ceilalti resursele limitate ale lumii, de a da si altora posibilitatea si se dezvoltel,
Dumnezeu ne face azi sd ne solidarizdm si mai mult intre noi si prin aceasta si
crestern spiritual prin muncid si sacrificiu. Acesta e un nou ascetism, un ascetism
pozitiv, generalizat si obligatoriu, care insd nu e intr-o contradictie cu formele lui
vechi, ci poate si-si giseasca in ele o putere de sustinere. Responsabilitatea
noastrd fatd de natura dati de Dumnezeu apare azi si ca o datorie de a folosi
resursele cu crutare si de a nu o altera prin poluare. Acest lucru ne fereste si el de
patimi si de cdutarea unei satisfaceri infinite in lume.

2. Crearea din nimic, in timp

Dupi credinta crestind, lumea si omul au un Inceput si vor avea un sfirsit, in
forma lor actuald, sau In cea in care pot evolua prin ei insisi. Dacd n-ar avea un
inceput, n-ar fi din nimic, deci n-ar fi opera exclusivd a libertitii $i a iubirii lui
Dumnezeu §i n-ar fi destinate unei existente in plindtatea lui Dumnezeu, ci forma
ei relativi, imperfecta ar fi singura esent4 fatali a realitd{ii. Numai daci lumea este
din nimic prin voia lui Dumnezeu, ea poate fi ridicati la un plan de perfectiune in
Dumnezeu tot prin voia Lui atotputernici si prin iubirea Lui, dupd o anumiti
pregitire a ei pentru aceasta. Acest inceput al lumii si al omului si acest sfarsit care

1. Raportul comisiei "Biserica §i Societatea" a Consiliului Ecumenic al Bisericilor, intitu-
lat "Natura, dreptatea sociald si viitorul eshatologic" din iunie-iulie 1973, Christian
Anticipation of social tought in future perspective, ed. Church and Society, World Council of
Churches, March 1974, p. 6-7.
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nu e un sfarsit total dovedesc amandoua jubirea lui Dumnezeu fatd de ei si le dd
un sens.

O lume existentd din veci in forme evolutive, in esentd identice cu cea actu-
ali, ar fi ea Insdsi absolutul, adicd singura realitate. Dar absolutul nu poate purta
marca nonsensului si limitdrilor, pe care o are in sine forma actuald a lumii, privita
ca singura realitate, sau cele esential identice, In care toate se compun si se
descompun. Chiar daci ar fi un sens superior necunoscut in aceastd relativitate, ar
trebui s4 fie cineva care si fie constient de el in mod etern, in care caz El ar fi
adeviratul absolut, superior acestei relativititi. lar daci nu e nimenea constient de
un asemenea sens, un asemenea Sens nici nu existd, Constiinta noastri insi, cea
mai naltd formi de existentd in aceastd lume, cere ca lumea aceasta si fie min-
tuitd de relativitatea ei; ea trebuie sd-si gdseascid sensul intr-un plan de existentd
superior ei.

Dar dacid cel care a creat-o nu este superior ei, nu o poate nici mintui.
Mintuirea lumii de citre Dumnezeu presupune crearea ei de citre Dumnezeu.
Daci lumea e creata, ea are un Inceput. Acest lucru poate fi ficut evident si altfel.

Lumea are un inceput, pentru ci sensul ei se implineste in om, iar neamul
omenesc are un inceput. $i neamul omenesc are un inceput, pentru ¢i se misci
spre un absolut si duce si lumea cu sine. El nu e din veci, pentru ci in acest caz
nu s-ar misca spre un absolut. El ar avea impreuni cu lumea absolutul in sine din
eternitate si ar ramine in el etern. "Nici una din cele create nu-si este {inta sa
finald, Intrucit nu e nici cauza sa, pentru ci altfel ar fi necreati si fard Inceput si
n-ar avea si se miste spre nimic... Nici una nu e scopul in sine, cici altfel n-ar fi
supusi unei lucrari, odata ce ar avea plenitudinea in sine si ar fi mereu la fel si
n-ar avea de la nimeni existenta. Cdci cel ce e scopul in sine e si necauzat"?,

Potrivit credintei noastre, lumea si omul se misca pentru c4 tind spre o tinta
desavarsitd pe care nu o au iIn ei. Iar citd vreme se mai miscd, Inseamni ci n-au
ajuns la tinta desdvirsitd spre care tind. Ei suportd miscarea, pentru c¢i nu gi-au
dat-o ei insisi §i pentru ci n-au desiavirsirea in ei, ci au primit miscarea de la cauza
care i-a adus in existenta. Dar acea cauzid i-a adus in existentd nu in plenitudinea
in care este ea, cici ar fi o contrazicere ca Dumnezeu cel infinit si creeze un alt
infinit lAng4 Sine; dar exercitd asupra lor atractia plenitudinii spre care e tind si de
care se vor impartdsi la sfarsit, nu prin natura lor, ci prin comuniunea de care se
va face omul vrednic prin efortul liber al inaintirii spre ea. Aceasta Inseamni ci
Dumnezeu cel etern Se asazi intr-o legiturd cu lumea temporard i rdmine in
legiturd cu ea; deci ci starea de devenire, sau starea temporald in care e pusid
creatiunea prin "inceputul” ce i se dd, rimine In legituri cu eternitatea. Dumnezeu
S-a coborit la nivelul ei temporal, fari si inceteze de a rimine totodati in eterni-
tatea spre care vrea si o ridice. Acest lucru s-a dezvoltat mai pe larg in capitolul
"Eternitatea lui Dumnezeu $i timpul creaturii”.

2. Sfantul Maxim Mdirturisitorul, Ambigua, Migne P. G. 91, col. 1072.
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a. Expresia biblici "la tnceput" indici prima unire a lui Dumnezeu cu timpul.
Aci e locul s3 precizam ca insasi expresia "la inceput®, cind se produce actul cre-
ator si apare creafia, indica prima unire a vegniciei lui Dumnezeu cu timpul. "La
inceput" inseamna alat inceputul coboririi lui Dumnezeu la timp, cit si inceputul
timpului care ia fiinta prin puterea creatoare a lui Dumnezeu, Cel astfel coborit; "la
inceput" e prima clipa a dialogului lui Dumnezeu coborit la creatura, cu creatura
care incepe drumul ei temporal. Aceasta au remarcat-o Sfintul Vasile cel Mare si
Sfantul Grigorie de Nyssa, utilizind remarcabilele notatii ale lui Platon asupra
expresiei "deodata" (Bmat)3. "Pentru ei, "la inceput" al Genezel este "deodata" de
la frontiera (in sens geometric) eternitatii i timpului; adica, cum a aratat foarte
bine Sfintul Vasile, un fel de moment atemporal in sine, dar a carui tagnire suscita
timpul, punct de atingere, s-ar putea spune, al vointei divine cu ceea ce, trecand
de la nonexistenia la existenta, incepe acum si, neincetind sa Inceapa, devine si
dureaza". lata cuvintele Sfintului Vasile: "Sau poate pentru iuteala $i netemporali-
tatea actului creatiei s-a spus: "la inceput a facut®, fiindca inceputul e indivizibil si
fara extensiune. Caci precum inceputul drumului nu e Inca drum si inceputul casei
nu e deja casa, asa gi inceputul timpului incd nu e timp, ba nici macar partea lui
cea mai micad. Iar dacd ar sustine cineva ca inceputul e deja timp, sa stie cd ar tre-
bui sa-l fractioneze in partile timpului. Iar acestea sunt: un inceput, un mijloc si un
sfarsit. Dar a vorbi de un inceput al inceputului, e cu totul caraghios. $i cine taie
inceputul in doua face in loc de unul, doua (inceputuri), mai bine zis multe $i nes-
fargite, fiecare fractiune putand fi taiata in multe fractiuni. Deci pentru ca sa
invaiam ca lumea a luat fiinta in mod netemporal (&dypdveg), deodatd cu voirea
lui Dumnezeu, s-a spus: "La inceput a facut'®, "in inceputul’ (prin excelenia) se
intdlneyte deodatd consimtirea voii divine celei mai presus de timp cu aparitia
primei clipe a tUmpului, a existentei create, in asa fel ca se poate spune numaj
celei dintdi "Inceputul'. "Prin singura consimtire a voii (1) ponn 100 Sehfuatog
uévn) a adus la existentd toata mirelia celor vazute'®, "Deodata® al lumii e "deo-
data” al voirii divine ca lumea sa fie. Dumnezeu produce in Sine un "deodata" al
voirii Sale, care suscita timpul, de care e legata Jumea. "Consimtirea" voirii divine e
acceptare; din partea lui Dumnezeu a relatiei cu timpul, care primeste chiar prin
aceasta existentd. Prin "deodata" al voirii divine se pune originea timpului in voirea
divind si se aratd ca timpul nu exista decit prin relatia lui cu voirea lui Dumnezeu

3. Platon, Parmenide, 157: "Deodata, aceasta realitate ciudata sta la mijloc intre repaus
si miscare. El nu e timp; e punctul de ajungere si punctul de plecare a celui in miscare, care
isi schimba miscarea in odihna, si al celui nemigcat, care isi schimba odibhna in miscare".

4. Olivier Clément, Notes sur le temps (I1), in rev, Messager de I'Exarchat du Patriarche
russe en Europe Occidentale, Paris, 1957, nr. 27, p. 134.

5. Hom. in Hexaimeron: P, G. 29, col. 16-17.

6. Ibid., col. 8 C.
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cea mai presus de timp. Timpul nu existd de la sine, din eternitate, fird voia divini,
ci si ia originea in voirea divina, intr-un "deodatd" al consimtirii acestei voiri.

Dar timpul nu numai incepe, ci si dureazi prin voirea divind, Dumnezeu nu
S-a coborit la relatia cu timpul ca sd suscite numai "Inceputul” lui. Acesta singur,
dacid n-ar fi timp, n-ar avea rost si fie suscitat. Pentru ci "inceputul" timpului
inseamni "inceputul” lucrurilor create in potenta lor, deoarece nu exista timp fard
lucruri in miscare, sau aducerea lucrurilor create la existenta potentiald de un
moment n-ar avea nici un rost. In "inceput" e implicata toati distanta ce are sa o
parcurgd lumea creatd prin timp, intre inceput si sfarsit, dar si voia lui Dumnezeu
de a fi in relatie continui cu ea, pentru a o duce la sfarsitul voit de El. Actul divin
de voire a inceputului timpului sau a lumii create implici in el voirea timpului sau
a lumii create pdnd la sfirsit, ca un Intreg, ca un "eon”, ca un "veac". lar aceastd
voire a inceputului timpului, fiind inceputul coboririi lui Dumnezeu la relatia cu
lumea ce incepe, implicd persistarea coboririi Lui continui in relatia cu toati
miscarea lumii in timp.

Timpul ce urmeazi inceputului, sau lumea ce se desfagoard din potenta ei, nu
dureazi prin sine, precum nici "Inceputul” lor nu apare de la sine. Sfintul Vasile
spune: "Deoarece inceputul s-a pus inaintea celor de dupi el, in mod necesar,
vorbind despre cele ce-si au existenta in timp, a pus inaintea tuturor acest cuvant
zicind: "la inceput a ficut"’.

Precum inceputul timpului sau lumea nu tasneste dintr-o potenti impersonald
existentd de sine, ci din hotirirea voii personale divine, care pune potenta lumii,
asa si desfdsurarea ei nu iese dintr-o potentd de sine, ci din potentele puse de
Dumnezeu gi Insdsi aceastd desfidsurare e voitd si deci sustinutd in continuare de
puterea lui Dumnezeu. La fiecare aparitie a unei noi ordini in existentd, Dumnezeu
zice: "S4 fie", aratdnd cd vrea si fie si, prin aceasta, di putere speciald acestei noi
ordini create. Fira voia i puterea lui Dumnezeu n-ar apirea o noui ordine in exis-
ten{d, intr-o conformitate cu toate celelalte.

Un act al lui Dumnezeu pune in cele anterioare ceva care se dezvolta in
ordini noi de existent{d. Dar intr-un anumit sens toate cele posterioare au fost
previzute In ceea ce s-a creat la Inceput $i apoi In mod mai special in cele imediat
anterioare, sau ceea ce a fost creat de la inceput a fost creat de Dumnezeu capabil
sd primeasci si puterea prin care sd apard noi ordini. Astfel totul iese din voia lui
Dumnezeu, dar voia Lui se foloseste si de cele anterioare. Sau toate au fost create
de El, dar intr-o anumiti conformitate si legaturi intre ele. De aceea se poate
spune ci pe de o parte toate au fost create "la inceput", pe de ala, ¢4 creatia se
incheie cu crearea omului. Cidci creatia nu e intreagid panid ce Dumnezeu nu-i
descoperd sensul ei In om. Omul apare numai la sfarsit, pentru ci el are nevoie de
toate cele anterioare. lar cele anterioare nu-si gisesc sensul decdt in om. Aparitia

7. Ibid., col. 12 C.
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succesiva a celorlalti oameni din primul om nu mai e o creatie ca cea de la
inceput, cici se ramine pe acelasi plan. Dar pe de alti parte, fiecare suflet de om
e o noutate, pentru ci fiecare e creat; i aceasta, intr-un dialog real al lui
Dumnezeu cu pdrintii lui.

Sufletul omului nu mai jese insi, nici In cazul primului om, din potenta pusi
anterior in lume la "Inceput", desi e previzut si el de la "inceput" si dintr-o
poruncid si putere a lui Dumnezeu, asemenea celorlalte ordini ale existentei. El e
suflat de Dumnezeu insusi, adicd e adus la existentd din nimic printr-un act special
al lui Dumnezeu. Cici Dumnezeu intrd cu el de la inceput Intr-o relatie directi.
Relatia voitd a ful Dumnezeu cu lumea sau cu timpul, prin care acestea subzistd,
inseamnd In cazul omului dialog cu un subiect din primul moment, dat fiind cd
atdit Dumnezeu cit si omul sunt persoane, in timp ce natura intreagi e adusa la
existentd ca obiect sau ca succesiune de obiecte, numai prin putere. Dar
Dumnezeu creeazd acest ansamblu de obiecte pentru un dialog cu omul. Altfel
crearea lor n-ar avea nici un rost. De aceea, in om e depasit planul creatiei naturii.
Actul de creare a sufletului omului este de alti categorie. In el se manifesti ca
suflare, din primul moment, relatia directd a lui Dumnezeu cu omul, o relatie dia-
logici, didtdtoare de viatd spirituald.

in dialogul continuu cu oamenii adusi la existen{d in mod succesiv, relatia lui
Dumnezeu cu lumea temporala isi capita sensul ei deplin. Lumea e oferitd omului
de Dumnezeu, iar lui Dumnezeu, de om. Lumea e vizuti de Dumnezeu in om si
de om, in dependentd de Dumnezeu. Prelungirea existentei oamenilor, in forma
unor neincetate decizii de vointd fatad de lumea ca obiect si In raport cu semenii,
fatd de care triiesc o responsabilitate neconditionaty, aratd ¢4 ei nu existd prin pre-
lungirea lucridrii unei forte mai adinci indefinite, ci prin voia liberd a lui
Dumnezeu, care face mereu apel la voia lor. lar lumea este voitd si ea de
Dumnezeu, ca una ce slujeste existentei oamenilor ca parteneri ai dialogului cu
Dumnezeu, ai unui dialog de neconditionati responsabilitate si intre ei si fati de EL

Dumnezeu creeazi lumea si timpul si ramine in legituri cu ea prin vointa
Lui, pentru un dialog cu fiintele constiente, pe care vrea si le conduci la deplina
comuniune cu Sine. In acest scop lumea a fost facuta pentru ca omul si se poatd
folosi de ea in cresterea lui In comuniunea cu Dumnezeu. Ea a fost creati in ve-
derea omului. Ea s-a dezvoltat prin dirijarea exercitatd de Dumnezeu asupra
energiilor ei componente, pani cind, printr-o lucrare speciald a lui Dumnezeu
("mana lui Dumnezeu"), a fost format organismul biologic, in care a apirut prin
"suflarea" lui Dumnezeu sufletul rational dupa chipul lui Dumnezeu, capabil de
dialogul cu Dumnezeu si cu aspiratia spre o tot mai adincid comuniune cu El, fiind
investit in acest scop de la inceput cu harul lui Dumnezeu, sau pus in relagie cu
Dumnezeu.

Asa cum prima clipd temporald are la bazi eternitatea, dar nu eternitatea unui
substrat impersonal, ci voia lui Dumnezeu, Cel ce este din veci, asa si fiecare clipd
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ce urmeazi are la baza voia lui Dumnezeu cel etern, care sustine lumea in dez-
voltarea ei $i cheami pe om continuu la un rdspuns si prin aceasta face posibila
existenta lui treazi si intensd, sau legdtura responsabild cu eternitatea.

b. Timp, eon, eternitate eonicid. Lumea nu e contrard eternitdiii, cum socotea
Origen; si nu e nici o eternitate lineard in sine. Ea isi are originea in eternitate, e
sustinutd de eternitate si destinatd si se invesniceasci intr-un fel de eternitate care
nu e una cu a lui Dumnezeu. Cidci nu e eterna prin ea insidsi, ci prin Dumnezeu.
Sfintul Maxim Mirturisitorul, deosebind "eonul" (ai®dvVv) de eternitate, il socoteste
pe acesta eternitatea plind de experientele timpului, sau timpul umplut de eterni-
rate. Existd un eon final, In care se adund tot timpul, precum existd un eon initial,
care cuprinde in Dumnezeu posibilititile gandite ale tuturor celor ce se vor dezvol-
ta in timp. Legile atemporale ale creatiei, ideile timpului, sunt un astfel de eon.
Felul de viatd al ingerilor §i viata viitoare a oamenilor si a lumii In ea este un eon
final®. Ea e o eternitate eonici, nu eternitatea pur si simplu a lui Dumnezeu. E
eternitatea pentru lume care se cuprinde In Dumnezeu si e datid potential in "deo-
data" si se readund in eternitatea eshatologici trecdnd prin timp. Eonul initial nu e
in migcare. Eonul eshatologic are in el experienta miscarii si chiar un fel de
migcare stabild eterna In jurul lui Dumnezeu (cum au si ingerii in viziunea lui
Dionisie Areopagitul), pentru ci creatura ajunsa In Dumnezeu se adanceste mereu
in contemplarea gi in impartdsirea de infinitatea lui Dumnezeu, desi e mereu
scdldatd in ea. Acel *deodatd" potential al primei zile devine un "deodatd" plin al
zilei a opta fard de sfirsit; iesirea din eternitate prin creatie sfirseste cu intrarea in
eternitate prin inviere, dupd migcarea prin timp.

Vi. Lossky exprimid aceastd conceptie patristica astfel: "Existd deci o posibili-
tate a timpului in care se maturizeazi intalnirile omului cu Dumnezeu, autonomia
(dar nu separarea) lui ontologici fiind aventura libertitii umane, posibilitatea lui de
transfigurare. Parintii au simfit aceastd pozitivitate, ferindu-se sa defineasca eterni-
tatea ca ceva contrar timpulul. Desi categoriile timpului sunt miscarea, schimbarea,
trecerea de la una la alta, nu li se poate opune totusi nemiscarea, invariabilitatea
staticd; aceasta ar fi eternitatea lumii inteligibile 2 lui Platon, nu a lui Dumnezeu
cel viu. Dacd Dumnezeu vietuieste in eternitate, aceastd eternitate vie trebuie si
depiseascid opozitia timpului mobil si a eternitatii nemiscate"?.

¢. Creatia din nimic. Faptul cd omul se simte Impreuni cu lumea dependent in
mod total de voia lui Dumnezeu aratd ca omul $i lumea nu au sursa intr-o potenta
de sine eternd si ¢4 nu sunt nici din fiinta lui Dumnezeu. Lumea e creatid din nimic
de Dumnezeu. Ratiunile ei plasticizate sunt create din nimic, dar au ca model i ca

8. Ambigua, P. G. 91, 1164, 1153,
9. Théologie Dogmatique, In Messager de 'Exarchat du Patriarche russe en Europe

Occidentale, 1964, p. 211.
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sustindtoare ratiunile eterne ale Logosului. Daci ar fi din fiinta lui Dumnezeu ea ar
fi partasd prin fiinta de plenitudinea Lui, si omul, legat de ea, ar fi si el etern si
egal cu Dumnezeu si nu s-ar explica responsabilitatea Iui fatd de Dumnezeu si
setea de un absolut superior lumii. Ea nu e nici dintr-o substan{i eterni, coexis-
tentd cu Dumnezeu. Cici §i In acest caz ar fi egala in eternitate cu Dumnezeu si
atat El cat si ea s-ar limita reciproc, neavind nici El, nici ea plenitudinea. In acest
caz Dumnezeu n-ar fi mai bun ca ea si ea n-ar putea fi mantuitd din relativitatea ei
absurdi. In acest caz n-ar exista o responsabilitate umani neconditionatd ¢i o
normi a acestei responsabilitdti. Dumnezeu nu ar putea impune lumii forma pe
care a voit-o gi nici omului, o directie spre Sine prin exercitiul unei responsabilitati.
Sfantul Atanasie spune: "Unii, printre care Platon, care e mare la greci, asigurd ci
Dumnezeu a facut universul plecind de la o materie preexistenti si firi origine; cd
Dumnezeu n-ar fi putut face nimic dacd materia n-ar fi preexistat, asa cum trebuie
si existe lemnul ca sd poatd fi lucrat de tAmplar. Cei ce vorbesc astfel nu-si dau
seama cd atribuie lui Dumnezeu o slkibiciune. Cidci dacd nu este El Insusi cauza
materiei, ¢i formeazi lucrurile pornind de la o materie de bazi, El va fi considerat
slab, incapabil si lucreze ceva fird materie, asa cum slab este si timplarul care nu
poate face nici un lucru necesar firi lemn"10,

Spiritul dumnezeiesc poate nu numai sa produci modificiri cu mult mai mari
asupra energiei din care se alcdtuiesc formele lumii, ci si sd producid aceastd
energie, ca un efect al energiei lui spirituale, imprimand in ea potential formele ce
se vor actualiza la vremea lor, sau asa zisele "ratiuni" ale lucrurilor, de care vorbesc
Sfinii P4ringi!?.

3. Motivul si scopul creatiei

Potrivit credintei crestine, Dumnezeu a creat lumea dintr-un motiv $i cu un
scop. Aceasta da lumii un sens. Pirintii au scos in evidentd bunitatea lui
Dumnezeu ca motiv al creatiei, pentru a o opune ideii ca Dumnezeu a creat lumea
dintr-o necesitate internd, care duce §i ea la panteism. Sfintul Grigorie de Nyssa
spune: "Astfel Dumnezeu Cuvéntul, Intelepciunea, Puterea a fost Creatorul naturii
umane, nu impins din necesitate la crearea omului, ci in virtutea iubirii Sale pentru
aceastd fiingd a carei existentd a produs-o. Trebuia ca lumina si nu fie nevazuti,
slava s4 nu rimani fird martor, bunatatea si nu fie fard o altd persoani care sd se
bucure de ea si celelalte daruri cite se vad in jurul firli dumnezeiesti s4 nu rdmini
fara efect (dpy& w€ioSan) nefiind cineva care si se impartdseascd si si se bucure
de ele"!?. Dumnezeu a creat lumea din bunitate, pentru ca si facd pirtase si alte

10. Sur P'Incarnation du Verbe, ed. Charles Kannengiesser, in Sources Chréticnnes, n.
191, p. 266-267.

11. Patrick J. Mc. Laughlin, The Church and Modern Science, London, 1957, p. 33.

12. Cuvintarea cateheticid cea mare, P. G. 45, col. 21.
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fiilnte de iubirea Lui intertrinitard. Dionisie Areopagitul zice: "Binele, prin insusi
faptul ci exista ca bine fiintial, intinde bunitatea la toate cele ce sunt". Datoritid
razelor acestui Soare al existentei, existd Ingerii si sufletele si fiintele
necuvintiatoare. "Dar $i plantele toate au viata nutritivd $i miscdtoare din Bine. Si
orice esen{a neinsufletitd si fard viatd existd din cauza Binelui §i din cauza Lui isi
are nsusirea ei fiintiala®13,

Dacd pe toate le-a creat Dumnezeu ca si se impirtigseasci de ijubirea Lui,
scopul lor este sa ajungd la o participare deplini la aceastd iubire, adica la o
comuniune deplina cu Dumnezeu. Tot aceasta o spune iardsi Dionisie Areopagitul:
"Bunitatea pe toate le intoarce spre ea. Ea e principiul adunitor al celor disper-
sate, ca Dumnezeirea incepitoare $i unificatoare. $i toate o doresc ca pe originea
lor, ca imbritisdtoare si tintd finald. Si Binele este cel din care toate au luat subzis-
tenta si exista {cum spune Scriptura) si au fost produse ca din cauza desivirsitd, in
care toate persistd impreund, pizite gi pdstrate ca intr-un sin atottiitor, spre care
toate se intorc ca la capitul propriu al fieciruia i pe care toate il doresc"!4,

Sfantul Maxim Mdrturisitorul vede In tendinta spre unirea deplini cu
Dumnezeu si spre odihna in plenitudinea Lui sensul miscarii $i deci al timpului.
Restringindu-se cu deosebire 1a fiintele rationale, el declari cid toate au fost aduse
la existentd ca si dobindeascid prin migcarea sau lucrarea lor liberd existenta buni
si, prin aceasta, sd ajungd la vesnica existentd bund. "Dupd cum lucrarea prin
vointd se foloseste de puterea firii, fie dupi fire, fie contrar firii, va primi ca sfarsit
al existenfei bune sau al existentei condamnabile, un fel sau altul de existenta
vesnica, in care se odihnesc sufletele, incetind miscarea lor. A opta si prima zi,
mai bine zis cea una si netrecitoare, este prezenta atotcuratd si atotluminoasi a lui
Dumnezeu, aparutd dupi stabilizarea celor ce se miscd; ea se sialdsluieste in chip
cuvenit intreg n fiinta intreagi a celor ce s-au folosit prin vointd de ratiunea exis-
tentei potrivit firii, $i le procurd vegnica existentd bund prin participarea lor la Sine,
ca la Cel ce este si este bun si este vesnic in sens propriu. lar celor care prin
vointd s-au folosit contrar firii de ratiunea existentei, li se va repartiza dupi
cuviingd vesnica existeni nefericita"!3, in loc de vesnica existents fericits.

Textele date din Sfintul Grigorie de Nyssa si intreaga conceptie a Sfintului
Maxim Marturisitorul pun in relief faptul ca Dumnezeu a creat lumea pentru om si
a preconizat conducerea lumii spre scopul deplinei comuniuni cu El, in mod spe-
cial prin dialogul cu omul. Numai omul poate fi i deveni tot mai mult "martorul®
slavei si bunatatii lui Dumnezeu aritatd prin lume; numai omul se poate bucura in
mod congstient tot mai mult de jubirea lui Dumnezeu, devenind partenerul Lui. De
aceea lumea ca naturd e creatd pentru subiectele umane. Ea are un caracter

13. De divinis nominibus, cap. 1V, I-1I, P.G. 3, col. 693-696.
14. Op. cit., cap. IV, col. 700.
15. Ambigua, Migne, P. G. vol. 91, col. 1392.
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antropocentric. Numai in ele isi descoperd gi-si implineste lumea sensul ei. Caci
numai oamenii sunt constienti de un sens al existentei lor si al naturii fizico-biolo-
gice si numai ei depasesc repetitia legilor naturii, putindu-se ridica la urmarirea si
realizarea prin ea a altor sensuri.

Lumea slujeste ridicdrii noastre la sensul nostru ultim, sau la obtinerea plenitu-
dinii noastre in comuniunea cu Dumnezeu cel personal, prin rationalitatea ei flexi-
bild sau contingentd, prin sensurile pe care omul le poate urmidri prin ea. Toate
acestea ne impun noud o responsabilitate fatd de Dumnezeu si fata de lumea
insdsi, responsabilitate prin al cirei exercitiu noi sporim In comuniunea cu
Dumnezeu si cu semenii, umanizindu-ne sau desdvarsindu-ne pe noi ingine.

4. Lumea ca dar al lui Dumnezeu i crucea pusi pe acest dar

Potrivit credintei crestine, lumea a fost creatd de Dumnezeu ca un dar pentru
oameni. Viata este un dar al lui Dumnezeu. Tot ce mianinci si bea omul "de pe
urma muncii lui este un dar de la Dumnezeu" (Eccl. 3, 13). in(elepciunea, stiinta,
bucuria sunt daruri ale lui Dumnezeu (Eccl. 1, 26). Chiar dac4d lumea ar fi datd
omului numai spre cunoastere, si tot ar fi un dar al lui Dumnezeu. insi ea e data si
pentru viata lui trupeasci si pentru formarea lui spirituald in vederea vietii de veci.

In aceasta se arati dragostea lui Dumnezeu pentru om. Lumea e si din acest
punct de vedere un cuvint, sau o cuvintare coerentd a lui Dumnezeu catre om,
intr-o inaintare continui, Ea isi vdadeste si in aceasta sensul ei. Lucrurile sunt, cum
spune teologul H. Schier, "darul Cuvantului lui Dumnezeu care lumineaza viata.
Dar daci lucrurile si tot ce existd a fost adus la existentd prin Cuvént, atunci aces-
tea sunt mdarturii sau semne ale Cuvintului. Ele poarta, asa zicind, Cuviantul in ele.
Aduse in existenta prin Cuvantul care lumineazi viata, ele sunt in sine insesi indi-
catii, indreptiri spre Cuvint §i In Cuvant"'6, "Cosmosul poate si trebuie sa fie inter-
pretat din Cuvantul'l’.

Dar Dumnezeu ne aratd noui iubirea .Sa prin lumea ca dar, pentru ca si rea-
lizeze un dialog progresiv in iubire cu noi. insa pentru aceasta trebuie ca si noi sa
intoarcem lui Dumnezeu un dar. Dar omul nu are ce s4 dea lui Dumnezeu de la
sine. Dumnezeu Se bucurd ca omul si renunte la unele din darurile primite, intor-
cindu-le. Acesta e sacrificiul omului, intrucit putdnd considera in licomia lui ca
toate cele date lui de Dumnezeu i sunt necesare, renunti totusi la unele din ele.
Prin aceasta el aratd cd recunoaste ci toate le are de la Dumnezeu ca dar si-I
apartin Lui. Lumea aratd in caracterul ei de dar al lui Dumnezeu ca ea nu este ulti-
ma si absoluta realitate. Ea e necesara pentru om nu numai intrucit are trebuinta
sd-i fie dati, ci si intrucat are trebuintd de ea ca s4 o diruiascd, la rindul lui, pen-
tru cresterea lui spirituald. Ea 1si videste prin aceasta din nou caracterul ei educativ

16. Zeit der Kirche, Freiburg, 1966, ed. 4, p. 285.
17. W. Beinert, Christus und der Kosmos, Herder, 1974, p. 47-48.
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pentru om. Acesta se foloseste de ea si prin faptul ca o daruieste la rindul lui. Si el
n-o pierde total prin actul ddruirii, ci se imbogiteste prin ea si mai mult prin faptul
ci o ddruieste. "Mai fericit este a da decidt a lua". El se imbogiteste astfel cu
adevidrat nu numai prin darul lui Dumnezeu citre el, ci prin dialogul complet al
darului, adicd prin primirea i intoarcerea darului. Paradoxul se explici prin faptul
cd darul primit si intors apropie persoanele in asa masuri, incit obiectul darului
devine comun si devine mijlocul transparent al celei mai depline comuniciri intre
persoane. $i nu numai comun, ci $i sporit prin viaa ce si-o comunicd persoanele
prin iubirea manifestatd in darul ce si-l fac; persoanele se daruiesc prin aceasta ele
insesi, iar prin aceastd diruire sporesc duhovniceste.

Dar lucrurile date noud de Dumnezeu pot deveni darul nostru citre
Dumnezeu, prin faptul cd suntem liberi in Tntoarcerea lucrurilor citre Dumnezeu,
Noi transformdm lucrurile in daruri ale noastre prin actul libertatii noastre si prin
jiubirea ce-o ardtdm in felul acesta lui Dumnezeu. Spre aceasta noi le putem trans-
forma si combina la nesfirsit. Dumnezeu i-a dat omului lumea nu numai ca un dar
de o fertilitate continui, ci si de o mare bogatie de alternative posibile de actua-
lizat de citre om prin libertate $i munci. Aceasti actualizare ca talan{i inmultiti dati
de Dumnezeu este darul omului citre Dumnezeu.

Cel mai mare dar pe care cineva il poate face lui Dumnezeu este darul vietii
sale Tnsdsi. Desigur aceastd Intoarcere a darului nu inseamna o dispretuire a daru-
lui primit. In cazul acesta, darul intors al omului citre Dumnezeu n-ar mai fi dar.
intoarcerea unui dar implicd prefuirea lui chiar de citre cel ce l-a primit. in
ddruirea vietii noastre citre Dumnezeu vointa noastrd face un sacrificiu suprem,
dat fiind ci ceea ce voieste in esen{d natura umani este si se conserve. De fapt,
prin faptul cd di, omul face ceva prin care el socoteste ¢4 promoveazi fiinta lui.
Dialogul darului Intre Dumnezeu si om este cid fiecare se diruieste celuilalt, Omul,
chiar daci are viata de la Dumnezeu, o poate face dar lui Dumnezeu Intrucit, desi
ar putea si o mentind pani cind i-o ia Dumnezeu, o intoarce lui Dumnezeu prin
libertatea sa, printr-o slujire mai Inaltd. Desigur aceasta nu inseamnd un refuz al
vietii primite de la Dumnezeu. Cel ce si-o daruieste de fapt lui Dumnezeu nu tine
insd la ea Tn mod egoist, ci o diruieste lui Dumnezeu, atunci cdnd e necesar, sau
in cazurile mai dese o pune in slujba lui Dumnezeu. Pe de o parte, el mirturiseste
prin orice lucru oferit lui Dumnezeu ci e darul lui Dumnezeu, ci nu-l are de la
sine, ci de la Dumnezeu; pe de altd parte, ca nu vrea sd profite in mod egoist de
darul lui Dumnezeu, tinandu-l la sine, ci-si aratid si el iubirea fad de Dumnezeu,
diandu-I macar ceea ce are putin{a si-I dea, adicd o parte din lucrurile primite de
la El insusi.

Pe lingi aceasta mai trebuie observat ¢4 nimeni nu intoarce lui Dumnezeu
lucrurile primite fara si fi addugat la ele $i munca sa. Strugurii, piinea, vinul, unt-
delemnul, date lui Dumnezeu, sunt nu numai darul lui Dumnezeu, ci si munca
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omeneascd imprimatd in ele. Desigur si munca o presteaza omul tot prin puterile
date lui de Dumnezeu. Totusi el ar fi putut sd nu foloseascd aceste puteri pentru o
muncid prin care sa intoarcd lucrurile primite cu pecetea sa omeneascd, adici va-
lorificate de el. El sporeste prin aceasta talantii primiti, dupd cuvéntul
Mintuitorului. §i Dumnezeu vrea ca omul si oboseascd pentru a pune o pecete
valorificatoare a sa pe darurile primite, prin ceea ce le face si daruri omenesti.

in esents, prin darul lumii Dumnezeu vrea sa Se faci cunoscut omului pe Sine
insusi in iubirea Sa. De aceea si omul trebuie s se ridice peste darurile primite, la
Dumnezeu insusi, Care le-a dat. Darul ca semn al dragostei unei persoane fata de
alta are in sine imprimati destinatia de a fi depasit de cel ciruia i s-a dat. intr-un
fel darul e lucrul la care renunti persoana care l-a daruit, de dragul persoanei
cireia i-1 ddruieste.

Cand cineva nu intelege aceasta, darul i se ia adeseori fird voia sa, pentru ca
si-si dea seama cd daruitorul e mai mult decit darul. Peste lume si peste viata
noastrd sti astfel asezatd crucea. Cind noi nu mai vedem pe Dumnezeu prin
crucea de bunavoie, depidsind lumea si viata noastrd in jubirea de Dumnezeu,
Acesta ni Se face transparent prin crucea fird voie.

in sensul acesta toate cele ce se afli la mijloc intre Dumnezeu si oameni se
cer dupd cruce. Prin dezlipirea de ele, omul di de Dumnezeu, Care e infinit mai
mult decit toate darurile Lui. Crucea prin care el se dezlipeste de ele si mormantul
uitdrii de ele, in care dispar ele, duc pe om la inviere. $i toate sunt menite si duci
pe om spre inviere, adicd spre viata eterni, spune Sfintul Maxim Mirturisitorul
(Capete gnostice, 1, 66). "Toate cele vazute se cer dupid cruce, adica dupa
deprinderea de a stavili afectiunea fatd de ele a celor ce sunt dusi prin simturi spre
ele. lar cele inteligibile toate au trebuin{d de mormant, adici de nemiscarea totala
a celor ce sunt purtati spre ele de minte". Migcarea aceasta spre ele fiind inlidturata,
“rdsare Cuvintul singur existind de Sine, ca ridicat din morti, circumscriind toate
cele ce au provenit din EI" (Capete gnostice, 1, 67). Se realizeazi adici vederea
directa a Logosului cel personal mai presus de ratiunile lucrurilor, ca izvor care le
circumscrie fiind infinit mai cuprinzitor decit ele, dupd cum cind realizim comu-
niunea cu un subiect uman, lucrurile diruite de el au fost depisite, bucurindu-ne
de bogitia lui cu mult mai mare decat ele. In sensul acesta Sfintul Apostol Pavel
zice: "Lumea este ristignitd pentru mine si eu pentru lume" (Gal. 6, 14). Lumea nu
mai are pentru mine ceva care si mi atragd spre ea, nici In mine nu mai e ceva
care sd mi impinga spre lume. Sufletul se satisface deplin prin comuniunea cu
Dumnezeu cel personal, nu prin lucruri. Ele trebuie si fie numai mediul transpa-
rent al lui Dumnezeu cel personal, semne ale iubirii Lui. Cand este El insusi in fata
mea nu mai am nevoie de semne. Comuniunea cu Dumnezeu cel personal
copleseste prezenta lucrurilor. "Ce va folosi omul, de va cistiga lumea toata, iar
sufletul si-l va pierde?™ (Mt. 12, 26; Mc. 8, 36; Lc. 9, 25).
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Intorcind lui Dumnezeu darul naturii prelucrate prin asceza muncii noastre,
prin imprimarea acestei cruci in ele, le sfintim, le ludm caracterul de izvor usor de
placeri si ne sfintim pe noi insine.

Dar Dumnezeu ne-a dat lucrurile ca daruri nu numai pentru a ne deprinde in
tiria de a le depisi spre El, ci si pentru a le depisi pentru semenii nostri, daruin-
du-le lor. Tubirea noastri manifestatd prin folosirea lucrurilor ca daruri trebuie si se
indrepte nu numai spre Dumnezeu, ci si spre semenii nostri ca sd le castigim
iubirea - comuniunea cu ei. "In dar ati luat, in dar sa dati® (Mt. 10, 8). Propriu-zis
cind le dim altora, le dim lui Dumnezeu, Care le-a dat pentru toti (Mt. 24, 34
s.u.). Dumnezeu vrea ca talantul dat de El si fie dat la zarafi, adici la cei ce stiu si
lucreze cu el, ca si fie luat inapoi cu dobandi (Mt. 24, 27). Darul ficut de cineva
altuia i se intoarce totdeauna cu un folos sporit. Mantuitorul ne recomandi si ne
facem prieteni cu bogitia care nu e de la noi, ca si ea sd ne ajute si intrim la
bogitia cea vesnica (Lc. 16, 8-9).

Bunurile lui Dumnezeu ca daruri servesc ca legitura a iubirii intre persoane;
prin aceasta ele nu devin paravane despirtitoare intre ele. Ele pot servi deci spre
desivirsirea sau spre coruperea oamenilor. Bunurile ca daruri sunt menite si
serveascd comuniunea interpersonali si si fie depisite pentru aceastd comuniune.
Drumul spre Dumnezeu trece prin umanizarea noastrid. lar In aceastd umanizare
nu se poate inainta decdt in comunitatea umanid. Ea constid in realizarea unei
adanci comuniuni interumane. De aceea lucrurile nu ne sunt date numai pentru
practicarea unui dialog singular al fieciruia cu Dumnezeu, ci si pentru practicarea
unui dialog intre ei si al lor in comun cu Dumnezeu, sau a unui dialog intre ei in
congtiinta ¢4 lucrurile le sunt date de Dumnezeu pentru folosirea lor ca daruri intre
ei, in numele, din porunca si din bogitia Lui, ca semne ale jubirii Lui, pentru ca
aceastd iubire sd se extindi si intre noi. Limitarea lor, pusi in relief deosebit in tim-
pul nostru, aratd ci diruirea, sacrificiul, crucea si constiinta insuficientelor nu sunt
numai o conditie a cresterii spirituale pentru viata de veci, ci chiar §i a convieuirii
oamenilor pe pimint.

5. Lumea, operi rationali a lui Dumnezeu,
pe misura ratiunii umane in progres continuu spre
sensuri tot mai inalte ale ei

Lumea ca naturi se dovedeste o realitate unitard rationald, existind pentru
dialogu! interuman, ca o conditie pentru cresterea spirituald a omului, pentru dez-
voltarea umanitatii. Dupi Pdrintii Bisericii, toate lucrurile isi au ratiunile lor in

Logosul dumnezeiesc, sau in Ratiunea supremi!8. Daci ar fi numai pentru mén-
care, nu ar fi necesar caracterul ei rational. E drept c4 animalele se folosesc si ele

18. Sfantul Maxim Mirturisitorul, Ambigua, P.G. 91, 1365. H.C. 27.
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de rationalitatea proceselor fizico-biologice ale naturii, desi numai pentru cresterea
lor biologici incongtientd. Dar dacid aceasta nu ar avea scopul de a servi omului, ar
fi si ea fird sens.

insa rationalitatea lumii are virtualitdi multiple. Ea e maleabild, contingenta si
omul e cel ce foloseste si scoate acest caracter al ei la iveald,

Singur omul, folosindu-se de rationalitatea naturii in mod constient si facand
uz In mod constient de procesele ei prin munca sa animatd de responsabilitate,
urcd la o viatd de comuniune spirituald $i la constiinta unor sensuri si scopuri mai
inalte ale naturii. Numai in om rationalitatea de indefinite virtualitifi ale naturii
capidti un sens, un rost, sau ajunge tot mai deplin la implinirea ei. Numai pentru
om ea este folositoare nu numai existentei lui biologice, ci $i cresterii lui spirituale.
Numai omul, ca fiin{ad constient rationald care cunodste din ce In ce mai bine
rationalitatea naturii i sensurile ei, devine prin ea el insusi mai rational, sau si
actualizeazd din ce in ce mai mult ratiunea lui. Descoperind si pundnd in valoare
rationalitatea multiplu suprapusi a lumii, iIm mod liber, impreuna cu semenii sii,
pentru mai bogata folosire a resurselor ei si pentru intelegerea sensurilor ei
inepuizabile, sporeste In comuniune cu acestia; iar acest lucru e o sursa de
cunoastere a altor sensuri mereu mai inalte. In cunoasterea rationalitdtii naturii prin
ratiunea sa, omul isi descopera responsabilitatea sa fatd de ea, fatid de semeni si de
Dumnezeu; si dezvoltarea acestei responsabilitati echivaleaza cu descoperirea
crescindi a sensurilor lumii si ale existentei umane.

De punerea In lumind si In valoare tot mai Inaltd a rationalitatii naturii, tine
deci sesizarea si aplicarea ei printr-un subiect constient si faptul ¢i acesta poate
descoperi in rationalitatea aceasta sensuri care servesc cresterii lui spirituale,
Rationalitatea lumii 1si descoperd un sens prin faptul cd se completeazi cu ratio-
nalitatea subiectului uman, care e constientd si de o bogatie inepuizabila, care nu
este o repetare monotond. Ea este o rationalitate care descoperi, alege si
urmareste {inte mereu mai inalte, spre care inainteazi folosind natura insasi, dar nu
intr-o repetifie monotona, ci cu o intelegere continuu noua » lucrurilor si prin
alegerea liberd a altor si altor moduri, din cele tot mai multe cunoscute, prin noi
apliciri ale legilor naturale, urmirind rezultate din ce in ce mai de folos. Prin
gandirea imbogdfitd si prin munca comund de tot mai accentuatd responsabilitate
pe care le aplica naturii, oamenii se ridici la trepte tot mai inalte de intelegere a ei
si de comuniune.

a. Ratiunile stricte ale lucrurilor si sensurile lor. Pirintii Bisericii, vorbind de
ratiunile eterne ale lucrurilror cuprinse in Ratiunea divini, sau in Logosul, sau in
Cuvintul lui Dumnezeu, inteleg prin ele §i aceste sensuri mereu mai inalte ascunse
in ele si socotesc ci ele sunt surprinse, cu ajutorul Cuvintului suprem, tot de
ratiunea umand care surprinde ratiunile lucrurilor in sens strict. Uneori ei disting
sensul lucrului de ratiunea lui strictd, numind pe cea din urma logos, iar pe cel
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dintdi, noema. De asemenea disting intelegerea sensului (noesis) de ratiunea per-
sonald stricta, care sesizeaza ratiunea obiectivd a lucrului, numind pe amindoud
cele din urma Jogos. Urmind acestei distinctii, vom distinge si noi pe de o parte
intre ratiunile lucrurilor i cunoasterea acestora prin ratiunea umani in sensul
strict, $i, pe de alia parte, intre sensurile lor si intelegerea lor in continuu progres
printr-un act cunoscator mai sintetic $i mai direct (intuitie). Tot asemenea Pirintilor
bisericesti, recunoastem o legitura intre ratiunile lucrurilor si cunoasterea lor prin
rafiunea strict analiticd, pe de o parte, si, pe de alta, intre sensuri si injelegerea lor
printr-o dreapti judecatd mai directd ¢i mai intuitiva. Cici chiar cunoasterea
analiticd a lucrurilor deschide vederi noi in descoperirea de noi sensuri ale lor.
Lumea se dovedeste astfel ci e "lumind" inepuizabili, conform cuvintului romi-
nesc "lume", care vine de la latinescul "lumen".

Ratiunea analitica cerceteazd ratiunea partiala a lucrului, cautind si afle pro-
portiile exacte ale elementelor care intrd In compozitia lui si conditiile In care se
constituie si se mentine, Astfel, toate lucrurile si toate fenomenele de formare, de
durati, de desfacere a lor sunt strict rationale. Trupul omenesc are i el ratiunea,
sau rationalitatea lui. Si chiar fiinta umani4, ca una ce se constituie totdeauna din
trup si suflet. Dar in fiecare componentd si in fiecare legiturd din lduntrul lui el
este ceva mai Tnalt decit ceea ce poate fi surprins prin ratiunea analitici. Astfel, in
insasi ratiunea aceasta totald a fiecdrei unitati intrd deja un sens, care poate fi
intuit, dar nu cunoscut si definit strict. E un sens care se intuieste tot mai mult gi in
care intrd §i legaturile nesfirsite si mereu noi in care e vazut fiecare. Mintea, sau
rafiunea ca intelegere, vede acest sens mai inalt si tot felul de legaturi intre
diferitele unitd(i si tine seama in intelegerea fiecdrei unitati de celelalte unititi.
Aceasta pune in lumini totodati ratiunea mai completd a fiecarui lucru. Exista deci
un logos general al logosurilor unititilor, sau unul mai presus de logosul tuturor
logosurilor. Ratiunea mai generalad e sensul sau bogitia de sensuri a unui lucru
legat de ragiunile si de sensurile tuturor componentelor lui i de toate celelalte
lucruri.

Exista astfel un sens comun inepuizabil al lucrurilor, un sens care le leagd, un
sens de indefinitd bogitie spre care inainteazd omul. Sensul lor unic suprem e
Logosul divin. in El sunt sensurile tuturor. Numai Acesta le explici pe toate, numai
in El omul isi gaseste propriul sens al existentei sale. Mai ales cel ce crede
sesizeazd acest sens suprem printr-un act general de intuire, prin spiritul siu.

Sensurile tot mai nalte si mai bogate si sensul suprem al realititii totale i al
existentei sale le afla omul credincios in legitura sa cu realitatea mai presus de
lume si de naturi, deci in masura In care cultivd aceasta legaturd. Progresul spre
sensuri tot mai inalte §i spre sensul suprem e §i o chestiune de vointd, de vointd a
omului de a se dezvolta drept, in armonie cu toti semenii, cu toatd realitatea, cu
ratiunea supremi a intregii realitdti. Sensurile superioare $i sensul suprem i se re-
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veleazid omului In legiturd cu realitatea mai presus de sine si de naturd, dar, in
acelasi timp, ca cerute de existenta sa deplind si de natura insasi; sau existenta sa
si a naturii isi reveleazi tot mai mult sensurile lor insesi $i sensul suprem in lumina
realitatii supreme. Cel ce crede isi va descoperi sensul siu suprem in misura
apropierii sale de Dumnezeu, in lumina reveldrii mai depline a lui Dumnezeu, La
fel va descoperi sensul oricdrui lucru prin aceasta. Potrivit credintei noastre, lumea
se lumineazi in relatia ei ontologicd cu Dumnezeu, care e sensul ei suprem.
Lumea e deosebita de Dumnezeu, dar nu e despirtita de El nici in existenta ei, nici
in sensul ei. Sensul lumii e implicat in sensul lui Dumnezeu.

Ratiunea analitica vede lumea si fiecare lucru al ei oarecum separat. Dar ea e
insotitd, in omul care isi trdieste complet existenta sa, de o intelegere care
intuieste, prin progresele ratiunii analitice, sensurile tot mai inalte ale lucrurilor si
sensul lor suprem. Dupad conceptia noastrd crestinid, rafiunea progreseazi in
cunoasterea lucrurilor $i a legaturilor logice intre ele, intrucit e condusa de
ratiunea sau de intelegerea care intuieste sensurile tot mai inalte si sensul suprem
al existentei. Ratiunea analitica se convinge chiar prin rezultatele ei de pe fiecare
treaptd ci n-a ajuns la explicatia finald si totald a realititii, iar ratiunea intuitiva, sau
intelegerea care intuieste pe fiecare treaptd sensuri mereu mai Inalte, o indeamna
la alte cercetiri si-i di in acelasi timp constiinta ci sensul suprem sau deplin al
oricdrei unitati cercetate e un mister legat de misterul intregii realitati si al realitatii
supreme, pe care niciodatd nu-l va cunoaste deplin.

b. Ratiunile lucrurilor §i ratiunea umani. Potrivit credintei noastre, Dumnezeu
crednd lucrurile ca plasticizari si sensibilizari ale ratiunilor Sale a dat totodata omu-
lui ratiunea ca organ de cunoastere a lor. Se poate spune de aceea cd omul are
chiar datoria fatd de Dumnezeu de a cunoaste aceastd operd creatd la nivelul
capacititii ratiunii umane de a o sesiza, opera in vederea cidreia a creat pe om cu o
ratiune adecvatd ei. De altd parte, omul este obligat si cunoasca aceste ratiuni ale
lucrurilor, cici altfel nu se poate folosi de ele si nu poate trii intre ele. Dar tot ca
si poatd trii $i ca si se poata folosi de’ele, lucrurile au n organizirile sau ratiunile
lor solidare, o anumitd permanentd, adecvatd permanentei ratiunii umane, care
depinde de ele.

in acelasi timp omul foloseste ratiunea sa pentru adaptarea lucrurilor la tre-
buintele sale multiple si In continud miscare. El giseste alte si alte conformiriti
intre lucruri si trebuintele sale si, prin aceasta, alte §i alte armonii ale lumii, alte
frumuseti, alte dimensiuni ale ei. Precum natura este In miscare si omul se poate
folosi de miscarea ei, la fel trebuintele lui sunt intr-o continud miscare. Omul
descopera astfel sensurile lucrurilor care pe de o parte sunt aceleasi prin continui-
tatea lor si deci pot fi cunoscute in comun, pe de alta sunt mereu noi in dez-
voltarea si aspectele descoperite $i ca atare il pot ridica pe om la o intelegere spiri-
tuald tot mai inalta. Omul poate face aceasta intrucat componentele insesi din care
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se alcdtuiesc lucrurile sunt elastice si mobile si pot fi combinate in diferite feluri,
dar totdeauna in anumite limite, aga precum si fiinfa umani se poate migca treptat
fard si depdseasca o anumitd linie de dezvoltare. Deci existd o anumitd elasticitate
a modalitatilor de combinare a forfelor componente ale naturii, precum exista o
anumitd elasticitate a modalitdtilor de trai si de autoconducere spiritual-fizica a
omului. Natura fizic4 $i natura umand oferd un spatiu mereu deschis pentru exer-
citiul libertatii omului.

Noi nu putem convietui intre lucruri intr-un mod constient fird a ni le adapta
trebuintelor noastre si fird prevederi si promisiuni reciproce legate de interventiile
noastre asupra lucrurilor, adicd fird a descoperi $i a actualiza sensurile comune,
generale ale lucrurilor si ale oamenilor. Aceasta presupune atit rationalitatea
lucrurilor, ct si elasticitatea lor in cadrul unei rationalitati previzibile de ordin mai
larg. Totul e rational in lucruri si In energiile componente, ca si intre ele. Este
imposibil si distingi ce este plasticitate sesizatd prin simturi $i ce este structurd sau
sintez4 rationali in ele.

Dar Dumnezeu a implicat in aceasti rationalitate, in acelasi timp permanenti
si elastica a lucrurilor, si in posibilitatea cunoasterii si folosirii ei constient-rationale
de citre om, - adicd Intr-un mod continuu mai adecvat trebuintelor lui de ordin
material si spiritual si comunitar in continui crestere - sensuri mereu noi ale
lucrurilor gi ale fiintei umane. "Ratiunile" lucrurilor si "ratiunea" umani au implicate
in ele "sensuri" continuu noi, care ies la iveald prin aplicarea ratiunii umane la
ratiunile lucrurilor.

c. Ratiunile lucrurilor i cuvintele, ca mijloc al dialogului nostru cu Dumnezeu.
Ratiunile lucrurilor in unitatea lor cu cele ale elementelor componente, intr-un fel
permanente, intr-un fel elastice, putind fi gindite, trebuie si fie exprimate de
cameni pentru a-si comunica experientele despre lucruri i a se angaja reciproc
prin ele pentru viitor. Dar oamenii le gindesc si le exprimd in cuvinte, pentru ci
ele sunt date prin creatie de Persoana suprema ca lucruri gindite de Ea maj intii,
sau ca lucruri pe care le-a creat, coborind in gindirea lor la nivelul capacitatii
oamenilor de a sesiza gindirea si vointa Lui cu privire la ele si la ei si de a le
exprima in cuvintele lor. Astfel, camenii gandesc si exprimi lucrurile pentru ci
Dumnezeu le-a gindit mai intdi pe misura lor; gindirea si exprimarea lor de catre
oameni sunt, mai bine-zis, un rdspuns la gindirea si la "vorbirea" Lui, Care li se
adreseazid prin ele. Dupd credin{a noastrd, oamenii n-ar avea un continut al
gandirii lor, daci n-ar fi creat mai intdi Dumnezeu lucrurile gindite de El la nivelul
intelegerii lor i dacid n-ar avea in ele un continut dat al vorbirii, dacd nu le-ar fi
exprimat El in mod plastic creandu-le si daca nu le-ar cere prin aceasta El insugi s3
sesizeze ce a gindit si ce a spus El la adresa lor si ce le spune prin imprejuririle
mereu noi in care ajung prin voia Lui.

Rationaljtatea lumii este pentru om si culmineazi in om; nu omul este pentru
rationalitatea lumii. O persoand s-a gindit la persoana omului cind a creat lumea.
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Dar asa cum cunoasterea lucrurilor progreseazi si se nuanteazi, asa progreseaza i
limbajul in bogitie si nuantd. E un progres spre infinitatea Cuvintului dumnezeiesc
in care se cuprind nediferentiat rid4cinile infinite ale lucrurilor sau sensurile lor.

Dumnezeu a dat oamenilor prin lucruri atit posibilitatea si gindeascd si si
vorbeasci, prin faptul ci El a gindit ratiunile lor si le-a dat creindu-le mai intii o
imbriciminte plasticd la nivelul lor, cit si trebuinta si le gidndeasci si sd le
exprime, ca si poati face uz de ele in relatiile dintre ei gi, prin aceasta, si se rea-
lizeze intre ei si El dialogul pe care l-a voit El cu ei, adici pentru ca ei sd rispundi
Lui prin gindirea si vorbirea lor. in aceasta isi gisesc toate sensul lor. Omul
descoperi alternative mereu noi ale lucrurilor nu numai prin rafiune si prin noi
combiniri $i intrebuintiri ale lor, ci si prin simtirile si gindirile mereu noi produse
in trupul lui prin contactul cu ele si prin relatiile mereu noi mijlocite de ele intre el
si semenii sidi. Toate acestea se cer exprimate $i comunicate printr-un limbaj mereu
imbogaitit.

Acesta e intelesul cuvintelor din Geneza: "$i Domnul Dumnezeu care ficuse
din pimant toate fiarele cimpului si toate pasirile cerului, le aduse la Adam, ca si
vadd cum le va numi; asa ca toate fiintele vii s4 se numeasci precum le va numi
Adam. $i a pus Adam nume tuturor animalelor si tuturor pasirilor cerului si tuturor
fiarelor silbatice" (Fac. 2, 19-20). Astfel Dumnezeu insugi a cerut omului si vor-
beasci intrucat l-a indemnat sau a pus in firea lui trebuinta si descopere cuvintele
ce i le-a comunicat El prin lucruri sau sensurile date de El lucrurilor.

De aceea, chiar cuvintele adresate de Dumnezeu nou2 prin lucruri, ne sti-
muleazd la intelegerea lor. lar Intelegerea lor provoaci un rispuns din partea
noastrd. Cici nu existd cuvant inteles de un om, fatd de care el si nu ia o atitu-
dine, adici sd nu rispundi. El a inceput sd vorbeascid atunci cind a inceput si
rispundd lui Dumnezeu, trebuind si rdspundi, fiind obligat de Dumnezeu sa
rdspunda prin lucrurile puse de Dumnezeu in faja lui; el a inceput si se actua-
lizeze ca partener al dialogului cu Dumnezeu. Dumnezeu acceptd numele pe care
omul le pune lucrurilor, in dialog cu El, pentru ci aceste nume au fost date
lucrurilor de Dumnezeu insugi. Punand nume lucrurilor, fiinta noastra a inceput si
se actualizeze si si se dezvolte ca partener al dialogului cu Dumnezeu. Numai in
acest dialog cu Dumnezeu despre lucruri, fiinta noastrd se dovedeste superioari
lucrurilor ca obiecte, aga cum este si Dumnezeu. Prin aceasta persoana noastri e
ridicatd pe un plan comun cu Dumnezeu, ca doud subiecte care vorbesc despre
lucruri ca despre obiecte, fiind si ea superioari lucrurilor si capabild de a sta, prin
dialogul cu Dumnezeu, oarecum pe acelasi plan cu El, prin bunivointa Lui.

Dumnezeu nu insufld insd omului de-a gata intelesurile si numele celor create
de El, ci agteaptid efortul lui de a le descifra, pentru care i-a dat capacitatea gi tre-
buinta lduntrici. Fiindcd aceste intelesuri si Intrebuin{iiri sunt actualizirile unor vir-
tualititi indefinite. Aceasta e inci o cauzd pentru care fiecare om invati si vor-
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beasci printr-un efort, nu i se da vorbirea de-a gata. Numai in felul acesta dialogul
implici in el o crestere spirituald si o libertate. Intelesurile lucrurilor ne sunt date
obiectiv, asa cum este datid si capacitatea noastri de a le sesiza. Dar aceste
intelesuri au in acelasi timp caracterul unei solicitari din partea lui Dumnezeu, la
care omul trebuie sia-si dea silinta si rispundid. Dumnezeu asteaptd ca omul si
descopere nesfirsitele ganduri ale Sale puse in lucruri si s31 exprime in cuvintele
lui tot mai multe din indefinitele intelesuri pe care voieste ca el sa I le spuni prin
lucrurile create pentru el. Noi putem combina in moduri nenumirate lucrurile intre
ele, sau lucrurile cu noi si ne putem ageza in relatii de o varietate mereu impre-
vizibild cu akliii, prin lucruri. Astfel actualizim In mod variat virtualitatea vorbirii,
care are pe Dumnezeu ca partener solicitant. Omul poate si nu faci efortul de a
pitrunde la toatd bogdtia sensurilor lucrurilor si la sensurile care il pot dezvolta pe
el in Intelesul cel mai deplin al cuvantului. El va face si in cazul acesta un progres,
dar progresul poate s4 nu fie intotdeauna cel adevirat. Dumnezeu agteaptd ca noi
s4 intelegem tot mai bine si tot mai deplin gandurile Lui puse in lucruri §i cuvin-
tele ce ni le-a adresat prin ele, sau ni le adreseaza prin situatiile noi in care suntem
pusi. Continutul spiritual al umanitatii poate deveni tot mai bogat si mai subtil, pe
masura imbogatirii ei cu experientele tot mai multe, cistigate in situatii mereu noi,
prin descoperirea altor si altor aspecte ale lucrurilor, ale atitudinilor si stirilor posi-
bile umane, bune sau rele. Lumea isi descopera alte si alte aspecte, alte si alte
modalititi de combiniri ale elementelor, alte si alte modalititi create de raporturile
intre oameni §i rezultate din raporturile oamenilor cu lucrurile.

Desi in Genezid se spune ci Adam a dat nume animalelor inainte de facerea
Evei, totusi faptul ci facerea femeii e mentionati imediat dupi actul lui Adam de
numire a animalelor, aratd o legiturd intre vorbirea omului si natura lui comunitari.
Omul vorbeste pentru ¢d Dumnezeu il indeamni la vorbire prin capacitatea si tre-
buinta ce i-a sidit-o spre aceasta, dar omul vorbeste pentru ci gindeste, iar
aceasta aratad cd el gindeste nu numai pentru a descoperi prin gindirea lui tot mai
mult pe Dumnezeu cel infinit In opera creatiei si pentru a-L lduda pentru intelep-
ciunea si puterea Lui aridtats in creatie, ci si pentru a comunica cu ceilalti oameni si
pentru a-L lduda impreund cu aceia pe Dumnezeu §i pentru a creste spiritual
impreuni. Omul nu poate creste spiritual deplin numai In relatia cu Dumnezeu.
Oamenii 1si raspund si unul altuia prin gandire si vorbire, pentru ¢4 Dumnezeu a
sadit in ei aceasta trebuintd, deci le-a cerut aceasta.

d. Ratiunile lucrurilor si sensul lor in comuniunea noastrd cu Dumnezeu.
Potrivit credintei noastre, omul incepe si descopere ratiunile lucrurilor prin
descoperirea folosului lor material, dar concomitent cu aceasta si prin cdutarea
sensului lor mai Inalt, prin explicarea rostului lor. Lucrurile sunt rationale cu acest
dublu scop: de a fi de folos omului pentru a se intretine biologic, dar si In scopul
de a spori spiritual prin cunoagterea sensurilor $i al conformititii tot mai nalte a
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lor cu el si al ultimului sens al lor care e Dumnezeu, Care rdspunde cel mai deplin
setei de implinire infinite a omului. Sensul lucrurilor i se Frgeste prin faptul ci ele
constituie continutul gindirii comune si al comunicdrii verbale cu ceilalti, deci al
comuniunii tot mai intime in general, al acordului pe care-l realizeazd cu ceilalti pe
baza lor, al Imbogatirii si unirii spirituale reciproce. Dar In aceastid comunicare
oamenii Tsi descoperd si ceea ce e in el mai presus de trebuintele materiale. Se
descopera ca subiecte care cauta un sens spiritual suprem al lucrurilor si al lor
insesi. Aceastd comunicare Isi descoperd ea insdsi nu numai o rationalitate perma-
nentd, ci i niste sensuri tot mai inalte. Si odati cu aceasta lucrurile insesi isi
descoperd sensuri continuu noi In intretinerea si Iniltarea acestei comuniuni.
Oamenii descoperid cd trebuie sa se comporte intr-un anumit fel cu lucrurile, pen-
tru ca ele s4 promoveze comuniunea intre ei $i s4 nu o impiedice. Aceasta
inseamni cd ei nu trebuie s se lase dominati de ele, cu uitarea trebuintelor lor
spirituale; ci ci trebuie si le foloseascid cu o anumitd cumpdtare, sd se deprinda a
le face prilej de practicare a unei atentii si generozititi reciproce, si vadi superiori-
tatea nesfirsitd a persoanelor semenilor in comparatie cu lucrurile, sd vada trans-
parenta lor. Acestea isi descoperi astfel sensul unor mijloace de crestere spirituald
a oamenilor.

Omul sporegte in diferitele forme de tarie spirituald, sau de virtuti, printr-un
anumit raport de superioritate detasanti de lucruri, prin faptul ci nu se lasd domi-
nat in mod egoist de ele. Numai intrucat lucrurile capidtd o anumitd transparentd
sau relativitate In raport cu comuniunea interpersonald, ele isi descoperid sensul lor
din ce 1n ce mai profund si importanta lor in formarea spiritualid a omului.

Iar dacid intre subiectul uman si continutul lui format din ratiunile lucrurilor nu
se poate face o despartire, sau subiectul se dezvoltd el insusi prin continutul lor,
lucrurile ca continut al subiectului sunt necesare dezvoltarii acestuia. in fond
subiectul, prin gindurile despre lucruri si prin cuvinte, se exprimi pe sine insusi.
El este "adevirul". Cind cuvintele nu-l exprima pe el insusi, sunt cuvinte minci-
noase. lar lucrurile servesc pentru desfisurarea subiectului, care fird ele rimane o
puri potentd. insa tot atit de necesara pentru actualizarea subiectului este
raportarea la celelalte subiecte umane si la Persoana absoluti. Firad aceasti
raportare omul nu pune nici un interes in desfisurarea subiectului sdu. Astfel,
adevirul drept pe care-l exprim# cuvintele, adicd subiectul adevirat exprimat prin
ele, include raportarea pozitivd a omului la persoanele semenilor si la Persoana
absolutd. Dar realizind prin cuvinte raportarea aceasta, o realizeazi propriu-zis
prin lucruri. O atitudine dreaptd fa{id de lucruri e o atitudine dreaptd fa{d de
semeni si fata de Dumnezeu si viceversa. $i de aceasta depinde dezvoltarea
dreaptd a noastrd.

Mai presus de toate, lucrurile isi descopera sensul, intrucét rationalitatea lcr e
vizutd de om ca avindu-si in mod unitar sursa in Dumnezeu cel personal, intrucit
sunt vizute ca mijloc al iubirii lui Dumnezeu, deci al dialogului lui Dumnezeu cu
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noi si al dialogului intre noi, dialog prin care Dumnezeu ne conduce spre o tot
mai profund4 cunoastere a gandirii si iubirii Lui si la o cregtere a gindirii si iubirii
noastre proprii in relatia dintre noi $i cu Dumnezeu. Dialogul cu Dumnezeu prin
lucruri contribuie la dezvoltarea noastrd, intrucit acestea sunt vizute ca imagini,
sau ca simboluri sau ca chipuri transparente ale ratiunilor lui Dumnezeu, ale sen-
surilor urmirite de El prin crearea lor, sensuri prin care vrea si ne conduci tot mai
mult spre Sine si spre dezvoltarea noastrd proprie, cu conditia ca noi si le
descoperim si sd le realizdim. Noi crestem astfel prin lucruri, intrucit prin ele
cunoasgtem tot mai mult intentiile iubitoare ale lui Dumnezeu fagi de noi. Din ce se
cunosc mai bine lucrurile, din aceea se cunosc mai mult intelepciunea si iubirea lui
Dumnezeu fata de oameni si din ce se cunosc mai mult acestea, din aceea se vid
in lucruri sensuri mai profunde.

Sensul fundamental descoperit de noi in rationalitatea lumii este ci ea vine de
la Persoana supremi si este adresatd ca unei alte persoane, adicid faptul
importantei cu totul deosebite pe care o acordd Dumnezeu persoanei umane,
Rationalitatea este modul inteligibil al unei persoane de a se comunica altei per-
soane, pentru realizarea si dezvoltarea comuniunii intre ele. Persoana e mai mult
decit rationalitatea, prin intentionalitatea ei fird sfirsit indreptatd spre altul, prin
iubirea ei nelimitata, prin libertatea nemirginitd. Dar acestea nu sunt lipsite de
sens. Rationalitatea e modul de comunicare al sensurilor profunde implicate in
acestea. In comuniunea treimici este sensul infinit. Din ea se comunici omului pe
cale rationald sau inteligibild, adaptatid lui, vointa ei de a-l ridica si pe el la comuni-
unea cu ea, ca la sensul siu suprem si infinit.

Dacia comuniunea cu semenii face lucrurile transparente $i impune o anumiti
infrinare si curdtie in raporturile cu ele, cu atit mai mult di lucrurilor 0 asemenea
transparentd si impune o infrinare $i o curitie in raporturile cu ele, dialogul cu
Dumnezeu si progresul in comuniunea cu El, care urmiéreste ca prin lucruri si ne
conduci spre comuniunea deplind cu Sine. Dumnezeu ne cere, pe de o parte, un
anumit respect al lucrurilor, pe de alta, o anumitd cumpitare in raporturile cu ele,
Intre aceste doui atitudini e, de altfel, o strinsa legaturi. Si prin amindoui se for-
tificA si se innobileazi spiritul nostru, dar se si promoveazi raporturile de dreptate,
de respect si de iubire Intre oameni si intre ei $i Dumnezeu, dat fiind ci licomia e
cea care aduce dezechilibru si conflict in raporturile dintre ei cat si departare de
Dumnezeu. Lucrurile, ca imagini ale ratiunilor divine, nu trebuie Injosite printr-o
intelegere si folosire murdari §i producitoare de vrajbd. Dar aceasta o putem face
cind nu ne robim iIn chip patimag lor, ci vedem in ele sensul lor divin, promovator
de comuniune. Insisi rationalitatea lor, pe care nu noi am creat-o, ne face trans-
parent sensul originii lor divine $i scopul lor de a ne inalfa spre Dumnezeu. Si
insusi sensul lor ne cere valorificarea cea buni a rationalitdtii lucrurilor.

Rationalitatea naturala a lucrurilor e numai prima treaptd a scirii pe care ne
urcim la sensurile tot mai inalte ale lor, care echivaleazi cu o urcare in



246 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

cunoasterea gandurilor lui Dumnezeu cu privire la noi si in cunoagterea si for-
marea noastri proprie, formare care ea insisi, la rindul ei, ne urci la noi sensuri
ale noastre, la o tot mai inaltd cunoastere a lui Dumnezeu si a sensurilor tot mai
adinci ale lucrurilor. Dacid am putea desprinde rationalitatea repetitiei lucrurilor,
de sensul lor mai adanc, responsabilitatea de a le cunoaste ar fi numai o respon-
sabilitate de a cunoagte utilitatea trupeascd a lucrurilor. Dar intrucit nu putem
despirti rationalitatea lor care se repetd, de sensurile lor, responsabilitatea de a le
cunoaste In sensurile adevirate ce decurg din rationalitatea lor e §i o responsabili-
tate de a ne forma spiritual in legiturd cu ele, dupd voia lui Dumnezeu, neim-
primind vreo patimi i vreo ingustare In sensurile lor si, prin aceasta,
neintuneciandu-le,

Sfintul Maxim Mdirturisitorul ne indeamni si nu punem ceva pitimas in sen-
surile lucrurilor, ci sd ne striduim pentru a pistra sensurile lor curate,
dumnezeiesti, deci deschise spre infinit. Acesta este rostul purificirii gandurilor,
faptelor si deprinderilor noastre in raport cu lucrurile. Sesizim lucrurile in sensul
lor curat sau adevirat, cind le cunoastem in legdtura lor cu Dumnezeu, sau In
scopul in care le-a gandit Dumnezeu, in favoarea mentinerii si dezvoltirii noastre
ca persoane in vesnicie. De aceea Sfintul Maxim Mdrturisitorul cere si ne ferim de
a altera printr-o patimi acest sens obiectiv al lucrurilor. Iar Sfantul Marcu Ascetul
cere ca indati ce vedem un lucru sau ne vine in minte imaginea unui lucru, si-l
punem in legiturd cu Dumnezeu. Sfintul Maxim spune: "Inteles pitimas este gin-
dul compus din patimi si inteles. S3 depirtim patima de inteles si va rimine gin-
dul simplu"?, Iar Sfintul Marcu Ascetul cere si aducem lui Dumnezeu ca jertfi
"gindurile nemuscate de fiare"20,

6. Virtualititile alternative ale raportului omului cu lumea,
Responsabilitatea lui in a le actualiza pe cele mai folositoare
pentru cresterea spirituald a lui §i a semenilor lui

Pentru Dumnezeu, lumea e nu numai maleabila, flexibild, ci si total contin-
gentd, in sensul ca nu e necesard. Numai aga, ea este opera libertdtii si iubirii Lui.
Pentru om, odatd ce e datd de Dumnezeu drept conditie a existentei lui, contin-
genta ei e limitatd, sau ea e mai mult maleabild, intrucit omul dotat de Dumnezeu
cu libertate poate face un uz intrucitva variat de ea, dar nu se poate dispensa de
ea insdgi. Adicd el poate schimba, in anumite limite, modurile in care se poate
folosi de ea, sau ea ii permite o folosire a ei in moduri variate, Contingenta totald a
lumii pentru Dumnezeu se arati in insusi faptul ci ea a fost creatd in mod liber din
nimic. Chiar omul ca creaturd e pentru Dumnezeu contingent, iar pentru sine,
maleabil sau contingent in sens limitat, intrucit nu el s-a creat pe sine, dar poate

19. Capete despre dragoste, 111, 43; Filocalia roméneasci, 11, p. 85.
20. Despre Botez, Filocalia romaneasci, I, ed. II, p. 282.
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face un uz extrem de variat de nesfirsitele lui virtualitdti alternative. "Gandind
strict, pentru om nu e nimic natural, cdci el insusi nu e necesar. Ef este o creaturd
si, prin aceasta, o existentd conditionatd, si nu una necesari. S-ar putea tot asa de
bine si nu existe; si tot asa de bine s-ar putea si fie altfel organizat. C4 este si cum
este, o datoreazd numai vointei iubitoare a lui Dumnezeu. Prin aceasta faptul si
modul existentei lui sunt intemeiate In harul lui Dumnezeu?!. Omul e contingent
pentru Dumnezeu, dar in acelasi timp Dumnezeu a pus in el o valoare de partener.
Dumnezeu s-a angajat prin crearea omului, pentru a-l duce la indumnezeire,
Omul este transcendent ca origine §i totusi existenta sa este incredintatd libertatii
lui insusi. El nu e incredintat ca un obiect pasiv altcuiva, asa cum e natura, cici are
caracterul unei contingente active,si nu pasive, ca natura. Omul e o fiin{d limitat si
activ contingenti, sau maleabild pentru sine insusi. Dumnezeu a creat lumea total
contingentd pentru Sine, iar in raport cu omul, ca pasiv maleabild pentru om, pen-
tru ca el si-si poatd exercita maleabilitatea lui libera si activd In raport cu ea,
punind in ea virtualitifi alternative pasive multiple, pentru ca omul si poati
exercita un rol in parte creator chiar asupra sa insusi. Omul se creeazi si pe sine el
insusi, nu e creat numai de Dumnezeu,; si creeazd in parte si lumea. El poate actu-
aliza unele sau altele din virtualititile lumii in mod liber, iar intrucit Dumnezeu il
ajutd la aceasta, El insusi rimine cu lumea intr-un raport de libertate, iar cu omul,
intr-un raport de colaborare liberi. in lume se intilneste astfel libertatea omului cu
libertatea lui Dumnezeu, nu intr-o ciocnire, ci intr-o colaborare cind omul {ine
seama de ceea ce este propriu naturii externe si naturii lui proprii, sau cind vrea
s meargd pe linia sporirii sale in infinitatea Celui ce este. "Cici nimic din cele
naturale, precum nici firea Insisi nu se opune Cauzatorului firii"'2. Nici natura,
nici Dumnezeu nu-i sunt omului o fatalitate imuabild, un zid nemiscat; orice
situatie e reparabili in oarecare fel, oricind el intilneste un Dumnezeu induritor,
Rationalitatea maleabild a lumii, plind de multiple virtualititi, corespunde inde-
finitelor virtualitdti ale ratiunii, imaginatiei si puterii umane creatoare si progresive.
Pentru Sfintii P4rin{i, materia era 0 masd amorfi, intru totul neluminat4, a carei
transfigurare era greu de inteles. Ei mosteniserd din filosofia elini notiunea unei
materii opuse Logosului divin, deci oricdrui logos. Unii dintre ei - ca Sfintul Maxim
Mirturisitorul - au ajuns totugi la ideea ratiunilor lucrurilor cu originea lor in
Logosul divin. Astazi noi vedem rationalitatea deplind si totugi maleabila a
materiei, transparen{a ei rationald, capacitatea ei de a fi flexionati de rafiunea si
fapta constientid umani - asemenea metalului cdruia i se pot da multe forme - i
descoperitd in lumina ei de aceastd ratiune. Dar rationalitatea aceasta maleabild
capdtd sens deplin, prin actualizarea acestei maleabilititi, numai daci ratiunea
umani se conduce in aceastd operd a ei de principii etice, de o responsabilitate

21. W. Beinert, op. cit., p. 83.
21a. Sf. Maxim Marturisitorul, Opuscula Theologica, P. G. 91, 80.
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fati de comunitatea umana si fatd de Dumnezeu. Prin aceasta se deschide in ea
perspectiva unei transparente si transfigurdri care poate inainta pani la inviere,
prin coplesirea ei de lumina si puterea spiritului uman umplut de lumina §i pu-
terea Duhului dumnezeiesc.

Adam si Hristos sunt tipurile pentru alegerea celor doui alternative ale rapor-
tului omului cu natura: robirea spiritului lui de citre fructul dulce al pirtii sensibile
a naturii sau stipdnirea ei prin spirit, desigur, nu fird efortul renuntirii la dulcetile
ei si al durerilor crucii. Numai prin aceasta biruieste spiritul asupra pirtii sensibile
a naturii si o transfigureazd pani la inviere.

Astfel, contingentei pasive a naturii ii corespunde contingenta liberd a omului.
Prin libertate, el insusi dispune in anumite feluri de modul fiingirii sale si al naturii.
Prin libertatea sa de alegere el e chip al lui Dumnezeu, care, ca model, a putut
chiar crea sau nu lumea, si poate fi ajutat in opera lui de actualizare a unora sau
altora din virtualitatile ei.

a. Omul adapteazi in mod liber legile naturii la sensurile din ce in ce mai
inalte ale vietii. Plantele §i intr-o anumitd masurd animalele pot vietui Intr-o naturi
care se desfisoara dupi legile repetitiei. Oamenii care urmiresc in viatd sensuri tot
mai inalte intr-un mod congtient si intr-o comunitate constientd, adapteaza legile
naturii in mod liber acestor sensuri. Natura se dovedeste capabili de un uz
constient, elastic, prin alternaniele multiple ale gandirii trecute in munci. in
insusirea virtuald a maleabilitdtii, a contingentei sale, natura se dovedeste ficutd
pentru omul liber, condus de un etos al inaintirii intr-o comuniune eterni. De
aceea ea devine in mod actual contingentd prin om. Altfel, s-ar desfisura in mod
monoton in cadrul exclusiv si rigid al legilor ei. Omul aduce in naturd solutii
mereu noi, care nu decurg in mod sigur din combinarea exclusivd a factorilor dati
la un moment dat in ea. El aduce solutii imprevizibile, producand combinatii de
factori, care nu s-ar fi produs de la sine. El introduce in ea o anumiti libertate a sa
in continu4 crestere?!b,

Aceasta inseamnd cd natura este astfel structuratd, incit lasi loc interventiilor
umane, care nu {in seama de totalitatea legilor ei exacte, si ci aceste legi nu sunt
menite s3 dea rezultatele cele mai folositoare prin ele insesi, ci se intregesc prin
interventiile libertatii umane. Sensul existentei pe care-l au oamenii intr-un timp
sau altul, felul vietii lor spirituale, in interdependenta lor sociali, natura senti-
mentelor fieciruia se combini cu natura exterioari, sau o intregesc intr-un mod
care face imposibili o separare reald a lor; sau, care face ca separarea si fie mai
mult in planul abstract, inchipuit, ales si el de spiritul omului?!¢, Imaginatia si li-
bertatea creatoare umani nu se misci in acelasi fel ca natura, desi nu contrazic in

21b. Schulte Wieting, Technik und Verantwortung, in Herder Korespondenz, 1973,

Heft 4, p. 203.
21c. Ibidem.
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majoritatea cazurilor efectele produse de legile naturii, sau nu le suprimi pe ace-
lea, ci le folosesc intr-un fel sau in altul.

Modelul acestei intregiri este simbioza dintre viata spirituali, plind de sensuri
si de simtiri constiente, si legile fizico-chimice ale trupului. Cea dintdi nu le
anuleazi pe cele din urmd, dar le ridici pe planul tridirii lor spirituale, iar cele din
urmi nu anuleazd pe cea dintdi, ci constituie o bazi pentru ea. Toatd realitatea
lumii e ridicati la planul unei trdiri a ei in sentimente, a intelegerii ei in sensuri. Iar
acestea conduc pe oameni in atitudinile, In deciziile, In responsabilititile lor
morale si eficiente fatid de ea.

Aceasta ne obligi si conchidem ci legile au in ele o posibilitate elasticd sau
contingentd pusi la dispozitia omului pentru a o actualiza in diferite moduri, con-
form trebuintelor si continutului de sensuri la care el a ajuns.

Ca si Infelegem aceasta, e bine si revenim la faptul ci toate fortele si lucrurile
naturii sunt o rationalitate dinamica, plasticizati. Ca rationalitate inconstientd, ea
nu se miscd in mod liber spre teluri alese de ea. Rationalitatea naturii e numai un
obiect supus cunoasterii si dirijarii subiectului rational, constient si liber, care e
omul. In calitatea aceasta rationalitatea naturii e intr-o solidaritate si continuitate cu
ratiunea congtient gi liberd a omului; e ficutd pentru interventia acesteia in ea. Iar
cum ratiunea omului, in intelesul ei deplin, e organul de sesizare a sensurilor
realititii si existentei umane, care se descopera mereu mai inalte, si in ultima ana-
lizd a sensului suprem al realitdtii si al existentei umane, rationalitatea naturii
servegte acestei inaintiri a ratiunii umane spre sensul suprem, ascunzind in ea
posibilitatea de a fi infeleasi de ratiunea umani in cadrul acelor sensuri tot mai
inalte si de a fi actualizati de ea in moduri care si serveasci tot mai mult acelora.

Cind oamenii se ridicd Ia intelegerea sensului fraternititii umane si a respon-
sabilititii lor reciproce, aceasta ii face si descopere in posibilititile rationalititii sau
ale legilor naturii, ceea ce serveste intr-un mod mai deplin acestei fraternititi gi
responsabilititi si tot aceasta di nastere tehnicii, care poate apropia mai mult pe
oameni $i poate satisface nevoile tuturor intr-un grad mai deplin,

b. Progresul spiritului uman si al lumii prin raporturile lor intreolalti. Se poate
spune in general cd progresul in umanitate, care e progresul in cea mai autentici
rationalitate cunoscitoare, identic cu progresul in cunoasterea sensului existentei
umane, se face odatd cu progresul in cunoasterea autentici a rationalititii sau a
sensului naturii ca obiect ala rationalitdtii cunoscitoare a omului. Deci prin aceasta
se face cunoscut tot mai mult insusi sensul rationalititii naturii.

Contingenta rationalitd{ii naturii serveste realizarii omului, sau umanizirii lui,
dat fiind ci umanizarea e legati de comuniunea tot mai adidnci Intre oameni.
Contingenta naturii e antropocentrica.

Dupi credinta noastrd, se pare ci toate aspectele lumii, sau chipurile actua-
lizate ale bogitiei ei contingente - descoperite de diferitele forme ale culturii
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umane in mod corespunzitor cu sensurile multiple ale existentei prin care a trecut
sau mai trece omenirea - sunt menite s3 fie pistrate, sau armonizate intr-un chip
tot mai complex si mai cuprinzitor, pini la chipul atotcuprinzitor, corespunzator
sensului atotcuprinzitor la care va ajunge omul, in unirea lui cu Dumnezeu cel
infinit. Contribuiiile oamenilor duhovnicesti, ale marilor creatori de art4, ale tuturor
savantilor si multe din experientele si vederile juste ale popoarelor si indivizilor
vor rimine inscrise in acest chip final atotcuprinzitor al realititii si existentei
umane, umplut in intregime de Dumnezeu cel infinit. Iar aceste chipuri, chemate
si se concenireze intr-unul singur de o indefinitd complexitate, nu sunt numai
actualiziri ale potentelor date in lume gi In spiritul uman, ci si trepte noi la care
lumea se ridicd printr-o transcendere, ajutati de transcendenta infinitd divina.

Depisirea fiecirui chip unilateral si al tuturor la un loc se face din intuirea
unei desavirgiri aflate mai presus de toate, in care chipurile acestea i au izvorul i
spre care tind, ajutate de insisi acea {intd finald. Formele si treptele umanizarii
insesi, pe care oamenii le doresc si le depdsesc realizind sub impulsul lor alte
chipuri ale lumii, isi au originea in comuniunea unei iubiri interpersonale supreme
si inainteazd spre o comuniune perfecti din puterea ei si dupi asemdinarea ei.
Astfel rationalitatea naturii isi giseste implinirea ei supremi in realizarea sensului
ultim al existentei umane, care constid in unirea acesteia cu Dumnezeu, sensul sau
ratiunea supremi, mai presus de orice ratiune, cum spune Sfintul Maxim Mirturisi-
torul (Raspunsuri citre Talasie, 24).

Iar Schulte Vieting spune cd simpla orientare a atitudinilor si activitatilor
umane dupid o normi imanentd care nu vede dincolo de om nimic, nu poate
explica, nu poate adinci si nu poate fundamenta responsabilitatea de care se simte
stipanitd fiinfa noastrd si nu poate da puterea trebuintei de depisire continud a
sensurilor existentei si chipurilor lumii, la care ajunge omenirea in mod succesiv.
Sensurile si chipurile acestea nu se pot depisi in alte sensuri si in alte chipuri,
decat numai cind responsabilitatea care insufleteste aceastd ridicare continui a
umanititii se alimenteazi din perspectiva absolutului.

in om se produce o transcendere a naturii, care nu se datoreste numai lui si

cu afit mai pufin numai naturii?Z,

7. Factorii care actualizeazi virtualititile multiple si alternative ale lumii

a. Primul factor al acestei actualiziri: unirea intre suflet §i trup. Dupi
conceptia crestind, fird spirit, lumea ar fi inchisd in repetarea automata a unor
cicluri monotone mai inguste sau mai largi. Numai spiritul, prin libertatea lui,
depiseste repetifia si poate face si natura si o depageascid. Munca are rolul decisiv
in prelucrarea naturii, dar ea e o Insugire a omului ca fiinfd ginditoare. Dar o

22. K. Rahner, Weltanschauung. Schriften zur Theologie V, Benzinger Verlag,
Einsiedeln, 1964, p. 19.
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poate face aceasta datoritd faptului ci spiritul uman este, pe de altd parte, inserat
in ordinea materiald a lumii, prin trupul siu. Spiritul uman dispune de capacitatea
unor decizii alternative, sau a unei transcenderi de sine insusi, iar aceste decizii le
poate imprima prin trupul s3u §i lumii exterioare. Cheia acestui rol al omului sti in
inserarea tainici a spiritului sdu in lumea materiald prin trupul siu. Toatd lumea se
resimte de acest fapt al inserdrii ei in spirit prin trupul omenesc. Numai prin trup
omul poate prelucra natura, muncind. Spiritul omenesc se poate decide intr-un fel
sau altul; dar numai prin faptul ci este spiritul unui trup, deciziile lui variate se pot
prelungi in miscari variate ale trupului, in activitatea lui muncitoare, in care ele se
prelungesc prin organele lui sau prin uneltele confectionate si minuite tot prin el.

Inserarea spiritului uman in trup este parghia care ridicd prin munci lumea
intreagi din calitatea ei de naturi supusi unei repetitii automate. in inserarea
aceasta std izvorul spiritualizirii intregii lumi; In aceasta se dovedeste lumea ca
lume pentru om si-si implineste rostul ei. O razi de lumini In aceasti taind arunci
faptul ci lumea materiald este o tesiturd a rationalitdtii plasticizate sau materia-
lizate cu caracter de cbiect, care nu-si alege in mod congtient drumurile; iar omul
este ratiune sau spirit ca subiect constient de sine si de lume si cu capacitatea de a
se decide si de a se misca din el insusi si de a misca deci si rationalitatea plasti-
cizati a trupului si a lumii, care tine de el ca un fel de treni ce poate primi forme
variate. Firi constiinta care se manifestd prin munca trupului din libertatea spiritu-
lui, lumea n-ar fi sau nu s-ar arita contingentd. Lumea e gi se reveleazi contin-
genty, pentru ci e in legaturd cu spiritul, inserat prin trup si prin munca lui gin-
diti, in naturi. Lumea e contingentd pentru ci e pentru om, care pe de o parte e
legat de ea, pe de alti parte o depidseste. Existd o anumiti continuitate intre lumea
contingent4 si spiritul uman intrupat?22,

Spiritul rational uman, ca subiect in legaturd cu rationalitatea obiectivd plasti-
cizati in trup si in natura exterioard, poate sa pund in misciri de combinare alese
de el ratiunile, care prin plasticizarea lor alcituiesc lumea, sau s modifice directia
migcdrii lor,

b. Trupul este interior spiritului; de aceea se poate vorbi de o non-obiectivi-
tate a trupului. Dupd credinta crestind, trupul e Intr-un mod particular interior spi-
ritului, participAnd prin aceasta la viata spiritului, depisind planul biologic si fizico-
chimic. In trup, rationalitatea capatd o complexitate particulary, datoritd bogitiei
spiritului din el. La randul ei, rationalitatea spiritului Insusi se actualizeazi, intr-o
complexitate de mare finete i subtilitate, in lucrarea lui asupra trupului. Pe langi
aceea, sensibilitatea materiei, insotitd cu durerea si cu pldcerea deja in organismele
animalelor, se repercuteazd in constiinta spiritului uman ca o durere si plicere
trdite de constiin{d cu o deosebitd intensitate, Dar sensibilitatea aceasta, triitd de
spirit si de trup in comun, alcatuieste o unitate si e ea insidsi un prilej de dezvoltare

22a. Ibidem.
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si actualizare a rationalititii spiritului, fie pentru a pune aceasti rationalitate a spiri-
tului, trditd prin trup, in slujba sensibilitatii intr-un sens pagubitor libertitii umane,
fie pentru a intiri aceasta rationalitate tot prin trup spre fortificarea libert4tii spiri-
tuale fatd de sensibilitatea trupului,

Viata trupului face astfel parte constitutiva din viata sufletului nostru, a cirui
bazd este spiritul. Viata aceasta e in acelasi timp primul obiect contingent al li-
bertdtii spiritului, care ori o lasd sd coboare la starea de procese aproape automate
prin slibirea libertatii spiritului, ori intipdreste in ea o libertate spirituali tot mai
mare. In cazul al doilea, prin trup se exerciti asupra lumii intr-un mod accentuat
libertatea spiritului si lumea e astfel ridicatd de spirit spre scopul superior al unirii
ei cu spiritul suprem. Firi trup, spiritul uman n-ar putea misca prin sine lumea
spre sensuri alese de el, n-ar putea modifica miscirile ei, ci acestea ar ramine
determinate de cauze pur intrinsece lumii exterioare $i extrinsece spiritului.
Participant la spirit ca subiect, trupul nu poate fi definit ca un obiect pur si simplu.
Trupul omului nu e numai materie, sau numai rationalitate plasticizati ca obiect; ci
materie subiectivizatd, participind la spirit ca subiect. In realitatea trupului meu e
ceva care transcende ceea ce’s-ar putea numi materialitatea lui §i miscirile ei pur
automate, ceva ce nu se poate reduce la proprietitile lui materiale?3,

Existd o non-cbiectivitate partiald a trupului. Dacd trupul meu ar fi un simplu
obiect, el mi-ar fi tot asa de strdin ca si natura exterioard $i n-ar mai fi un interme-
diar intre spiritul meu §i lumea exterioard. Trupul meu nu poate deveni nicicind o
imagine completd 4 mea, cum pot deveni celelalte obiecte, cici face parte din
subiectul meu care sesizeazi imaginea celorlalte obiecte. Nici trupul altuia, In cali-
tatea lui de participant la subiectul aceluia, nu-mi poate deveni complet obiect. Pot
vedea interiorul trupului meu sau al altuia, radiografiat, deci in miscare, dar nu vad
calitatea lui de subiect care-l vede ca obiect. Trupul meu formeaza, impreuna cu
spiritul meu, ecranul subiectiv al imaginilor tuturor obiectelor. Dar pentru aceasta
trebuie si fie In acelasi timp intr-o legiturd cu acele imagini. El este in parte
subiect, in parte obiect. El ia parte la actul meu de gindire si de simtire a tuturor
obiectelor, dar e si obiect de gindire si de simtire. il simt ca obiect si ia parte la
simtirea pe care o am despre el ca obiect, intr-o calitate de participant la subiecti-
vitatea mea. Toatd lumea o simt si o gindesc in el si prin el. Durerea e obiect al
simtirii mele si act subiectiv de simtire. $i nu numai trupul, ci lumea Insisi ia parte
prin el la actul sim(irii prin trupul meu, rimanand obiect al simtirii.

Trupul nu se poate intelege fird spiritul care l-a organizat si-l penetreazi,
combinind ratiunile diferitelor elemente materiale, in sistemul de ratiuni ale trupu-
lui, prin care se manifestd ratiunile spiritului. Trupul e adaptat continuu spiritului,

23. Gabriel Marcel, Journal Métaphysique, Paris, Gallimard, 1927, p. 230. In afara de
Gabriel Marcel a mai pus in relief caracterul de subiect al trupului, Robert Blanchet in: La
notion du fair psychique. Essai sur les rapports du physique et du mental, Paris, Alcan,

1935.
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sau e imprimat In mod particular de spirit. Trupul este rezerva primi de
nenumirate posibilitdti contingente materiale, actualizate de spirit prin tot atitea
posibilititi ale lui in stare de a fi actualizate. Dar fard trup, posibilititile spiritului
nu s-ar putea actualiza. Intr-un fel, si sufletul se formeaz4 prin trup, sau primeste o
pecete a lui.

S-a spus cid trupul este imaginea si senzatia primi si fundamentald a tuturor
imaginilor si senzatiilor subiectului uman. Dar trupul este nu numai imaginea sau
senzatia-obiect, ci si imaginea si senzatia-subiect. El apartine, pe de o parte,
subiectului care sesizeazi imaginile i simte obiectele impreund cu spiritul i, pe
de alta, e imaginea si senzatia fundamentald in care sunt adunate celelalte imagini
si senzatii. Acelasi rol il are trupul si in ordinea actiunii. Asupra lui lucreazi pe de
o parte spiritul, iar, pe de alti parte, el participd la lucrarea spiritului. El face tre-
cerea de la subiectul activ, la lumea obiectelor supuse activititii lui, fiind si subiect
si obiect.

Aceastd mare taind de formare a trupului ca participant la subiectivitatea spiri-
tului n-ar fi insid posibild fird un anumit caracter rational al materiei. Spiritul
rational ca subiect penetreazi rationalitatea materiei ca obiect si o asimileazi
rationalitatii trupului siu participant la subiectivitatea sa. O face aceasta §i prin
insusirea sensibilitdtii rationalititii plasticizate sau sensibilizate ca materie. Aceasta
deschide perspectiva subiectivizirii Intregului cosmos de citre fiecare subiect
uman, perspectiva triirii lui de citre om in ratiunea si sensibilitatea lui.

Trupul e o mare taind si trebuie respectat ca atare. El ne este intr-un fel
transcendent Intelegerii si arbitrarului nostru, pentru ¢ nu e produs de noi, nici de
pdrinti, nici simplu de naturd. Noi nu avem voie si-l lisim pradd pornirilor infe-
ricare in raport cu natura. in acest caz cadem noi ingine de la starea de subiect
liber, la starea de naturi, aserviti naturii. Destinatia trupului este ca spiritul uman
si lucreze prin el la transfigurarea sau spiritualizarea intregului cosmos, a intregii
naturi. El trebuie innobilat si transfigurat sau spiritualizat in simtirile lui, pentru ca
prin el sd transfigurim lumea. Pilda §i puterea aceasta ni le d4 Hristos.

c. Plasticizarea chipurilor ratiunilor divine, ca creare a lumii, sau ca aducere la
existentd a lor. Potrivit credintei noastre, plasticizarea ca lume reald a rationalitatii
lumii gindite se datoreste unui act al creatiei din partea unui subiect suprem. Acest
act echivaleazd cu crearea lumii din nimic. De aceea, aceastd plasticizare pdstreazi
mereu in ea marca acestui nimic si a dependentei ei de subiectul creator suprem.
Din taina ei se explici alte multe taine: nasterea lui lisus Hristos fird stricarea
fecigriei, pnevmatizarea trupului inviat, o anumitd implicare a trupului nostru in
sufletul nostru dupd moarte si inainte de inviere. Cici plasticizarea se poate subtia
si se poate ingrosa, in functie de vointa spiritului care d4 ratiunilor sale forma plas-
ticizatd. Mentionam ci crearea sufletelor nu poate fi inteleasd ca o plasticizare a
ratiunilor lor din Dumnezeu, ca lucrurile materiale. Prin creare ele capitd o fiinta
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reald de alt ordin. In legituri cu aceasta mai e de precizat cA ratiunile lucrurilor
primesc si ele existentd reald, deosebitd de gindirea lor de citre Dumnezeu, cand
lucrurile sunt create ca plasticiziri ale ratiunilor lor.

in orice caz, actualizarea contingentei lumii i prin aceasta ridicarea ei la stiri
tot mai spiritualizate, odatd cu omul care se transcende spre comuniunea cu
Persoana infinitd si spre continua imbogitire din Ea, este ¢ >perd a spiritului uman
in trup. Lumea insdsi fard spiritul uman nu ar putea iesi din cadrul rigid, liniar, al
unei repetitii automate. Spiritul uman intrupat poate elibera prin intirirea lui, care
echivaleazd cu deplina lui eliberare de robia pasiunilor care-l automatizeazi, si
natura, de repetitia ei automatd, Spiritul omenesc intrupat e o oglinda care, prin
simtirea §i gindirea mijlocite de trup, aduni in el, in mod constient, ratiunile si
imaginile lucrurilor, ficind din toati lumea un chip unitar al constiintei sale, pe
baza cidruia intervine intr-un anumit fel in lucruri, in fortele naturii, combinindu-le
si dirijindu-le dup4 cum voieste, intr-o transcendere bund, cdnd se misci conform
nizuintei si ratiunii lui adevirate,

Contingenta lumii si inserarea spiritului in ea, cu capacitatea lui de a actualiza
aceastd contingenid, n-ar avea nici un sens dacd nu s-ar urmiri prin aceasta o
transfigurare a trupului §i a lumii. Omul pune pe lume pecetea nivelului spiritual
de pe fiecare treaptd a urcusului sdu, sau lumea se ridicd in om la nivelul lui spiri-
tual. Celui curat, toate ii sunt curate, cel Intelept din toate aduni intelepciune.
Sfintul Grigorie de Nyssa spune: "Lucrarea organelor e dubli, una spre producerea
sunetelor (a cuvintelor), cealalti spre primirea intelesurilor. §i una nu se amesteci
cu cealaltd, ci fiecare organ ramine in lucrarea care i-a fost rinduitd de fire, nes-
tingherind pe cel vecin. Nici urechea nu vorbeste, nici glasul nu aude... Acelasi
lucru se poate admira si in lucrarea ochilor. Cidci la fel actioneazd mintea asupra
celor din afara trupului si atrage la sine chipurile celor ce se vid, inscriind In sine
trasaturile celor sensibile"24,

Intrucat atrage in sine reprezentirile lumii si intelesurile ei, dar la nivelul spiri-
tual la care se afld, omul aratd in sine toatd lumea ciAtd o cunoaste (si aceasta
reprezintd lumea in general), subiectivaty la nivelul siu. intrucit isi pune pecetea
sa pe ea, omul aratd lumea exterioard personalizatd conform nivelului siu spiritual.
Omul e pretutindeni. imbogitindu-se prin lume, pune o pecete proprie pe ea,
extinde in zone tot mai mari pecetea personalititii sale. Lumea se vede persona-
lizatd conform nivelului lui spiritual, in organele trupului lui; ea poartd pecetea
nivelului spiritual al trupului siu. Omul i lumea se vid in trupul lui, ca dovada par-
ticiparii trupului la subiectul uman i la lume. Chiar in miinile omului muncitor si
artist se viad destoinicia complex a spiritului sdu si semnele lucrurilor ficute de el.

d. Lumea ca operi a libertitii divine. Faptul c4 fiinta noastrd inscrie o linie de
transcendere proprie, in actiunea ei de actualizare si ridicare a lumii contingente,

24, De hominis opificio, Migne, P. G. 44, col. 152 si 136.
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aratd ca omul se afld in aceastd actiune in relafie cu Dumnezeu. El urci spre
Dumnezeu si e ajutat in acest urcus de Dumnezeu, cind crede in El

Dupi credinta crestind, dacd lumea are o structuri contingentd, care permite
interventia libertdtii umane in ea §i poate fi condusi spre stiri tot mai inalte,
inseamni ci ea e opera unui creator liber. Daci ar fi emanatia unei forte imper-
sonale, ea n-ar oferi putinja interventiilor libertdfii umane in ea. Daci lumea e
adaptaty libertatii spiritului uman, inseamni ci e opera unui spirit personal si liber
si mult mai puternic decat omul, a cdrui libertate se poate manifesta intr-o lume
dati pentru el, dar pe care nu a putut-o crea el insusi. Dacid contingenta lumii
implici in ea faptul ci e datd pentru un spirit constient si liber, caracterul acesta al
ei n-ar putea fi explicat fird un spirit care e nu numai constient, liber si puternic, si
nu numai in anumite limite, ci si atotputernic, care a creat-o pentru manifestarea
liberd si constienta a spiritului uman in ea. Dacd lumea e contingenty, pentru ci e
adaptatd unui om liber, ea e creatd de un subiect atotputernic interesat de om,
chemat si-5i manifeste prin ea libertatea lui.

Lumea e contingentd, pentru ci e creatd de un spirit liber atotputernic, pentru
un spirit liber dupa chipul lui, ca un loc de intilnire intre libertatea lui si libertatea
chipului lui, pentru activitatea liberd a creatorului cu omul in ea. A creat-o pentru
ca omul s o ridice la o spiritualizare supremi cu ajutorul spiritului suprem, pentru
a se Intdlni cu Dumnezeu intr-o lume deplin spiritualizatid prin unirea lui cu
Dumnezeu. E creatd ca un cimp al intdlnirii lucririi libere a omului cu lucrarea
liberd a lui Dumnezeu, in vederea intalnirii lor finale depline, prin ea. Cici daci
numai omul ar lucra in mod liber In ea, el n-ar putea duce lumea pini la o com-
pleta spiritualizare, adicd pani la intdlnirea deplind a sa cu Dumnezeu prin ea.
Dumnezeu foloseste lucrarea Sa liberd in lume pentru a ajuta pe om ca printr-o
lucrare liberd a acestuia si se inalte si acesta si si Tnalie si lumea spre El; pentru ca
intr-o conlucrare cu omul sd ducd lumea la starea unui mediu de perfectd
transparenta intre ei.

in lume se implineste astfel un dialog al lucririi lui Dumnezeu si a fiintei
umane, Lucrarea lui Dumnezeu solicitd lucrarea noastrd ca rispuns corespunzitor
la lucrarea Lui; ea e o lucrare uneori ajutdtoare si incurajatoare, alteori pedagogic
pedepsitoare, care deschide fiintei noastre noi cii folositoare de lucrare; uneori ea
ne intireste lucrarea si o incununeazd cu succes, alteori 0 impiedici, sau aduce
insuccese si dureri de pe urma ei, pentru cid nu corespunde cu linia adeviratei
dezvoltiri a omului. Dumnezeu Se face mereu cunoscut i tot mai cunoscut in
lume printr-o lucrare care de cele mai multe ori nu se distinge, dar uneori se poate
distinge ca o lucrare deosebitd de cea a naturii automate, care si ea este opera lui
Dumnezeu, Creatorul si Conservatorul, dar numai ca un cadru pe de o parte pre-
vizibil, pe de alta elastic al lucririi libere a omului si a lui Dumnezeu insusi.

in libertatea spiritului divin e dati atit posibilitatea interventiilor variate ale lui
Dumnezeu in lume, cit si puterea de a face ca efectele acestei interventii s fie cu
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mult mai extinse, mai sensibile si mai eficiente decit interventiile libertitii umane.
Cind vorbim de providenta divini, trebuie si intelegem lucrarea lui Dumnezeu,
Care pe de o parte conservid lumea in starea ei elastici, contingentd, pe de alta, o
conduce: de obicei prin miscarea ei naturald, dar uneori prin interventii directe sau
prin activitatea umani spre tinta ei de mediu de supremi transparenta.

Daci omul nu-si poate exercita lucrarea liberd asupra lumii decit prin trup,
spiritul divin, prin faptul ci e infinit mai puternic, poate lucra si direct asupra ei
fari ca sd opreasci in general lucrarea factorilor naturii.

Dar El lucreazi si prin spiritul intrupat care e fiinfa noastra. in felul acesta
lucrarea omului intdriti de puterea lui Dumnezeu este in acelasi timp o lucrare a
omului $i a lui Dumnezeu, o lucrare sinergici. Sinergia e formula generald a
lucririi lui Dumnezeu in lume.

Noi nu putem sti pind unde va putea ajunge in eshatologie covarsirea legilor
naturale prin lucrarea libertitii umane enorm potentatd de cea divini, ca lucriri
combinate. Nu putem sti de aceea pani unde poate ajunge aceastd covirsire nici
in cursul existentei actuale a lumii, In unele cazuri exceptionale, ale minunilor,
efecte ale fortei spiritului uman intirit de spiritul divin, sau ale spiritului divin
lucrind direct asupra naturii sau a omului.

Minunile par sd biruiascd intru totul legile firii. Dar pe de altd parte, in cele
mai multe cazuri ele nu fac decat sd arate naturii o deschiziturd spre tinta ei cea
mai proprie, la care legile repetitiei nu-i mai permit sd ajungi, din pricina sldbirii
spiritului. Aceasta o spune Sfantul Maxim Mdrturisitorul prin ideea ci minunile
reprezintid o innoire a modului In care se Implineste ratiunea naturii umane, sau a
naturii in general, nu o alterare a ei. Cici intre natura creatd si puterile lui
Dumnezeu, Care-Si desivargeste creatura Sa, nu este o contrazicere, asa cum nu
este intre naturi si ceea ce e superior naturii%>,

Urmirile picatului fac imposibild ajungerea naturii la tinta ei ultimi in cursul
vietii terestre, chiar in cei ce, dupd venirea lui Hristos, se induhovnicesc la maxi-
mum prin credinta In El si printr-o vietuire dupi pilda Lui. Minunile sunt conside-
rate ca anticipiri exceptionale ale stirii eshatologice, in care ordinea repetitiei va fi
biruitd pe toatd intinderea naturii transfigurate, care va sluji ca mediu perfect trans-
parent si elastic al comunicirii Intre oameni si intre ei $i Dumnezeu.

Panid atunci, ordinea naturii care se repetd in rinduiala legilor ei va fi
mentinutd ca un paravan care ne cere continuu de a-l face transparent, ca un
cadru previzibil in care s3 planificim lucrarea noastrd, dar asupra ciruia sa si
exercitim eficienta lucrdrii noastre transformatoare si spiritualizatoare. Pani la
sfarsitul acestei lumi, ordinea ei naturald va exista continuu penetrata intr-un chip
misterios de o ordine care e deasupra ei, asa cum penetreazi viata spirituald reali-
tatea mai mult sau mai putin statornici, deci nedesfiintati, a vietii in trup.

25. Ambigua; P. G. vol. 91, col. 1341.
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Iar cind minunile coplegesc total aceastd randuiald stabilitd, fenomenul acesta
nu se produce pe plan general, ci numai cu obiectul sau cu subiectul respectiv in
acel moment. Lumea ca Intreg permite asemenea momente in imensul ocean al
realititii ei. Minunile nu distrug tesatura generala a ordinii lumii, asa cum porii nu
distrug pielea trupului, nici punctele mai transparente dintr-o pinzi nu distrug
continuitatea panzei. Ci aceste puncte atestd prezenta unei ordini fundamentale
care intretine ordinea lumii si spre care aceasta e chemata. Iar in starea ei inviati,
intreaga panzd a naturii va deveni deplin transparentd. Aceasti transparentd va fi
in acelasi timp de o mare elasticitate, caci rigiditatea de acum e mentinutd de fap-
tul ci toate sunt spre moarte. Lipsa mortii va insemna elasticitate si libertate, sau
contingentd maxima, desi chipurile de acum se vor mentine in identitatea lor; ele
isi vor mentine identitatea prin varietatea profundi a ratiunilor spirituale ale lor.
Comunicabilitatea variatd intre ele nu va prejudicia libertatea lor, ci o va accentua.
Mortii seamidnid mai mult intre ei decat oamenii vii.

in minuni, spiritul uman intdrit de cel divin, sau insusi spiritul divin rizbate
mai vizibil cu puterea sa prin naturd. $i pe masurd ce s-ar intiri spiritul In cameni,
el ar razbate tot mai mult prin intregul mediu al naturii, iar in primul rind prin
trupurile lor.

B
Crearea omului

1. Constitutia omului

a. In trupul omenesc, rationalitatea plasticizati isi atinge maxima complexitate.
Dupi credinta crestind, omul constd din trupul material si din ceea ce numim
suflet, care nu poate fi redus la materie. Sufletul strabate prin trupul material i e
legat de el, dar transcende materialitatea lui. Fiinta omeneascd se cere respectati
ca o fiintd de o valoare inestimabild. Ea e prin suflet "cineva", nu numai ceva. Ceea
ce il face pe om ‘cineva" e acest substrat inzestrat cu constiintd §i cu capacitatea de
reactii constiente si libere. In fata omului ies la iveald nu numai deosebiri materiale
de la individ la individ, ci $i acel substrat spiritual deosebit de materie. Prin acesta
se manifestd omul ca cineva constient si unic. Acesta sustine in el vointa de a fi si
de a se desdvirsi vesnic. lar aceastd unicitate, care nu poate fi inlocuiti, se arati
demni de a dura etern. Acest substrat nu-l putem defini in esenta lui, ci il putem
doar descrie in manifestirile lui, stiind despre el, ca fapt esential, c4 face pe om un
subiect constient si voluntar, unic si de neinlocuit.

Trupul omului este o rationalitate palpabila, concretd, speciala, in legiturd cu
rationalitatea palpabild, concretd a naturii. El reprezintd cel mai complex sistem de
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rationalitate plasticizatd. Daci rationalitatea materializatd a ordinii minerale, vege-
tale si animale fsi are originea intr-un act creator al lui Dumnezeu, care a dat o
existenti proprie acestei rationalitdi prin plasticizare, ca unui chip al nesfirgit-de-
complexei rationalitdii divine, si dacid actualizarea acestei complexe rationalititi
plasticizate isi dezvoltd potentele sale, condusa continuu de influenta rationalitatii
divine, in trupul omenesc aceasti rationalitate plasticizatd i§i atinge complexitatea
maximi.

Trupul omenesc e o rationalitate palpabild speciald, prin faptul ci are de la
inceput In sine lucrarea speciald a sufletului, imprimata in el cu toatd complexi-
tatea activititilor rationale si a formelor lui de sensibilitate.

Trupul ca rationalitate plasticizatd inceteazd odatd cu moartea. Sufletul insi nu
e una cu aceasti rationalitate palpabild si speciald a trupului si de aceea nu
inceteazi si existe odatd cu trupul. Cici sufletul, a cidrui prezenti di rationalitdtii
palpabile a materiei calitatea de trup propriu-zis, e o rationalitate subiectivi,
constientd, depisind toatd rationalitatea si sensibilitatea pasivd a naturii.

Prin aceasta, chiar trupul ca participant la subiectivitatea constients si liberd a
omului nu e una cu insisi rationalitatea plasticizatd a naturii generale. Trupul se
deosebeste de toatd natura materiald prin prezenta sufletului in el. Trupul nu e
numai o parte a rationalititii materializate a naturii generale, ci un trup uman
stribitut de suflet. Dar el are in naturi ca rationalitate materializatd o realitate in
oarecare fel apti de a fi transformatd intr-un trup capabil de o rationalizare si sensi-
bilizare speciald, sau de participare la rationalitatea congtientd gi liberd a sufletului.

Sufletul poate aduna si influenta prin trup intreaga lume, iar pe deasupra e
rationalitate subiectivi si nesfirsit de bogati prin legitura cu ordinea superioari.
Nichita Stithatul o spune aceasta declarind ci omul e dupi chipul lui Dumnezeu
in sensul ci, precum Dumnezeu are In Sine ratiunile lucrurilor Inainte de a le crea,
"asa si omul are intr-un mod aseminitor ratiunile lucrurilor si firile si cunostinta in
sine, ca unul ce a fost ficut dupd chipul lui Dumnezeu ca impirat a toati
creatia"26.

Nefiind din natura generald, sufletul nu poate dispdrea in ea, odati cu
dizolvarea trupului individual. Sufletul e produsul Spiritului constient etern, Care,
gandind principiile rationale ale materiei si plasticizindu-le, aduce la existentd in
fata acestor principii plasticizate, dar legat de ele, un suflet constient, dupa chipul
Lui, suflet care si gandeascd aceste principii i sd spiritualizeze realitatea material
in care ele sunt intipdrite prin unirea cu Spiritul congtient etern. El este ficut si
ridice principiile rationale ale lucrurilor la unirea lor cu principiile eterne ale lumii
gindite de Dumnezeu, intr-un dialog de cunoastere si de conlucrare cu El

Acest chip creat al Spiritului congtient etern nu mai e adus la existentd ca o
rationalitate plasticizatd generald, ganditi, ci ca un factor care el insusi se gindeste

26. Despre suflet, ed. J. Darouzes A. A,, in: Opuscules et Lettres, Sources Chrétiennes,
nr. 81, 1961, p. 81-82.
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pe sine si toate celelalte, asemenea Logosului. Se produce aci o intrerupere in
actiunea creatoare a Spiritului congtient etern. Sufletul constient nu mai e adus la
existentd prin simpla gindire si porunci a Spiritului creator, ci, avind de la inceput
caracter de subiect, € chemat la existentd, printr-un fel de reduplicare a Spiritului
creator pe plan creat. Spiritul congtient suprem vorbeste cu spiritul constient creat
ca si cu un fel de alter ego, dar creat.

Spiritul constient suprem nu poate avea decit caracter de subiect. Spiritul
constient creat e chip al acestui Spirit congtient necreat. Ca atare are si el caracter
de subiect. Dar un subiect congtient e totdeauna in dialog cu alt subiect constient,
sau cu alte subiecte constiente. Continutul constiintei supreme e intr-un anumit fel
comun, dar subiectele sunt mai multe. Sufletul uman e facut dupi chipul lui
Dumnezeu cel personal, atat prin congtiin{a sa, ct si in calitatea de subiect intre
subiecte, cu un fel de continut de constiinti umani comuni. Cici Subiectul
Logosului suprem, ginditor al ratiunilor pe care le plasticizeazi ca unititi ale
naturii, are temeiul unui dialog cu subiectele create chiar in dialogul cu celelalte
Subiecte divine, cu un fel de continut de constiintd comun intre Ele, cum e comun
intre ele si continutul de constiintd al subiectelor create, care, pini la un loc, este
comun si cu cel al Subiectelor divine, Acestea impirtisind oamenilor ratiunile
eterne ale lucrurilor.

Dar constiinta creati e adusid la existentd in legituri ontologicid cu rationali-
tatea plasticizatd a lumii, pe care Logosul dupi creare continui si o gindeasci efi-
cient si s34 o conducid spre starea in care congtiinta umand va putea si existe si sd
functioneze in ea. El Se foloseste spre aceasta si de un impuls de dezvoltare pus in
insisi rationalitatea plasticizatd a lumii. Creatia ajunge astfel la starea de organizare
complexi, apropiati celei a trupului adecvat sufletului constient adus la existentd
de Spiritul constient suprem. Atunci sufletul congtient e adus la existentd prin actul
special creator si initiator al dialogului Logosului cu el.

Scopul creatiei se implineste astfel prin aducerea la existen{d a persoanei
congtiente create, pentru ci si Creatorul este Persoani si pentru ci creatia are ca
scop realizarea unui dialog Intre Persoana supremi si persoanele create.

b. Sufletul si trupul incep s# existe deodatd. Precizim ci oricat ar fi de
pregatitd aparifia trupului uman printr-o conducere a naturii inferioare spre el, ca
trup propriu-zis el nu existd inainte de suflet, asa cum nici sufletul nu Incepe si
existe prin creatie, (care e si chemare), Inainte de a incepe si se formeze trupul
siu individual adecvat.

Asa cum trupul nu Incepe si se formeze de la sine, sau printr-un proces ante-
rior, ci are de la inceput in sine sufletul, ca factor deosebit de natura lui, tot asa
nici sufletul nu exist4 inainte de a incepe si se formeze trupul siu. inceputul con-
comitent al existentei lor presupune o implicare foarte intimi a sufletului $i a
trupului, care face imposibil de inteles separat un suflet si un trup In sine. Acest
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inceput concomitent gi in strinsd implicare a doi factori trebuie admis, odatd ce
trupul nu poate fi inteles singur ca parte a naturii ce se depidseste pe sine, sau
numai ca parte a naturii ce se depaseste pe sine. Pe de altd parte sufletul uman nu
poate fi inteles inainte de trup, cici in acest caz trupul n-ar fi partas de la inceput
la caracterul de subiect al omului §i aceasta s-ar repercuta asupra intregii vieti a
omului si a legaturii lui cu natura, tinand sufletul in trup ca intr-o temnitd si in fata
naturii ca in fata unei realititi striine pe care nu o poate transfigura si care nu-l
poate Imbogati, aga cum socoteste teoria platonic-origenista.

Sufletul trebuie si fie de la inceputul formirii trupului in trup, pentru ca
trupul s aibd aceastd complexitate speciald adecvati sufletului si sd ofere mediul
adecvat pentru miscarea spirituald, adica pentru gindirea si vointa constienta si
liberd a sufletului. E drept cd Geneza ne spune cd Dumnezeu a format inti trupul
omenesc din {arind si apoi i-a insuflat sufletul. Dar aceasta trebuie s-o intelegem In
sensul ¢ de cind a inceput sa se formeze trupul omenesc cu o complexitate bio-
logicd maximi, a avut in el sufletul insuflat de Dumnezeu, prin care Dumnezeu a
contribuit in mod special la realizarea organismului biologic uman de maxima
complexitate. De aceea, formarea trupului e consideratd in Genezd ca un act cre-
ator special al lui Dumnezeu.

Aci lucrarea creatoare a Logosului dumnezeiesc nu a mai constat numai
intr-un nou impuls $i intr-o noua putere dati rationalititii generale a lumii create,
pentru a produce noi forme analoage ale rationalitatii sale divine, ci a intrat El
insusi ca subiect in relatie dialogicd creatoare cu un subiect creat ce este chip vazut
al subiectului Sau spiritual, aducind la existentd sufletul omenesc odati cu trupul.
In acest fel s-a putut concentra in noul subiect nu numai expresia intregii ratio-
nalititi plasticizate a lumii, ci i calitatea de purtitor constient al acestei rationalitati.

Logosul divin a inceput sd vorbeascd cu un chip creat al Sdu, ca subiect, ca
ipostas, credndu-l sau chemindu-l la existentd, si acest chip creat s-a manifestat de
la inceput intr-un organism biologic, care a inceput si se formeze. Prin aceasta,
omul sti intr-o relatie constientd, intr-un dialog constient pentru a produce in lume
tot felul de transformari voite, dupi aseminarea cu Dumnezeu.

Noile persoane umane se nasc apoi dintr-o pereche de alte persoane umane,
prin puterea lui Dumnezeu care intri in dialog cu ele.

Datoritad faptului ¢d nici o clipd nu existd nici sufletul singur, nici trupuli,
invititura crestind preferd sa vorbeascd nu de spiritul omului, ci de suflet. Cici
prin spirit s-ar infelege o entitate care n-are nici o calificare ce s-ar datora coexis-
tentei cu trupul. De aceea, pentru Invititura crestini, spiritul nu este in om o enti-
tate deosebitd de suflet, ci, functiile superioare ale sufletului, dedicate mai putin
Creatorului siu.

Sfantul Maxim Mirturisitorul considera ci omul e constituit de fa inceput din
suflet si trup, pentru ci el este de la inceput ipostasul-om, constituit din amin-
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doui. Nici o parte a ipostasului-om nu vine la existentd mai tirziu, cici aceasta le-ar
transforma pe amdndous cind s-ar uni, iar omul n-ar fi om inainte de unirea lor?’.

Pe de altd parte, Sfantul Maxim declard ci sufletul §i trupul nu se pot uni nici
sub presiunea unei forte exterioare, nici a unei afinitdfi naturale, cici in ambele
cazuri unirea lor s-ar datora unei forte impersonale lipsite de libertate, si in acest
caz nici omul n-ar fi o fiintd liberd. Sufletul i trupul vin la existentd deodati, la
inceput prin creatie, iar dupi aceea prin nastere si prin voia lui Dumnezeu, ca o
unitate, dar nu ca o unitate de substant, ci ca o unitate formatd din amandous28.

Faptul venirii lor simultane la existentd ca o unitate, dar nu ca unitatea unei
singure substante, nu se poate explica decit prin aceea ci la inceput omul a fost
creat de Dumnezeu, iar apoi, prin nastere, dintr-o pereche de oameni existenti ca
unitifi, prin propagarea speciei-om, sau a ipostaselor umane in cadrul aceleiasi
specii formate din subiecte libere. Taina unirii sufletului si a trupului in omul indi-
vidual trimite la taina existentei speciei-om, ca unire intre suflet si trup. Sfintul
Simeon Noul Teolog atrage atentia ci la formarea Evei din coasta lui Adam,
Dumnezeu nu a mai suflat in ea "suflare de viata", cici ea a fost luatd nu din trupul
neinsufletit al lui Adam, ci "din coasta insufletita" si "pirga duhului pe care ea a
primit-o impreund cu trupul insufletit, Dumnezeu a facut-o spre suflet viu
deplin"®®, Dar aceasta nu inseamni ci nu are si Dumnezeu un rol in aducerea la
existentd a fiecirui nou subiect uman. Chiar "scoaterea" Evei din coasta lui Adam
e un act al lui Dumnezeu. Iar acest act dd Evei un caracter propriu, deosebit nu
numai ca sex, ci $i ca persoand unicd. Aceasta are loc la "scoaterea" fiecarui om
dintr-o pereche anterioari.

c. Unirea intre suflet gi trup e atdt de deplini, ci ele formeazi o singuri fire,
superioard naturii. Unirea intre suflet gi trup in unitatea persoanei umane e o taini
deosebitd pentru ci specia-om, care uneste natura cu spiritul, reprezinta factorul
spiritual constient si liber inserat in naturd ca suflet. Acest fapt da posibilitate per-
soanei noastre si facd un uz contingent de naturd. Inserarea spiritului In natura
materiald e atdt de intimi, ca factorul spiritual uman nu poate fi conceput nici o
clip4 ca spirit pur, ci trebuie inteles de la Inceput ca suflet, sau ca spirit intrupat, ca
spirit cu ramificirile lui in trup, sau ca trup cu radicini in spirit. Persoana noastrd e
spirit capabil de simtire st de cunoastere prin simturi, dar mentinind constiinta de
sine si libertatea si puterea miscdrii sale prin miscarea trupului §i, prin aceasta, i
puterea migcarii obiectelor dupi cum voieste, intrucit are trupul participant la
actele de cunoastere si de migcare ale spiritului.

Trupul e in intregime un aparat de o sensibilitate nesfirsit de complexa. in el
e perceputi in mod nesfirsit de variat toatd vibratia lumii cu formele ei in continui

27. Ambigua, op. cit., col. 1324.

28. Op. cit., col. 1101.

29. Cuvint etic 1, in: Syméon le Nouveau Théologien, Traités Théologiques et
Ethiques, vol. 1, edit. par J. Darouzés A. A,, Sources Chrétiennes, nr. 122, p. 196.
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miscare, precum tot prin el se exprimi relatia la fel de complexd a persoanei
umane cu lumea. E aparatul unei sensibilitati si expresivititi inepuizabile. Dar sen-
sibilitatea e constientd, iar dezvoltarea acestei expresivitati depinde in mare misuri
de vointa. Prin trup omul se intercaleazi ca un factor care intrerupe legiturile pro-
ceselor naturii, stabilind legdturi voite, spiritual-naturale. Prin senzatii, omul se
ridicd la sensurile superioare senzatiilor din natura si stabileste in naturid legaturi
conforme cu sensurile urmirite. In trup se intilnesc spiritul si lumea, spiritul care
modeleazs trupul la nesfarsit pentru sesizarea lumii, cum gi reactia fatd de ea. Mai
mult, prin trup spiritul exprim3 legitura infinit de complexi a lui, pe de o parte cu
ordinea spirituald superioari, pe de alta, cu ordinea lumii, legindu-le impreun4. El
ridici prin trup lumea in orizontul superior §i imprim3 acel orizont, lumii.

Asa cum desenul si flexibilitatea miinii sunt de o complexitate nesfirsita, dar
in ele se reflectd un desen si o flexibilitate a intregului organism din lucrarea ei
asupra lumii, asa fata si ochii redau si ele in felul lor sensibilitatea si expresivitatea
nesfarsit de nuantate ale spiritului dobéandite prin relatia lui cu lumea. lar intrucat
fiecare ins reprezinti in trupul lui un desen propriu al sensibilititii si expresivitatii,
acesta nu poate fi numai o mostenire a desenului sensibilitatii si expresivititii
pirintilor si ale celorlalti inaintasi, ci e de la inceput manifestarea unui factor supe-
rior naturii §i speciei umane in general. In trup se actualizeazi in parte de la
inceput, in parte treptat, desenul sufletului personal.

Dupi conceptia crestind, omul nu e numai trup material, cici ca atare nu ar
reprezenta un factor de libertate creatoare fafi de natura automatd, un factor care
actualizeazi lumea ca realitate contingenti.

Dar nu e nici o juxtapunere de spirit pur si de trup material. Un spirit pur jux-
tapus trupului ar mentine spiritul nepirtas sensibilititii si pasiunilor prilejuite de
convietuirea cu trupul si ar mentine trupul nepartas calitatii de subiect a spiritului
si inapt de spiritualizarea sa $i de rolul de organ al spiritualizarii lumii.

Numai ca spirit intrupat, sau ca suflet, din primul moment al existentei sale,
spiritul uman e un factor inserat in lume, rimanand totusi deosebit de naturi, dar
putind face uz de naturi in mod liber.

Sfintii Parinti vorbesc de partea superioari intelegatoare a sufletului, de voug
(minte), intr-un fel care ar arita ci ea cunoaste pe Dumnezeu in mod direct, intu-
itiv, dupi o eliberare de toate reprezentirile si imaginile lucrurilor din lume. Unii
teologi ortodocsi au vizut aci o deosebire intre crestinismut din Rasarit si cel din
Occident, in sensul cd Risaritul afirm3 o cunoastere directd a lui Dumnezeu, pe
cand Occidentul, numai o cunoastere deductivd, prin analogie30, Dar se pare ci
aceastd cunoastere directd a lui Dumnezeu nu e inteleasd in Risirit ca o
cunoastere a unei minti separate de trup si de lume, ci a unei minti care se resimte

30. M. Lot-Borodine, L’anthropologie théocentrique de I'Orient chrétien comme base
de son expérience spirituelle, in "Irénikon”, 1931, nr. 1.
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de faptul vietii In trup si de toatd experienta din lume. E cunoasterea directd a
mintii unui trup purificat. E cunoasterea directd a unei minti care se resimte de
efectul purificarii in relatie cu lumea. E o cunoastere directd printr-o lume devenitd
transparentd.

Sfantul Simeon considera cunoasterea lui Dumnezeu ca o "vedere", care e mai
mult decit auzirea. La el, ca si la ceilalti Pdrinti, intelegerea nu e conceputi in spi-
ritul scolasticii ca o cunoastere deductivd, de la distant4, ci ca un contact, sau ca o
"sim{ire" a minftii; realitatea lui Dumnezeu iradiazd o "luminid" spirituald care
patrunde in mintea omului, cum iradiazi si lucrurile o lumini materiald. Noi nu am
mai pistrat acest sens al "intelegerii" decit in cazul "intelegerii® prin simpatie a
semenilor nogtri. "lar cAnd auzi de lumina cunostintei, si nu intelegi cd aceasta e
numai cunostinta celor ce ti se spun, fard lumini... cici altfel nu se poate cunoaste
Dumnezeu decit prsin vederea luminii trimise de EI'3!, Dar aga cum cunoagterea
prin simtire a sufletului altuia o realizam prin mijlocirea ochilor, tot astfel si
cunoagterea "prin vedere" a lui Dumnezeu o realizim prin mintea noastrd uniti cu
trupul.

Sfantul Maxim Mirturisitorul socoteste ci mintea numai prin "miscarea" de purifi-
care ajunge la cunoasterea de Dumnezeu, fapt afirmat $i de Sfintul Simeon Noul
Teolog, deci nu prin refuzul miscirii prin lume in sens origenist. Pentru el miscarea
spirituald prin lume, deci si prin trupul legat de lume, are o valoare pozitiva.

Nesepararea mintii de omul total in cunoasterea lui Dumnezeu se datoreste si
faptului c¢i cunoasterea deplind a lui Dumnezeu e in acelasi timp o unire cu
Dumnezeu a celui ce cunoaste. Dar de unirea aceasta nu are parte numai mintea
inteleasd ca parte pur spirituali a sufletului, ci sufletul intreg si chiar omul intreg.
"Toate cele ce se miscd isi primesc stabilitatea in infinitatea lui Dumnezeu". Toate
se unificd in Dumnezeu si in injelegerea triitd a omului, fira s3 dispar4 nici una3?,

Sfintul Grigorie Palama respinge teoria lui Varlaam ci mintea care se
intilneste cu Dumnezeu este o minte abstractd, detasala de persoana integrala. Ea
este mintea in care se concentreazi sau in care vibreazi intreaga persoani
alcituitd din suflet si trup, cu rezultatele experientelor acumulate in ea, dar purifi-
cate, ficute curate. El condamnai teoria lui Varlaam zicind: "Cea mai mare riticire
elind si izvorul a toatd necredinta... este a ridica mintea nu din cugetarea carnali,
ci din trupul insugi, pentru a o face si se intilneasca acolo sus cu vederile
mintale"33, "Nu ni s-a spus "trupurile noastre sunt templul Duhului Sfint care
locuieste in noi"? (1 Cor. 6, 19). De ce a asezat Dumnezeu la inceput mintea
(voug) In trup? A sdvarsit prin aceasta un rdu? Noi socotim ¢4 e un rdu ca mintea
si fie in cugetdri rele, dar nu e un riu sa fie in trup, pentru ci nici trupul nu e

31. Cuvint etic, V, op. cit, vol. II in: Sources Chrétiennes, nr. 129, p. 98.
32. Ambigua, Migne, P. G. vol. 91, col. 1290 C.
33. Cuviént despre isihagti, al doilea din cele dintii; ed. Hristou, vol. 1, p. 397.
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rau"34, Sfantul Grigorie Palama nu vorbeste de un trup golit de senzatii, ci de un
trup ale cdrui senzalii au fost purificate, indreptate spre Dumnezeu. El socoteste
"inima", In care trebuie sd se adune mintea (voug), ca sa experieze acolo harul lui
Dumnezeu, cel mai Muntric organ al trupului, dar in acelasi timp ca centrul de
intalnire dintre trup si suflet si ca organul conducitor (f}yepovikdv §pyovov). Dar
aceasta Inseamna ci nu inteligenta purd conduce pe om si nu ea intdlneste pe
Dumnezeu, ci omul total in care intelegerea si simiirea fac un tot. De abia acesta
realizeaza rafiunea integrala a omului. Interpretind cuvintul Sfintului Macarie
Egipteanul: "Acolo, deci, trebuie privit dacd si-a inscris harul legile Duhului",
Sfantul Grigorie Palama zice: "Unde, adica, acolo? in organul conducitor, in tronul
harului, unde e mintea si toate gandurile sufletului, in inim4 adica. Vezi ci celor ce
si-au ales si fie atenti la ei ingisi In isihie (liniste) le e cu totul necesar si-si rea-
ducd mintea si sa o inchida in trup, si mai ales In partea cea mai din launtru a
trupului, pe care o numim inima"3>,

Dup4 Sfantul Grigorie Palama, a lisa mintea in cugetdri abstracte dezlegate de
fiinta integrald a omului e o adeviratd rdticire. Omul acela e departe de sine, de
realitate si de Dumnezeu.

Fatd de Varlaam, care cerea omorirea totald a pirtii pasionale a sufletuluj,
Sfantul Grigorie Palama nu cere o anulare a acesteia, care se leagi de trup (iutime
si dorinta), ci punerea ei in slujba binelui si a iubirii. "Dar noi am invitat ci
nepitimirea nu e aceasta, adicd omordrea pirtii pasionale, ci mutarea lucririi de la
cele mai rele spre cele mai bune si dumnezeiesti prin deprindere... E a celui ce s-a
imbogatit cu virtuti ca cei padtimasi de plicerile lor, a celui ce si-a supus iutimea si
pofta, care sunt partea pasionald, pértii cunoscitoare si rationale a sufletului®3.

Inserarea intimd a spiritului in trup si calificarea lui incepind din primul
moment al existentei lui ca spirit intrupat, sau ca suflet, nu inseamni ci suftetul nu
poate exista dupd moarte si Tnainte de Invierea trupului, prin faptul ca nu mai este
in trup. El duce cu el calificarea sa ca suflet al trupului, cu raddcinile trupului
adancite in el in cursul vietii. Faptul acesta aratd si el cd sufletul e un facior
deosebit de trup, fard ca sa fie un spirit pur, necalificat prin trup, cu care a trdit
intr-un anumit loc si timp.

d. Inserarea sufletului in trup nu poate fi decit opera unui creator liber.
Aceasta inserare a spiritului constient si liber In naturi nu poate fi decit opera
unui creator liber mai presus de lume. Dacid lumea ca naturd purd ar putea fi
emanatia unei surse nelibere, lumea ficutd pentru omul ca spirit intrupat si deci ca
un factor liber si constient ce poate face din lume un uz contingent si o poate
duce spre starea unui mediu total transparent $i elastic pentru dialogul intre per-

34. Op. cit,, p. 393.
35. Op. cit., p. 396.
36. Cuvinr despre isihasti, al doilea din cele posterioare, ed. Hristou, vol. I, p. 526.
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soanele umane si Intre ele gi Dumnezeu ca persoani supremid, nu poate fi decit
opera unui creator atotputernic, spiritual si liber.

Dumnezeu creeazi lumea In mod liber pentru a o spiritualiza, pentru a o face
transparentd pentru Sine. Dar aceasta o poate face prin om, intrucit a inserat spi-
ritul liber in ea prin om. Prin spiritul uman inserat in lume lucreazi spiritul divin
nsusi la spiritualizarea lumii prin lucrarea Sa in sufletul omului, dar in special prin
intruparea Sa ca om. Dumnezeu Se face cunoscut omului prin conservarea si con-
ducerea naturii, intr-un mod adecvat si folositor omului, $i prin fapte exceptionale
de atotputernicie pentru trezirea omului. Dar In toatd aceastd operd El Se
adreseazd omului. Omul trebuie sa fie prezent mdcar pentru a cunoaste aceasti
lucrare a lui Dumnezeu in lume. Lumea se dovedeste in tot felul ca fiind in relatie
cu-omul, fie $i numai prin faptul ¢4 e cunoscuta numai de el.

Natura umani ca unitate intre suflet si wrup cu scopul de a face lumea trans-
parentd pentru Dumnezeu, are deci originea intr-un act special creator al lui
Dumnezeu. Aceastd origine speciald se aratd Intr-un mod cu totul particular in
inserarea spiritului in naturd ca suflet din primul moment al existentei naturii
umane, sau ca factor constitutiv al acesteia. El e creat printr-un act creator special
al lui Dumnezeu ca si foloseascd lumea intr-un dialog cu Dumnezeu. Numai
datoritd acestui fapt se trezeste intr-o lume pe care nu a creat-o el, dar pe care o
constatd adecvata lui, pusa la dispozitia lui. Sufletul uman e creat de Dumnezeu
intr-un mod special, intrucit e inzestrat cu insusiri inrudite cu cele ale lui
Dumnezeu: constiin{a, ratiunea cognitiva, libertatea. Sufletul uman e chemat la un
dialog liber cu Dumnezeu prin cunoastere si fapte, la o folosire a lumii in mod
liber, ca un dar al lui Dumnezeu, pentru a raspunde prin ea iubirii lui Dumnezeu
care i-a dat-o $i a prelungi prin ea dialogul iubirii cu semenii sai.

De aceea Dumnezeu suscitd continuu libertatea oamenilor in atitudinea lor
fatd de Fl prin raménerea Sa intr-un raport liber cu ei.

Dumnezeu cheama alte gi alte persoane la continuarea dialogului cu Sine i a
indlidrii lumii la starea de mediu transparent al Sau, prin aducerea lor la existenti.
Dar in aducerea noilor persoane la existentd El colaboreazi cu actul de iubire al
persoanelor umane, care se angajeazi cu raspunderea lor cea mai serioasi in
aducerea la existentd si in cresterea altor persoane umane pini la starea lor de li-
bertate constientd, transmitdndu-le dialogul lor cu Dumnezeu si cu semenii si toate
invajamintele Lui. Astfel fiecare persoana venitd la existentd reprezinti o modali-
tate noud si continuatd de manifestare a libertdtii umane in dialogul cu Dumnezeu
si cu semenii, prin naturd, pe care o organizeaza si o dezvoltd in mod
corespunzator, dar reprezinta $i o incadrare in responsabilitatea comuni a tuturor
pentru aceasta operd.

Fiecare persoand se insereaza ca un nou ochi de transparentd spirituala in
pinza naturii, prin care Dumnezeu cel intrupat lucreaza la adancirea si largirea
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acestei transparente, pand la desl3varsirea ei prin inviere. Oamenii nu sunt repetitia
simpld a unor indivizi uniformi. Libertatea la care sunt chemati, uzul contingent
sau mereu variat de naturd pe care-l fac intr-o libertate continui, impune originali-
tatea ireductibild a fiecirui om. Numai astfel opera de spiritualizare a naturii se
realizeazd In mod amplu prin alte gi alte persoane, variate in contributia lor, si prin
Dumnezeu care-$i variazi ajutorul S3u la aceasti operi, potrivit cu specificul
fiecdrei persoane si cu etapa la care s-a ajuns 1n aceastd operd.

2. Omul, creat printr-un act special al lui Dumnezeu

Omul, dupd Invatitura crestind, e adus la existentd de la Inceput ca spirit
intrupat, sau ca o unitate constituitd din suflet si trup, printr-un act creator special
al lui Dumnezeu. Pentru aceasta trebuia si existe lumea ca naturi, dar omul nu e
opera naturii, desi e legat de ea.

Geneza nu spune cd Dumnezeu a alcituit intdi trupul si apoi a suflat suflare
de viatd in nirile lui, ci numai ci "l-a ficut luind t4rind din pamint §i a suflat in
nirile lui suflare de viatd si s-a ficut omul cu suflet viu" (Gen. 2,7). Nu se
mentioneazd nici o succesiune temporald in crearea lui Adam. Omul ca fiintd spe-
ciald este creat in mod simultan in intregimea sa. Prin mentionarea caracterului
bifurcat al actului de creare a omului, Geneza vrea si spuni numai ci omul e
constituit din doud componente: din trup si suflet, si ca trupul e din materia gene-
rald, iar sufletul are o inrudire speciali cu Dumnezeu. "Omul este inrudit cu
Dumnezeu", spune Sfintul Grigorie de Nyssa37. Iar Sfintul Macarie Egipteanul
declari: "Intre Dumnezeu si om existi cea mai mare nrudire"38,

Dar Geneza precizeazd cd actul de creare a omului e un act special si in
partea lui referitoare la trup. Omul e pe de o parte fiintd deosebiti de naturi, pe
de alta, o fiintd unitard si compusi in acelasi timp. Tot asa actul de creare a lui e
un act deosebit de crearea naturii. El e unitar si bifurcat in acelasi timp. Actul de
creare a omului se deosebeste de actul de creare a naturii chiar $i in componenta
lui referitoare la trup. Dumnezeu a ficut trupul "luind tirdni din pimant", deci n-a
poruncit simplu pdmaintului s3-1 producd, dindu-i putere in scopul acesta. Prin
aceasta a deosebit trupul de restul naturii, mai mult decit se deosebesc trupurile
diferitelor animale, de naturd. A ficut trupul pentru sufletul inrudit in mod special
cu Dumnezeu.

Omul insd, ca fiintd reald "vie", vine in mod esential la existentd prin suflarea
lui Dumnezeu in nirile lui. Prin faptul cd omul e creat nu numai din tirini, ci si

-~

prin suflarea lui Dumnezeu in trupul ficut din aceastd tirini, se face vidit ca el

37. Oratio catehetica, 5, P. G. 45, col. 21 CD.
38. Omilia 45.
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are o pozitie speciald nu numai fatd de natura din care e luat trupul lui, ci si in
raport cu Dumnezeu. Cum se ia din fdind o parte si se pune aluat in ea, apoi se
amestecd in toatd fiina, asa e format omul dintr-o parte a naturii in care s-a intro-
dus sufletul, ca apoi s3 dospeascd toatd natura cu care ramine in legiturl, sau s3
mijloceasca pentru intreaga naturd Duhul lui Dumnezeu, sau si fie preotul intregu-
lui cosmos. Sfintul Grigotie de Nazianz spune: "In calitate de pamant, sunt legat
de viata de jos; dar fiind si o pirticicd dumnezeiasci, eu port in mine dorinta vietii
viitoare"®. Omul va urca prin aceast4 relatie speciald a sufietului cu Dumnezeu la
viata viitoare impreuni cu trupul sau §i cu pimantul cu care st in legitura.

a. Chipul lui Dumnezeu, ca inrudire §i relatie speciald a omului cu Dumnezeu.
in relatia aceasta constienta si voluntard a fiintei noastre cu Dumnezeu, datoriti
sufletului inrudit cu Dumnezeu, std chipul lui Dumnezeu in om. Omul e dupi
chipul lui Dumnezeu, pentru ci, avind un suflet inrudit cu Dumnezeu, tinde spre
Dumnezeu, sau se afli intr-o relatie vie cu Dumnezeu. Iar prin aceastd relatie
mentine neslibitd inrudirea cu Dumnezeu. Chiar un chip biologic se mentine in
inrudirea cu modelul siu numai daci-i vine de la model o putere continui, sau
daci e intre el si model o comuniune continui. Fenomenul acesta il observim si
intre oameni. O relatie convergenti frecventd face doi sau mai mulii cameni si
semene intre ei. Dar dacid intre un chip biologic si modelul lui sau intre doi sau
mai mulfi oameni n-ar fi o inrudire, n-ar putea fi vorba nici de o relatie care si
arate si si mentind pe unul ca chip al celuilalt. Astfel omul se mentine ca chip
neslabit al lui Dumnezeu numai daci, pe baza unei inrudiri, se mentine intre el si
Dumnezeu o relatie vie, o comuniune continui, in care e activ nu numai
Dumnezeu, ci si omul.

Deci fiinta noastrd se aratd si se mentine ca chip al lui Dumnezeu prin relatia
vie, iar aceastd relalie e posibild pentru cd4 Dumnezeu l-a ficut pe om de la
inceput Inrudit cu Sine si deci capabil de relatia cu Sine. Mai bine zis I-a pus de la
inceput in relatie constientd si liberd cu Sine, chiar prin insuflarea sufletului viu
(vezi 1 Cor. 15, 45, unde omul e numit "suflet viu", pentru a se accentua unitatea
Jud). Caci Sfintii Paringi spun ci prin aceastd suflare Dumnezeu a sidit in om nu
numai sufletul intelegitor inrudit cu Dumnezeu, ci si harul Sdu, ca manifestare a
relatiei Sale cu omul, care provoacid in om ridspunsul sau la actul intemeietor de
relatie al lui Dumnezeu. Sfintul Grigorie Palama spune: "Au vizut atunci ochii
ingerilor sufletul omenesc, unit cu simtire $i cu trup, ca pe un alt dumnezeu,
neficut numai pe pamint minte si trup pentru bunitatea dumnezeiasci, ci pentru
prisosinta acesteia $i configurat dupid harul lui Dumnezeu (kat& Seiav yapv
pepopdw pevov), ca si fie acelasi trup, minte si duh si sa fie sufletul sau dupi chipul
$i aseminarea dumnezeiasci, ca o fiintd deplin unitard din minte, din ratiune si din

39. Sfantul Grigorie de Nazianz, Poemata dogmatica, V1Il, P. G. 37, col. 452.
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duh™©. Fiinta noastra e inruditi cu Dumnezeu prin duhul primit, dar primeste
duhul pentru ci e capabila de el, pentru ci e capabili de relatia constienta cu
Dumnezeu.

Chipul e vizut aci intr-o participare la Sfinta Treime i, tocmai prin aceasta, ca
tinind de sufletul mintal si rational al omului, si harul, ca energie necreata a
Duhului Sfant, sau ca comuniune activi cu Dumnezeu. De altfel, insusi "sufletul
viu", insuflat omului, este vazut de Sfantul Grigorie Palama ca vesnic viu, nemuri-
tor i inzestrat cu harul dumnezeiesc. "Ce i-a insuflat? Suflarea vietii. Cdci s-a facut
primul om spre suflet viu. Dar ce inseamnid viu? Vesnic viu, nemuritor, adici
rational (cuvantitor). Cici nemuritorul este rafional. $i nu numai aceasta, ci inzes-
trat cu harul dumnezeiesc. Cici asa este cu adevirat viu sufletul. Iar aceasta este
identic cu "dupd chipul", iar, de voiesti, si dupa asemanare"!. Ratiunea are tendinta
sa continue iIn veci a cunoaste, iar cuvantul are tendinta sid vorbeasca in veci.

Dar identificarea rationalului cu nemurirea se va intelege mai bine dacd vom
considera ca existenta omului spre moarte este nerationald sau lipsita de sens, dar
si dacd vom privi rationalul ca cuvantitor. Omul vorbeste pentru cd e agriit de
Dumnezeu, pentru cd e pus prin vorbire In relatie cu Dumnezeu; si pentru ca
vorbeste, mai bine zis pentru ca rdspunde, omul nu va termina niciodata si
rispundd, pentru ¢ci Dumnezeu nu va termina niciodatd sd-i spund ceea ce este El
si sd-i arate iubirea Lui si omul nu va termina niciodata si Inteleaga si sa vrea si
inteleagd si mai mult si sd-si exprime bucuria, recunostinia si doxologia pentru
ceea ce 1i aratd Dumnezeu.

Suflarea lui Dumnezeu sideste ITn om nu atat viata biologici, cici aceasta 0 au
si animalele, care nu primesc o insuflare de la Dumnezeu, ci viata intelegerii i a
comuniunii cu Sine, adicd viata spirituald. Cu cit e mai dezvoltatd intelegerea, cu
atit e mai dezvoltatd comuniunea si viceversa. in aceasta e chipul in intregimea
lui. Prin insuflarea lui Dumnezeu sufletul ingelegidtor si liber e pus o datd pentru
totdeauna in om, dar odatd cu el Dumnezeu intrd §i in comuniune prin suflarea Sa

40. Despre purcederea Sfintului Duh (grec.), ed Hristou, vol. I, p. 85. VL. Lossky, Op.
cit., p. 113, spune, tinand seama de acest cuvint al lui Palama: "Suflarea divini indicd un
mod de creatie, in virtutea ciruia spiritul uman e intim legat de har". S-ar putea intelege
aceasta chiar ca o legarurd indisolubild intre sufletul nostru §i puterea lui Dumnezeu, Care-i
did posibilitatea si subziste dupi chipul Lui si in acest sens chipul continui sj existe chiar in
omul cdzut, printr-o energie necreats, mai mult ca o relatie si ca un dialog ontologic, decit
ca o relagie si ca un dialog de cunoastere si de iubire fapa de Dumnezeu. in acest sens poate
fi inteleasd, ca o noud interpretare datd de Lossky sufldrii lui Dumnezeu, si expresia
Sfantului Grigorie de Nazianz, cid suntem “pirticele ale lui Dumnezeu". "Aceasta inseamna
c4 harul necreat e implicat in actul creator insusi si cd sufletul primeste in acelagi timp viata
si harul, cici harul este suflarea lui Dumnezeu, "raza de dumnezeire’, prezenta de viata
facatoare a Dubului Sfint. Dacd omul devine viu cind Dumnezeu ii insufli viafa, este pen-
tru faprul ca harul Duhului $fant este principiul adevarat al existentei noastre” (Théologie
Dogmatique, in rev. Messager..., 1964, p. 225-226).

41. Op. cit,, loc. cit,
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cu sufletul sadit in om. Din sufletul insuflat i din comuniunea inceputi prin
Dumnezeu, care e una cu harul Lui, risare comuniunea omului cu El. De aceea in
Risirit s-a pus totdeauna in strinsd legaturd harul cu natura omului, In special cu
sufletul lui. Chiar dupi cddere omul, ramanind cu suflet, rimine cu un oarecare
har al fui Dumnezeu, sau intr-o anumitd aspiratie spre Dumnezeu si deci intr-o
relatie cu EL

Dumnezeu insufld in organismul biologic suportul spiritual al sufletului ciruia
i se adreseazd chemarea Sa si in acelagi timp fi da capacitatea sa raspundi.
Dumnezeu suflind in om incepe sia vorbeascd cu omul, sau 1i dd incredintarea ca
Dumnezeu ii vorbeste si el trebuie s3 raspunda. Odata cu sufletul ii di constiinta
cd Dumnezeu ii vorbeste si ci el trebuie sd rispundi. Prin suflarea lui Dumnezeu,
apare In om un tu al lui Dumnezeu, care e "chipul lui Dumnezeu", cici acest tu
poate si spuna si el eu si-i poate spune si el lui Dumnezeu Tu. Dumnezeu fsi da
din nimic un partener al dialogului, dar intr-un organism biologic. Suflarea spiritu-
ald a lui Dumnezeu produce o suflare spirituald ontologici a omului, sufletul spiri-
tual inrddidcinat in organismul biologic, in dialog constient cu Dumnezeu si cu
semenii.

Iar acest dialog e menit si dureze continuu. Prin picat comuniunea clard se
intuneci, dar intrucit sufletul rational rimine in om, rimine $i o anumitd relatie
cu Dumnezeu, chiar daca Dumnezeu nu mai e cunoscut ca Persoani, ci numai ca
adevir si bine impersonal ce tasnesc din fata acoperita a Lui.

Fiin{a noastrd, in calitatea sa de chip al lui Dumnezeu, rimine permanent par-
ticipanti la divin, la lumina dumnezeiasci, chiar daci nu o mai vede destul de clar.
Dupi sfantul Grigorie de Nazianz noi suntem "din neamul lui Dumnezeu", urmind
in aceasta sfantului apostol Pavel (Fapte 17, 29). Sfantul Maxim declari c4 noi sun-
tem "pirticica" a lui Dumnezeu. Dar participarea aceasta nu e numai un fapt dat, ci
si unul ce se cere dezvoltat. Sfintul Maxim explici aceasta in sensul ci noi avem
ca principiu si cauzi Ratiunea divind sau Cuvantul lui Dumnezeu, avind si sporim
prin lucrarea noastra in apropierea de Dumnezeu®?. Sfintul Grigorie de Nyssa
leagi participarea de inrudire spunind: "E ceva care inrudeste pe om cu
Dumnezeu. Cici pentru a participa la Dumnezeu este indispensabil si posede in
fiinta sa ceva ce corespunde Celui participat®3. Iar patriarhul Calist leagi de par-
ticipare si de inrudire dialogul in iubire, spunind ci lui Dumnezeu ca iubitor i
corespunde din partea omului: "lubesc, deci sunt om". Amandoi iubesc si vor sa.
fie iubifi*4.

Omul a fost cinstit prin Insugi actul creatiei sale cu calitate de chip al lui
Dumnezeu, intrucit prin ea i s-a sidit Inrudirea si relatia lui cu Dumnezeu. Dar

42. Ambigua, P. G. 91, col. 1077 D.
43. P. G. 45, col. 21 C,
44, P. G. 147, col. 860 A.B.
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aceastd calitate se mentine si se dezvolta prin relatia continud cu Dumnezeu de
care omul e capabil si dupa care se cere prin sufletul sau. Chipul e un "dar" si o
"misiune" (Gabe und Aufgabe), cum spune Viseslaviev+>.

b. Omul ca chip al lui Dumnezeu tinde spre absolut, care e persoani. in cali-
tate de chip, omul intreg tinde spre modelul siu, spre Dumnezeu. Tot Viseslaviev
spune: "Fari legiatura cu Dumnezeu, omul nu poate fi cugetat. Raportarea la abso-
lut tine de fiinta lui. Omul e inridicinat si ancorat in absolut"¥. Alternarea ce o
face teologul amintit intre Dumnezeu $i absolut e necesard. Omul tinde spre
Dumnezeu intrucit Dumnezeu e absolut i tinde spre absolut intrucit absolutul e
Dumnezeu personal.

Un absolut impersonal nici nu e absolut cu adevarat. Iar un Dumnezeu per-
sonal care n-ar fi absolut n-ar putea fi sursa deplin i etern satisficitoare a omului,
n-ar asigura existenta lui eternd si plenari intr-o comuniune desivarsitd. Si aceasta
o cere omul, aceasta e dorinta lui pe care n-o poate nesocoti si indbusi. Omul nu
se poate multumi sd rimand Inchis in relatii cu realitaii finite. El are nevoie de
relatie cu realitatea infinitd in care se include In acelasi timp noutatea continuj,
care nu se identifica numai cu interesul mereu nou al omului, ci si cu interesul
mereu nou al acelei Persoane inepuizabile, fata de el. Numai in aceasti iubire
infinitd se poate odihni omul. "Inquietum est cor meum donec requiescat in te", a
spus Fericitul Augustin.

Ratiunea si inima noastrd se cer dupd comuniunea cu Persoana capabild de o
relatie infinitd, ca si-si explice deplin sensul existentei si si-si umple fiinfa de
bucuria neincetati si fird lipsuri. Pe ea o intuieste mintea ca sens suprem al vietii.
De aceea Pdrintii vad chipul lui Dumnezeu manifestindu-se in toate functiunile i
miscdrile sufletului, sau mai bine zis ale fiintei omenegti. Toate se impirtdsesc de
chipul lui Dumnezeu, de capacitatea relatiei cu Dumnezeu gi de aspiratia dupa
comuniunea cu El Astfel, cum spune Lossky, "caracterul de chip al lui Dumnezeu
se atribuie cand demnitifii imparitesti a omului, superioritatii lui in cosmosul sen-
sibil, cind e vdzut in natura lui spirituald, in suflet, sau mai bine zis In puterea
principald conducitoare a fiintei lui (fjyepovixdév), in minte, in faculidtile supe-
rioare, ca intelegerea, ratiunea sau libertatea proprie omului, in facultatea de a se
autodetermina (ab1eiovoiov), in virtutea cireia omul e principiul propriilor sale
acte; uneori chipul lui Dumnezeu e asimilat unei calitati a sufletului, simplitatii,
nemuririi, sau identificat cu facultatea de a cunoagte pe Dumnezeu, de a participa
la Dumnezeu"¥4. Alteori e vizut in locuirea Sfintului Duh in suflet si alteori, ca in
"Omiliile duhovnicesti", atribuite lui Macarie Egipteanul, chipul lui Dumnezeu se

45. Das Ebenbild Gottes in dem Sfindenfall, in vol. Kirche, Staat und Mensch, russisch-
orthodoxe Studien, Genf, 1937, p. 310-311.

46. Op. cit., p. 312,

46a. VI Lossky, Essai sur la théologie mystique de I'Eglise orientale, p. 111.
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prezintd sub un dublu aspect: "intdi, el e libertatea formald a omului, liberul arbi-
tru, sau facultatea de a alege, care nu poate fi distrusi de piacat; pe de altd parte el
e "chipul ceresc", continutul pozitiv al chipului, care este comuniunea cu
Dumnezeu, in virtutea ciruia fiinta umani inainte de picat era imbricata cu
Cuvantul si cu Duhul Sfant"¥7. In sfarsit, ca la Sfantul Irineu, Sfintul Grigorie de
Nyssa si Sfantul Grigorie Palama, nu numai sufletul, ci $i trupul omenesc participi
la chip, e creat dupid chipul lui Dumnezeu. Sfintul Grigorie Palama refers calitatea
de chip si la trup, Intrucat identificd chipul cu omul intreg, iar omul e constituit din
trup si suflet. "Numele de om nu se aplici sufletului sau trupului in mod separat,
ci la amindoua impreuni, cici impreunad au fost create dupi chipul lui
Dumnezeu"¥8, Adici nici o componentd a omului nu are calitatea de chip in mod
separat, ci numai intrucat omul intreg se manifestd prin fiecare parte si functiune.

Paul Evdokimov declara la rindul siu: "Parcurgind cimpul imens al gindirii
patristice, infinit de bogata si nuantatd, se cistigd impresia cd ea evitd orice sis-
tematizare pentru a salva intreaga ei suplete uimitoare. Ea ingiduie totusi si se
tragi cateva concluzii fundamentale. fnainte de toate trebuie inliturati orice con-
ceptie substantialistd despre chip. Acesta nu e asezat in noi ca o parte a fiintei
noastre, ci totalitatea fiintei umane e creatd, sculptatd "dupa chipul". Prima expre-
sie a chipului constd in structura ierarhicd a "omului", cu viafa spirituald in centru.
Chipul este aceasta centralitate, acest primat al vietii spirituale, animatd de aspiratia
funciard spre absolut. Este elanul dinamic al intregii noastre fiinte spre arhetipul ei
divin (Origen), este aspiratia irezistibild a spiritului nostru spre Dumnezeu (Sfintul
Vasile) ca persoana infinitd, este erosul uman Intins spre erosul divin (Sfintul
Grigotie Palama), care ii vine in intAmpinare cu infinitatea Sa, sustindnd si in spiri-
tul uman tensiunea spre infinit. Pe scurt, este setea inepuizabild, intimitatea dorului
de Dumnezeu, cum se exprimi atadt de minunat Sfantul Grigorie de Nazianz:
"Pentru Tine traiesc, vorbesc si cant" (P. G. 37, col. 1327). In rezumat, fiecare facul-
tate a spiritului uman reflectd chipul, dar acesta este in mod esential intregul uman
centrat pe spiritual, al cdrui caracter propriu este sd se depidseasci pentru a se
arunca in oceanul infinit al Dumnezeirii, ca s3 giseasca acolo alinarea nostalgiei
sale. Aceasta e tensiunea icoanei spre original, a chipului spre "obargia* sa
(epyi)"¥.

Sporirea infinitd in comuniunea cu Dumnezeu este sporirea infinita in
cunoasterea Lui si in participarea la El. Dacid in viata paminteascd aceastd sporire
se miscd de la o treaptd la alta, Intrucat pe fiecare se presimte infinitatea lui
Dumnezeu, dar nu se gustd, in viata viitoare omul care a crezut se va scufunda cu
cunoasterea si triirea in infinitatea divind in asa fel, incit nu va mai trece de la o

47. Omilii duhovnicesti, XXII, 6, 7 etc., P. G. 34, col. 557.
48. Prosopopeae, P. G. 150, col. 1361.
49. L’Orthodoxie, Neuchitel, 1959, p. 82-83.
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treaptd la alta, ci se va odihni vesnic in aceasta infinitate. Sfantul Maxim a insistat
pe larg asupra acestei odihne care va incununa migcarea omului din viata paman-
teasca’’,

insi trebuie mereu precizat c4 oceanul acestei infinitati nu are caracter imper-
sonal. De aceea Sfintul Maxim afirmi ci Dumnezeu cel personal, la sinul Cidruia
se va odihni faptura, e mai presus de orice infinitate. in felul acesta "odihna"
eterni a omului isi va pastra pururea caracterul de comuniune. in comuniunea cu
Dumnezeu cel personal e mai multa infinitate si bucurie decét in orice scufundare
in vreun ocean al infinitafii, cici e odihni in iubirea Persoanei infinite. O scufun-
dare Intr-un ocean impersonal ar insemna o contopire a persoanei umane in el.
"Cici infinitatea e in jurul lui Dumnezeu, dar nu e Dumnezeu, Care e mai presus si
de ea in mod incomparabil*®!. Infinitatea iradiaza din Dumnezeu, dar El e mai pre-
sus de ea. Ea este in El, dar El e subiectul ei, care d4 incomparabil mai multa
bucurie decat o infinitate impersonali.

c. Chipul tinde spre aseminarea cu Dumnezeu sau spre indumnezeire. Unirea
aceasta maximd cu Dumnezeu, imprimarea omului de plinatatea lui Dumnezeu,
fird contopirea cu El, este indumnezeirea omului. In vederea ei e dat chipul lui
Dumnezeu In om, ca aspirafie a acestuia spre modelul siau absolut. $i in ea Isi afld
chipul implinirea sa, ca asemanare maximala cu Dumnezeu. in chip e implicata ca
o poruncd dumnezeiascd tensiunea omului spre indumnezeire. "Omul este o crea-
turd care a primit porunca sd devini dumnezeu", spune Sfintul Grigorie de
Nazianz>?, impreuna cu sfantul Vasile cel Mare33. "Chipul implici destinatia omului
spre indumnezeire"54, setea de infinitate, ca relagie bilaterali.

Asemznarea insi e nu numai starea finald de indumnezeire, ci intreg drumul
de dezvoltare a chipului, prin vointa omului stimulatid si ajutati de harul lui
Dumnezeu. De aceea Pdrintii, de la cei dintdi si pani la Sfintul Grigorie Palama,
au accentuat faptul ca "chipul" se dezvoltd in "aseminare" indeosebi prin virtuti,
care sunt in special opera vointei, ajutatd de har.

Sfantul loan Damaschin spune: "Dupa chipul" Inseamna agadar mintea si liber-
tatea, iar "dupa aseminarea" - aseminarea in virtute pe cit e cu putinta®>.

Prin aceastd deosebire intre chip si aseminare intelegem declaratia unor Sfinti
Parinti ci chipul s-a pistrat in om, desi n-a pisit pe calea asemdanirii. Cici desi
omul dupa cddere a mai pastrat o anumiti aspiratie spre bine si 0 anumitd capaci-
tate de a-l face, ca si o aspiratie dupi adevir si 0 cunoastere a unei frinturi din el,
totugi Pdrintii nu spun cid omul s-a mentinut prin aceasta in migcarea asemaAndarii.

50. Ambigua, P. G. 91, col. 1031-1418.

51. Ibid., col. 1220 C.

52. Sfantul Grigorie de Nazianz, In Laudem Basilii, Or. 43, 48.
53. P. G. 26, col. 560 A.

54. P. Evdokimov, op. cit., p. 80.

55. De fide orthodoxa, lib. II, cap. 12; P. G. 94, col. 920.
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Ba intr-o anumitd privintd chiar chipul s-a skibit, neactivindu-se deplin in lucrarea
de aseminare. Un chip deplin este un chip ce se actualizeazd in miscarea de
aseminare. Un chip ce nu se activeazd e oarecum un chip slibit, dar niciodati
deplin pierdut. De aceea se spune ci Hristos a restabilit chipul, sau a aflat chipul
pierdut. Dar nu se spune ci l-a creat din nou.

Chipul ca tendintd spre Dumnezeu s-a amestecat cu o tendintd contrard; mai
bine zis s-a pistrat ca tendintd spre absolut, dar absolutul gi-a acoperit pentru om
fata personald gi ca urmare chipul omului si-a pierdut luminozitatea, claritatea;
trisdturile lui au rimas, dar s-au strambat in parte, cum se mentin intr-o caricatura
trasdturile unei fete, dar strimbate. Structurile naturii umane rimén esential ace-
leasi, dar ele se activeazi in mod contrar firii.

Sfantul Grigorie Palama, dupid ce afirmd o datd cd n-am pierdut chipul, ci
numai aseminarea, continud: "Nerefuzind relatia cu cele rele, (Adam) introduce
uridtenia necinstitoare in chipul lui Dumnezeu; si: "cel ce iubeste nedreptatea
urdste sufletul siu si sfartecd si corupe chipul lui Dumnezeu (16 kat'eikéva
daontwv kai dypei@v) si cade intr-o patimd apropiatd celor stipiniti de furie,
care fsi sfisie trupurile lor in mod constiem"56.

Numai in acest sens socotim ci s-ar putea accepta ceea ce spune Paul
Evdokimov, c4 un chip fird aseminare e un chip redus la pasivitate: "Traditia
patristici este foarte fermi: dupa cidere, chipul in realitatea sa proprie rimine
neschimbat, dar in actiunea sa este redus la o ticere ontologica®’. Credem ci
chipul e redus la pasivitatea activirii potentelor sale pe calea cea dreapta. Dar el si
ciand se activeazi o face intr-un mod alterat; el se frimantid trecind de la un lucru
finit la altul, ciutind dar negisind muliumirea $i odihna. De aceea e posibil ca
chipul rimas cu potentele sale s fie readus la o activare dreaptd a lor.

d. Dezvoltarea chipului in aseminare, prin comuniune. Cineva care rdspunde
negativ apelului altuia si care nu vede indefinitul altuia, si-a pistrat capacitatea si
necesitatea de a raspunde, dar rispunde contrar naturii sale, care rimine in inima
dialogului atunci cand e un rdspuns dat celuilalt vizut in indefinitul lui. De aceea e
usor ca omul si fie readus la rispunsul pozitiv. Sau omul egoist se mentine si el
intr-o preocupare de altii, pentru ci isi defineste preocupirile de sine in opozitie
cu altii, cu o pasiune de a se afirma pe sine in raport cu altii. Dar se preocupa de
altii referindu-i la sine, socotindu-se pe sine singurul absolut. in felul acesta uita de
adeviratul absolut sau il socoteste impersonal, deci apt de a-l anexa siesi. Dar in
esentd, el nu poate iesi din legdtura ontologica spirituald cu altii. Astfel e usor de
a-l readuce la preocuparea pozitiva fatd de altii.

Apoi preocuparea negativa fajd de altii, sau rdspunsul negativ la necesititile altora
nu riman nestrdpunse de fAsnirile unor porniri de preocupare pozitivd sau de rdspuns

56. Capita physica..., 39-40, Filoc. greaci, ed. 11, vol. 11, p. 316.
57. Op. cit, p. 88.
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porzitiv. Iar absolutul la care gandeste adeseori si spre care aspird nu rimine neintrerupt
un absolut lipsit de o fatd personali, lipsit de caracterul adeviratului absolut pentru el,
care s4 dea un fundament pormnirii de a rispunde cu elan pozitiv semenilor sdi. De alt-
fel, insusi Paul Evdokimov interpreteazi declaratia sa despre chipul rdmas intact, dar
pasiv, in acest sens, addugind ci "chipul a fost ficut astfel ineficace prin distrugerea
oricirei capacititi de aseminare". Aceasti capacitate tine de "chip® si, odati ce ea a fost
distrusd, "chipul® insusi a skibit. Tar la notd, Evdokimov adaugi: "lati de ce, pierzind
aseminarea, omul a alterat chipul” si citeazi pe Sfantul loan Damaschin8.

Sfiantul Grigorie Palama declard ci chipul a rimas, dar am pierdut stabilitatea
lui, care este una cu aseminarea®®. Dar un chip e deplin cind se manifesta stator-
nic ca chip, sau se activeazi in aseminare. Un chip fird aseminare nu se face
vadit in mod integral ca chip, ci in mod alterat. Paradoxul st4 in faptul cid el e chip
si totusi nu se poate manifesta statornic ca chip, nu se poate arita ca un chip clar,
ci se introduce in el o anumitd ambiguitate sau duplicitate,

Am mentionat cd unirea maximali cu Dumnezeu, spre Care urcim prin vir-
tute, nu poate insemna scufundare in oceanul unei infinitdfi impersonale. Aceasta
n-ar mai putea insemna un om indumnezeit prin har, dar deosebit de Dumnezeu
dup4 fiint4, ci o singufﬁ si indistinctd divinitate.

in cazul acesta starea de indumnezeire finald n-ar mai fi o stare de comuniune
maximi, nici drumul spre ea, un efort spre comuniune, care ascute sentimentul de
partener responsabil in comuniune si intdreste libertatea fatd de pasiunile desper-
sonalizante sau egocentrice. in cazul unei scufundari in oceanul monoton §i mort
al infinitatii impersonale, drumul omului ar trebuij si fie o pregitire spre aceastd
stingere finald a constiintei personale, fie prin scufundarea treptati intr-un eu
pustiit de toate relatiile, in sensul platonic-origenist, sau nirvanic, fie prin
autoantrenarea in virtejul ametitor al pasiunilor, in care omul uiti si de acel eu
iesit din comuniune, sau se socoteste purtat pe valurile tumultuoase ale unei mari
de senzatii comune, dar in afara comuniunii personale.

Comuniunea adevirati se dezvoltid printr-o atentie indreptati spre ceilalti
oameni §i spre lumea ca operd a lui Dumnezeu, asociatd cu o frinare a pasiunilor
ca porniri nesfirsite spre finit, cu o cultivare a virtutilor care culmineazi in iubirea
de persoane, de Dumnezeu ca persoani, deci ca absolut adevirat. Aceasta deschide
drumul spre contemplarea, in acelasi timp sobri si ametitoare, a profunzimii seme-
nilor si a sensurilor lumii, care e potential infinitd, pentru ci semenii si sensurile
lumii isi au, prin ratiunile lor in curs de revelare treptatd si nesfarsitd, ridicinile
comune In infinitatea si in dragostea nemirginiti a lui Dumnezeu cel in Treime.
Ratiunea treazd si elanul autodepisirii iubitoare se unesc intr-o unici metodi in
realizarea urcusului uman, pentru ci ratiunea distinge nu numai infinitul, de finit, ci
si drumul luminos in infinitate, de drumul Intunecos si plin de pasiuni inrobitoare.

58. Op. cit., p. 84-85.
59. P. G. 150, col. 1148 B.
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e. Chipul lui Dumnezeu in noi: misterul negriit al fiintei noastre, triit in
comuniune §i legat de Sfinta Treime. Dupa Evdokimov, in chipul nostru vedem
"reproducerea misterului trinitar negridit, pini la nivelul profunzimii unde omul
devine o enigmi pentru sine insusi". "Caci e mai usor sa cunosti cerul decit pe
tine insuti"®?,

Vigseslavtev vorbeste de un apofatism antropologic, care e un chip al apo-
fatismului divin. Precum din Dumnezeu cunoastem numai energiile Lui necreate,
asa si din om cunoastem numai energiile umane. "Precum existd o teologie nega-
tiva, care indreaptd spre misterul Dumnezeirii, asa exista si o antropologie negativa
care indreapta spre misterul omului*!,

Dar acest mister 1 trdim ca persoand, ca subiect. §i misterul persoanei noastre,
ca izvor de nebanuite stdri, simtiri si ginduri, il tridim in mod viu si actualizat in
relatia cu misterul persoanei semenilor nostri si odata cu el. Misterul sau chipul
dumnezeiesc al persoanei noastre si al celorlalte persoane se dezviluie si se
actualizeazi in comuniune. In comuniunea cu semenii se dezviluie cel mai mult
insd si misterul prezentei divine interpersonale. Cici numai din iubirea intre
Persoanele divine iradiazd forta iubirii noastre interpersonale. Comuniunea inter-
personald e un chip al comuniunii treimice si o participare la ea. Deci chipul dum-
nezeiesc in om e un chip al Treimii si el se arati in comuniunea umani. Sfintul
Grigorie de Nyssa a spus cd "nu intr-o parte a naturii se afld chipul, nici intr-un
membru al ei se giseste harul, ci natura in totalitatea ei este chipul lui
Dumnezeu"%2,

Comentind acest loc, J. Daniélou zice: "Acest nou aspect al lui gix®v va
determina si el un aspect al teologiei spirituale. Daci chipul nu e decit in comuni-
tate, viata spirituala va trebui si fie pe de o parte triitd in comunitate, pe de alta sa
fie orientati spre o mai desavarsitd realizare a umanitatii... In sfirsit, ea e orientats
spre acea realizare perfectd a chipului prin unirea tuturor fipturilor in Hristos, care
este perspectiva fundamentald a gandirii lui Grigorie... Cind iubirea desavirsitd va
fi alungat afari frica, atunci tot ce va fi mintuit se va gasi formind o unitate si toti
vor fi unul in altul, in Porumbita desiivﬁrsitﬁ"“.

Iar Ciprian Kern, comentind pe Sfintul Grigorie Palama, spune: "In alt inteles,
asemidnarea cu Dumnezeu nu e numai chipul unei persoane din Sfanta Treime, ci
a intregii Treimi de viatd incepitoare. Omul in felul acesta reflectd in sine, in struc-
tura §i viata sa spirituald, viata intertreimici a Dumnezeirii. Aceasta au invitat-o

60. Op. cit,, p. 80 si Sfantul Grigorie de Nyssa, De opificio hominis, P. G. 44, 257 C.

61. Op. cit, p. 334.

62. P, G., 44, col. 185 C.

63. J. Daniélou, Platonisme et théologie mystique, p. 278. Comentar la locul Sfintului
Grigorie de Nyssa, P. G. 44, 1316- 1321.
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Sfintii Grigorie de Nyssa si Chiril din Alexandria, Fericitul Teodoret, Vasile de
Seleucia, Atanasie Sinaitul, loan Damaschin, Fotie"®4.

Poate ci e semnificativ pentru caracterul comunitar al chipului, pentru dez-
voltarea comuna a lui, faptul ca in Genezd se vorbeste de chip in legiturd cu
crearea omului ca pereche: "$i a facut Dumnezeu pe om dupa chipul Sau; dupa
chipul lui Dumnezeu l-a facut pe el, barbat gi femeie i-a facut" (Gen. 1, 27). lar
pentru legatura caracterului comunitar al chipului cu Sfinta Treime e semnificativ
poate faptul cid imediat inainte de aceasta Geneza prezintd pe Dumnezeu vorbind
la plural in hotardrea de a crea pe om dupa chipul dumnezeiesc: "$i a zis
Dumnezeu: sa facem om dupa chipul si dupd asemanarea Noastra" (Gen. 1, 26).

Desigur ca inainte de picat iubirea intre bdrbat i femeie nu era incircata de
pasiunea violentd care are ceva din stihia naturii nepersonalizate si nespiritualizate.
Toate structurile umane au fost coborite prin pacat. V1. Lossky, amintind cuvintele:
"Si Dumnezeu a facut pe om dupa chipul Sau; birbat i femeie i-a facut pe ei", le
comenteazd zicind: "Astfel misterul singularului si pluralului in om reflecta misterul
singularului gi pluralului in Dumnezeu; asa cum principiul personal in Dumnezeu
cere ca nhatura cea una si se exprime in diversitatea persoanelor, la fel In omul
creat dupd chipul lui Dumnezeu. Natura umana nu poate exista In posesiunea unei
monade; ea cere nu singuritatea, ci comuniunea, sau diversitatea cea buna a
iubirii". Apoi zice: "Dar acest "eros" paradisiac va fi fost diferit de sexualitatea
noastra cizutd si devoranti... Caderea a schimbat chiar sensurile cuvintelor.
Sexualitatea, aceasta "multiplicare" pe care Dumnezeu o porunceste si o binecu-
vanteazd, apare in universul nostru iremediabil legatd de separare si de moarte.
Conditia umana a cunoscut pana in realitatea ei biologica o mutatie. lubirea umana
n-ar fi imprimata de o astfel de nostalgie paradisiacd daca n-ar fi subzistat In ea in
chip dureros amintirea unei conditii primare, in care celalalt si lumea erau
cunoscuti interior, in care deci moartea nu exista"05.

in deosebirea ca barbat si femeie umanitatea are ca fapt pozitiv o completare
mai importanta si deci si prilejul unei Imbogatiri spirituale mai accentuate. E ceea
ce depidseste violenta plicerii sexuale, in care sensibilitatea materiald a capitat o
forta atit de coplesitoare, si dureazi dincolo de ea. lubirea, care se poate dezvolta
pe baza completarii spirituale dintre barbat si femeie, depaseste marimea placerii
sexuale si se poate spune ca ea se poate adinci mai mult $i e mai durabilid cind
nu existd preocuparea de aceastd plicere. Dar oamenii trebuiau sa se inmulteasca
pentru interminabila imbogatire ce o prilejuieste fiecaruia, si umanitalii in general,
multimea de relatii variate intre un numar indefinit de persoane unice in originali-
tatea lor. Pe ldnga aceea, relatia cu fiecare persoand pune omului probleme mereu
noi de rezolvat; relatia cu semenii creeazi situatii sociale mereu noi, problemc noi

64. Antropologia Sv. Grigorii Palamf (rus.), Paris, Ymca-Press 1959, p. 455.
65. Théologie Dogmatique, Messager..., nr. 48, p. 224, p. 355.



LUMEA - OPERA A IUBIRIl LUl DUMNEZEU 277

in raporturile cu natura. Natura umand nu se poate imbogidti, nu poate ajunge la
desdvirsire dacid nu subzista in ipostasuri variate. Progresul nesfarsit il realizeaza
natura umana, atit in cunoastere, cit si in responsabilitate, in relatiile nesfarsit de
variate intre multele ipostasuri ale acestei naturi.

f. Persoanele, natura lor comuni si baza lor in Sfinta Treime. Daci spre
comuniunea fard sfirgit cu Dumnezeu si spre cresterea spirituald in El ne atrage
numai participarea misterioasi a chipului din noi la modelul sdu si functiile active
ale energiilor dumnezeiesti, spre comuniunea fird sfirsit cu semenii nostri in
Dumnezeu, fard de care nu putem spori nici In comuniunea cu Dumnezeu, ne
atrage nu numai participarea comunid la viata de comuniune a Treimii si bogatia
energiilor care ne comunicd tuturor acea viata de comuniune, ci si natura noastra
comuni, sau faptul ci aceeasi naturd subzista In multe ipostasuri.

VI. Lossky, ficind o serie de reflexii asupra deosebirii intre persoand si
naturi, lasi si se inteleagd intr-o parte a lor existenta unei opozitii intre persoani
si naturd, atribuind persoanei opuse naturii intimitatea apofatici a "chipului®, care
e determinantd pentru individ. Dar cind afirmd aceasta opozitie intelege prin
naturd, in sensul acesta inferior al cuvintului, natura impartita intre indivizi. Cel ce
reuseste sd devina ipostasul intregii naturi umane nu mai e individ, ci persoana.
Astfel, pe de o parte, el spune ca pe cand individul reprezintd "un anumit amestec
de persoani cu elemente care apartin naturii comune, dimpotrivd, persoana
desemneazd ceea ce se distinge de naturd". Pe aceeasi linie el continui: "Omul
determinat de natura sa, activind in virtutea proprietatilor sale naturale, a "carac-
terului" siu, este cel mai pufin personal'. $i tot pe aceeasi linie continui: "Se
incearca o anumita dificultate fata de dogma hristologicl, ce vrea sia vadi in vointd
o functie a naturii; ne este mai ugor si ne imaginim persoana care vrea, care se
afirmi, care se impune prin vointa sa. Pe langi aceea, ideea de persoand implica
libertate fad de naturi; persoana este liberi faiid de natura sa, nu e determinata de
ea. Ipostasul uman nu se poate realiza decit in renuntarea la vointa proprie, la
ceea ce ne determind i ne aserveste unei necesitd{i naturale. Individualul, afir-
marea de sine in care persoana se confundd cu natura si pierde libertatea sa
adevirata, trebuie infrant". Dar dupi aceasta Lossky continui in cel mai autentic
spirit ortodox: "Ceea ce corespunde in noi chipului lui Dumnezeu nu e deci o
parte a naturii noastre, ci persoana care cuprinde In ea natura... Ca persoani (si nu
ca individ), ipostasul nu imparte natura, dand loc la mai multe naturi particulare...
Treimea nu e trei dumnezei, ci un singur Dumnezeu... Omul se prezinta sub un
dublu aspect: ca naturd individuala, el devine o parte a totului, unul din ele-
mentele constitutive ale universului; dar ca persoand, el nu e o parte: el contine in
sine totul. Natura e continutul persoanei, existenta ei. O persoani care se inchide
ca individ, inchizindu-se in limitele naturii sale particulare, nu poate si se rea-
lizeze deplin; ea se siriceste. Numai renuntind la continutul sau propriu, dindu-
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in mod liber, adica incetind sd existe pentru sine insasi, persoana se exprimi
deplin in natura cea una pentru toti. Renuntind la binele siu particular, ea se
dilatd infinit §i se Imbogiteste prin tot ce aparfine tuturor. Persoana devine chip
desivirsit al lui Dumnezeu, dobindind asemanarea care e desdvarsirea naturii
comune tuturor oamenilor. Distinctia intre persoani si naturd reproduce in umani-
tate ordinea vietii divine exprimat4 prin dogma trinitara"®.

Fiind intru totul de acord cu sensul pozitiv ce-l acordd Lossky in partea a
doua a expunerii sale naturii umane, socotim ca sensul negativ ce il atribuie naturii
in partea prima nu se referd la natura umana propriu-zisd, ci la o stare desfigurata
a naturii, Sfantul Irineu spune cd omul cidzut nu mai e omul adevirat®’, adica nu
mai are nici natura adeviratd. O naturi tdiatd in indivizi nu mai piastreazi
trasaturile depline si autentice ale naturii, pentru ci nu mai manifesti armonia in
ea Tnsisi. Persoana a devenit individ nu pentru ci s-a amestecat cu elementele
naturii umane, ci pentru ¢i nu cuprinde toata natura, pentru ca vrea si (ini
despirtitd natura pe care o reprezintd, de natura intreaga.

Ideea de natura ca un element neliber e imprumutata fie de la natura fizic-bio-
logici exterioari, fie de la natura cazuti, in care factorul spiritual apartinind si el
naturii umane nu se mai afirmi cu toatd puterea lui, ceea ce aduce si slibirea
omului ca persoand. Adincimea persoanei e in fond adidncimea naturii care este
pastratd nestirbita.

Foarte bine aratd Lossky cum comuniunea intre persoanele umane nu
inseamni o tendin{a a insului de a acapara natura tuturor, cici aceasta ii face pe
aceia si-si mentind bucitile lor de naturi, ci vointa naturii de a fi a tuturor in
comun, voin{a manifestatd prin persoanele in care ea existd in mod concret.

De fapt Sfintii Parinti nu fac in general nici o deosebire de continut intre per-
soand si naturd. Persoana nu e decit natura in existenta reald gi In starea normala
toate persoanele cuprind in comun toatd natura, dindu-si-o si primind-o reciproc,
ca in Sfinta Treime. Tocmai de aceea aceastd stare, care e o stare ontologicd si de
iubire in acelasi timp, nu o pot realiza oamenii decit din puterea comuniunii de
natura si de iubire supremi a Sfintei Treimi, in comuniune culminanti, daci nu de
naturi, desigur de har, sau de energie necreati si de iubire, cu S$finta Treime.

Totusi trebuie s4 mentiondm ci Sfintul Atanasie pune in relief un alt sens al
naturii create, inclusiv al celei umane: ea este din neant $i cind cade in pacat tinde
iardsi spre neant®®. Numai legatura cu Dumnezeu o mentine $i o promoveaza In

66. Op. cit., p. 116-119.

67. Adversus haereses, 5, 6, P. G. 7, col. 1138 A.B.

68. "Prin natura sa, omul este muritor, pentru ci este iesit din nimic. Daca ar fi pastrat
prin contemplatie aseminarea cu Cel ce este, el ar fi redus coruptia dupa naturd si ar fi
ramas incoruptibil... Cum am spus, ei erau de o natura coruptibild, dar prin harul participarii
la Cuviantul ar fi scapat de aceasta conditie a naturii lor, daci ar fi ramas buni" (De
Incarnatione Verbi, in: Sources Chrétiennes, ed. cit.,, nr. 199, p. 279).
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viatd. Se poate deci spune ci natura umand are ca bazd a subzistentei ei pe
Dumnezeu sau ci ceea ce il face pe om capabil s se mentini ca o persoana
nemuritoare §i profundi este spiritul divin care intdresie spiritul lui. in acest sens
Lossky ar avea dreptate s spuni cd cobordrea spre starea de naturd necomunica-
tivi coboari pe om de la nivelul de persoani si de chip al lui Dumnezeu, iar
realizind o comuniune desdvarsitd, intrucdt in aceasta se implicd participarea la
comunt:iiea cu Dumnezeu, omul se meniine §i progreseazi in calitate de persoani
si de chip.

Natura subzisti cu adevirat in mai multe ipostasuri i se imbogiteste la ne-
sfarsit in relatia completd intre ele, dupi modelul i din puterea comuniunii
treimice. Ipostasul nu poate fi inteles nici golit de natura, nici In afara relatiei.
Ipostasurile sunt natura In existenta concreti $i in forma relatiilor intre ele, natura
in dinamica relatiilor interne ce se realizeaza in forma ei pluriipostatici. Ipostasul e
un eu raportat la un tu de aceeasi naturd. Numai aga experiazi relatii nesfarsite de
cunoastere si de responsabilitate. $i numai asa existd natura in mod real. Dar in
forma de ipostas, natura umana realizeaza si relatia nesfarsitd cu un Tu absolut.
Ipostasul uman, ca naturd umani real subzistentd, nu se poate dezvolta cu
adevirat firi relatia cu absolutul personal, fird responsabilitatea fatd de el.

g. Omul ca chip special al Cuvantului, dezvoltat prin Duhul Lwi. Am privit
panid aici, ca model al chipului dumnezeiesc al omului, Sfinta Treime. Dar nu tre-
buie uitat ci omul e vizut si ca chip al Logosului divin, Care la randul Sau fiind
chipul Tatilui a imbricat la plinirea vremii si chipul Sau uman (Fil. 2, 6-7; Evr. 1,
3). Omul este astfel "chipul" Cuvantului si ca atare "dupa chipul" Tatalui. intrucit e
chipul Cuvantului si dupa chipul Tatalui, el e pus infr-o relatie cu comuniunea
treimicd §i e chemat sd realizeze in planul uman o viatd de comuniune
aseminitoare comuniunii treimice $i din puterea Ei. Prin intrupare, Hristos a ridicat
in om chipul dumnezeiesc la deplina lui actualitate, adica la deplina lui comuniune
cu Dumnezeu §i cu semenii umani.

Ca chip al Cuvintului, omul este subiect al lucrurilor, sau impreund subiect cu
semenii sdi, avind rispunderea sd vadd prin lucruri ratiunile divine ale lor si pe
Logosul insusi ca subiect suprem al lor si sa dezvolte cu semenii s4i comuniunea
ca impreunia-subiecte ale lucrurilor, dupi chipul Logosului divin.

De aceea actualizarea chipului nu constd numai in realizarea comuniunii
depline cu Dumnezeu si intre ei a tuturor celor ce cred in Hristos, modelul divin si
uman al lor, ci si intr-o incadrare a intregii naturi In comuniunea omenirii transfi-
gurate. Duhul dumnezeiesc, rispandit in plenitudinea Lui din Hristos in oamenii
care cred in El, intarind spiritul din ei, va face nu numai trupul lor deplin elastic si
transparent, ci $i natura cosmicd. Sfantul Maxim Mirturisitorul a insistat pe larg
asupra acestei perspective impotriva platonismului si origenismului, care profesa o
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desprindere a spiritului uman de trup, de lumea ca temnit si de istorie, pentru a
se Intoarce in pleroma de unde a cazut prin pacat. Oamenii actualizeazi chipul lor
dumnezeiesc sau umanitatea lor autenticd inaintidnd spre cunoasterea lui
Dumnezeu si in aseminarea cu El si prin inaintarea in cunoasterea ratiunilor
tucrurilor si prin patrunderea prin ele la ratiunile lor preexistente in Dumnezeu si
la Dumnezeu insusi, ca si printr-o vietuire conforma cu simfonia acestor ratiuni.
Omul e chemat sa creascd prin stipanirea duhovniceasca asupra lumii, prin trans-
figurarea ei, prin capacitatea de a o vedea si de a o face mediu transparent al
ordinii spirituale ce iradiazi din Persoana Cuvantului.

El poate spori in aceastd crestere duhovniceasca si din stiinfa care poate
descoperi la un nivel tot mai inalt sensul apofatic al lumii, ascuns in Dumnezeu,
precum poate cistiga si din experientele istoriei. Acestea, daca sunt bune, duc mai
departe comuniunea umand; daci sunt rele, aratd necesitatea ajutorului dum-
nezeiesc pentru adevirata desdvirsire a existen{ei noastre, sau ne intorc spre bine.
Si in general totul contribuie la descoperirea complexitatii nesfarsite a posi-
bilitdtilor umane in raporturile dintre oameni $i in raporturile lor cu natura,
Adeviratul folos ce trebuie sa-l cdstige insd omul din istorie este fortificarea spiritu-
lui uman pentru a actualiza in mod tot mai accentuat contingenta trupului si a
naturii in raport cu spiritul lui, pentru a descoperi tot mai multe din adeviratele
virtualitati ale naturii,

intr-un fel, natura umani comuni se prelungeste in natura cosmici, si ea
comund. De aceea dacd dezvoltarea comuniunii umane Inseamni o actualizare a
caracterului de naturd umani in natura comuni, ea trebuie sa insemne §i o ac-
tualizare a naturii cosmice ca realitate comuna.

3. Starea primordiali

Chipul dumnezeiesc consta in structura ontologica a omului facutd si tinda
spre comuniunea cu comuniunea supremi, cea a Persoanelor divine care sunt
izvor al oricdrei comuniuni, $i cu persoanele umane, iar aseminarea consti in acti-
varea acestei structuri. in consecintd starea primordiala a omului nu putea fi o
stare de desfdsurare a chipului in virtutile in care manifestd aceastd comuniune,
intrucat pentru aceasta se cerea timp. Dar starea primordiald nu putea fi nici o
lipsa a chipului ca structurd ontologicd in tendinta spre aceastd comuniune, pentru
ci o asemenea structurd specific umani nu se cigtiga in timp. Omul a fost de la
inceput om.

Omul a fost deci curat de pornirile rele si cu o tendinta spre binele comuniu-
nii cu Dumnezeu $i cu semenii, dar nu intarit in dceasta curatie $i in acest bine. El
era constient si liber, iar In constiin{4 si libertate avea tendinti spre cele bune. Dar
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el nu realizase o constiin{d progresatd a binelui i a adeviarului, nici o libertate
asiguratd impotriva posibilititii de a fi robit de anumite pasiuni. Nu era picitos,
dar nici impodobit cu virtuti dobéndite si cu ginduri curate consolidate. Avea nevi-
novitia celui ce nu a gustat pacatul, dar nu cea céstigata prin respingerea ispitelor.
Era o fiintd cu spiritul nerinit §i nesldbit de pasiuni, dar neintirit prin exercitare in
faptele de supunere a trupului si a lumii, de actualizare a elasticititii contingente a
lumii, Trupul lui nu era robit legii automate a picatului, dar nu avea nici forta
intdritd prin deprindere de a riméne imun fata de o astfel de stare. Lumea nu
impunea trupului si spiritului sdu procesele ei ca niste lanturi din care nu se poate
iesi, dar nici nu fusese adusd sub stdpdnirea duhului care isi impune puterea lui
asupra ei.

Lumea avea perntru om transparenfa ce o are pentru un copil nevinovat, care
se va putea izbi ins3 de opacitatea ei incepand si lucreze riau, dar nu avea trans-
parenta aceea pe care o are pentru sfant, care a invins in mod real opacitatea ei.
Bunul simt al ratiunii, in intelegerea lucrurilor si in alegerea faptelor, avea o clari-
tate pe care nu a mai pastrat-o in omul tras in toate pirtile de tot felul de
cunostinte i de pireri; dar el nu era verificat si statornicit intr-o fermitate
neclitinatd printr-o experientd criticd ce se castigi din persistenta in bine si din
respingerea raului.

Dumnezeu cel personal, creator si proniator, Se arata cu o evidentd de necon-
testat in oglinda netulburati a sufletului si toate bunele intentii ale omului se intél-
neau cu cele sugerate interior de Dumnezeu. Naturalul si supranaturalul nu formau
doui nivele distincte, al vietii si al realittii, ci erau imbinate Intr-o singuri ordine
de viata clard si buni in acelasi timp. Mai ales acelei stdri care nu cunostea picatul
i se potriveste afirmatia Sfintului Maxim Mirturisitorul despre nedeosebirea intre
legea naturald si cea supranaturalﬁ@. In starea de la inceput, omul vedea in toate
lucrurile, cum vede si sfintul, darurile mereu oferite ale lui Dumnezeu si cuvintele
mereu adresate prin imprejurari variate produse de El. Natura insisi era un mediu
striveziu al lucririi $i al vorbirii actuale a lui Dumnezeu. Numai cind picatul a
tocit sensibilitatea curatid a omului pentru Dumnezeu care lucreazi si griieste prin
lucruri, a fost necesari o Revelatie ‘care si se deosebeasci de lucrarea Lui de
fiecare clipi prin lucruri, dar care nu mai este vazutd de om. Inainte de aceea,
Dumnezeu umbla continuu prin "gridina" transparentd a lumii,

Daci aceastd nevinovitie s-ar fi consolidat prin fapte de stiruind in ea, forta
spirituald ar fi devenit asa de mare, ci legea coruptiei n-ar fi putut si-si impuni
stipanirea nici in lume, nici in trup. Potenta nemuririi, pe care o avea omul in
sine, prin spiritul sdu creat dupi chipul lui Dumnezeu, ar fi devenit o realitate.

69. Ambigua, P. G. 91, col. 1288 A.
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Ispitele si pasiunile nu se aflau in el ca niste ridicini gata si odrisleasca cu o
necesitate imperioasi; dar posibilitatea lor era datd in sensibilitatea trupului luj,
care se putea mentine curatid daci omul ar fi acordat spiritului rolul precumpinitor,
dupi cum se putea si intina dacd lisa aceastd sensibilitate s3 se accentueze in mod
precumpinitor trupesc. Bucurdndu-se de o libertate de care nu s-a mai bucurat
omul cdzut in pidcat, el totusi nu se bucura de o libertate intiAritd In bine, in asa fel
incat sd rimani cu totul fermid in fata ispitelor unei sensibilititi precumpinitor
trupesti. Omul de la Tnceput isi putea schimba mai usor starea de curitie in care se
afla, de cum si-o poate schimba un om consolidat in bine prin stiruinta in el, dar
nu era atras intr-o astfel de schimbare de violenta unor pliceri gustate sau a unor
pasiuni pitrunse adinc In obisnuinta firii.

in acest fel de trisituri generale descriu Sfintii Parinti starea primordiali.
Sfantul Toan Damaschin spune ci Dumnezeu I-a ficut pe om "fird de picat in fire
si liber in vointd, dar fird de picat nu ca inaccesibil picatului, cdci numai
Dumnezeu este inaccesibil pdcatului, c¢i ca unul ce nu avea in fire pornirea spre
picituire (0bk Ev Th ¢001 16 G papravelv $xovia), ciavea aceastd putingd in li-
bera alegere. Adicd avea libertatea si stiruie si si progreseze in bine, ajutat de
harul dumnezeiesc, dar tot asa, si se abati de la bine si s4 fie in riu. Dumnezeu a
ingaduit aceasta de dragul libertitii, cici ceea ce se face cu sila nu e virtute"70,

Dumnezeu nu a creat pe om ca pe o piesd automata In angrenajul unei naturi
inflexibile In procesele ei, ci ca subiect liber, capabil si flexioneze procesele
naturii, ca si facd prin ele binele de buni voie si sd-si arate prin aceasta conformi-
tatea cu voia cea bunid a lui Dumnezeu, progresind in asemdinarea cu El. O
incadrare mecanicd a omului in ordinea unei naturi mecanice ar fi ficut fard rost
atdt crearea lumii, cit §i a omului. Dar crearea unei naturi care poate atrage pe om
intr-un automatism, care pentru sensibilitatea omului cu ecou in spirit poate lua
proportii de pasiuni absolute, impune omului misiunea de a lupta pentru
mentinerea i intirirea libertitii sale, pentru ca prin ea sa elibereze atit natura cat
si trupul siu de automatismul incadririi in ea cu rezonantele pitimase in el. Omul
nu poate deveni o piesi intru totul asemenea naturii, dar devine pitimas cind
cade in stipanirea ei, dupd cum atunci cind isi afirma stipinirea sa asupra ei
devine virtuos, fortificat spiritual. Pentru aceea i s-a dat porunca si stipineasci
asupra naturii. Daci urma acestei porunci, isi afirma libertatea sa si intdrirea spiri-
tului prin ea. Porunca nu urmirea aservirea omului, ci intirirea lui in libertate §i in
comuniunea cu Dumnezeu. Ea {i cerea omului si rimanid om si si se fortifice ca
om, ca fiintd superioari naturii.

Numai fiind deasupra automatismului naturii, omul putea si si iubeasci cu
adevirat pe Dumnezeu, sau putea si fie cu adevirat virtuos. O virtute, sau o

70. De fide orthodoxa, lib. 11, cap. 12, P. G. 94, col. 92 C.
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nep4cidtuire prin naturd $i nu prin bundvointd, nu reprezintd o fortd a spiritului.
Sfintul Vasile rispunziand intrebdrii: de ce nu avem in constitutia noastra
nepicituirea, rispunde: "Pentru ci si tu pe casnicii tdi ii ai binevoitori nu cand i tii
legati, ci cind ii vezi implinind de bunivoie datoriile lor. Deci $i Dumnezeu nu
iubeste ceea ce facem fiind siliti, ci ceea ce facem din virtute. Iar virtutea se
sivirseste din libera alegere, nu din sild. lar libera alegere depinde de noi. Iar
ceea ce depinde de noi, este libertatea"’!,

a. Paradoxul libertitii. Dar neurmind poruncii de a stipani asupra naturii,
omul a2 renuntat la libertate. A renuntat la libertate insa prin libertatea insisi, in-
tr-un fel care lasd omului oricind posibilitatea sd revind asupra acestei renuntiri
micar In parte, sau si doreascd si revind asupra ei. Dacd nu avea libertate si
renunte la ea in mod liber, nu i s-ar fi cerut si si-o afirme stipanind asupra naturii.
Baza intregii miretii a chipului dumnezeiesc al omului st in libertatea lui. Dar in
ea a fost implicatd si putinta cdderii, putinta de a-si afirma libertatea renuntind in
acelasi timp la ea intr-o anumitd misurd si de a aproba continuu, prin libertatea sa,
renuntarea la libertate.

"Ca si poatd implini ordinul de a deveni dumnezeu - cum zice Sfintul Vasile -
omul trebuia si-1 poati si refuza. Dumnezeu nu-§i foloseste atotputernicia in fata
libertatii umane, pe care nu voieste si o incalce, pentru ci ea provine din atotpu-
ternicia lui Dumnezeu. Desigur, omul a fost creat numai prin vointa lui Dumnezeu,
dar nu poate fi indumnezeit numai prin ea. A fost necesari o singurd vointd pentru
creatie, dar e nevoie de doui, pentru indumnezeire. O singuri voin{d, pentru a
aduce la existentd chipul; dar doud, pentru a face chipul aseminare. Iubirea lui
Dumnezeu e asa de mare, ci nu vrea sd constringd pe om. Cici nu este ijubire fard
respect. Vointa divind se va supune tatondrilor, ocolirilor, revoltelor insesi ale
vointei umane pentru a o aduce la o liberd consimtire. Aceasta este providenta
divina". "Persoana umani e cea mai fnaltid creatie numai pentru ci Dumnezeu
pune in ea posibilitatea iubirii, cum si a refuzirii ei. Dumnezeu risci ruina eterni
a celei mai Inalte creatii ale Sale, ca si poati fi cea mai inaltdi. Paradoxul este
ireductibil. Chiar in miretia sa de a putea deveni dumnezeu, omul e capabil si
poati cidea"’?,

b. Ambivalenfa nestriciciunii §i 2 nemuririi primordiale. Dat fiind ci in starea
de nepicidtuire pe care o avea omul la inceput era implicatd comuniunea
neimpiedicatd cu Dumnezeu, ceea ce constituie baza consistentei naturii umane si
a incoruptibilititii $i nemuririi ei dupi har, Sfintii Pidrinti au dreptate si atribuie
omului dinainte de cidere starea de incoruptibilitate (nestriciciune) si de nemurire
si de strilucire a Iui, in lumina lui Dumnezeu. Cici nu se cerea omului altceva

71. Homilia quod Deus non est auctor malorum, P. G. 31, col. 345,
72. V1. Lossky, Théologie Dogmatique, in: Messager, nr. cit., p. 229.
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decdt persistarea prin vointd in acea stare de nepicituire ca, intdrindu-se spiritual,
incoruptibilitatea si nemurirea neasimilate inca deplin persoanei sale prin virtute s
devini niste insusgiri definitiv asimilate. Prin pdcat insi oamenii au fost readusi la
moartea care era si nu era proprie naturii lor. Astfel moartea si striciciunea tin pe
de o parte de natura umand, cind ramine in legidtura cu Dumnezeu, fireasci ei, pe
de alta sunt contrarii aspiratiei naturii umane celei ficute din nimic, cind rimine
in ea insdsi. Raportul lor cu natura are acelasi inteles paradoxal ca si notiunea
insdsi a naturii: ea este o realitate de sine, distincti de Dumnezeu, si in acelasi
timp ea nu poate veni la existentd si nu se poate mentine si dezvolta farad relatia cu
El, sau fard o anumitd participare la EL

V1. Lossky, punindu-si intrebarea: "Se poate spune ci Adam, in conditia sa
paradisiacd, era cu adevirat muritor?”, rispunde: "Dumnezeu n-a creat moartea",
spune Intelepciunea. Pentru teologia veche, ca cea a Sfintului Irineu, Adam nu era
nici muritor in chip necesar, nici nemuritor in chip necesar: natura sa bogata in
posibilititi, maleabild, putea fi constant hriniti de har si transformatd de el pina la
a putea depisi toate riscurile imbitranirii $i mortii. Posibilititile morii existau; dar
existau pentru a fi ficute imposibile. Aceasta era incercarea impusi libertitii lui
Adam: pomul vietii in centrul rajului $i hrana nemuririi oferiti de acesta ofereau
posibilitatea nemuririi... Trebuie s3 te hrinesti din Dumnezeu pentru a atinge in
mod liber indumnezeirea. $i Adam n-a facut- 0"73,

Natura maleabild are in ea coruptibilitatea $i aceasta se actualizeazd Intrucit
riméine de sine, firi suflet, iar sufletul, fird Dumnezeu. Dar prin sufletul partas de
Dumnezeu, ea poate dobidndi nestriciciunea.

Sfintul Atanasie zice: "Oamenii, intorcindu-se de la realititile eterne si, la
sfatul diavolului, indreptindu-se spre lucrurile coruptibile, devenird responsabili de
coruperea lor si de moarte... Ei erau de o naturd coruptibild, dar prin harul par-
ticiparii la Cuvintul, ar fi putut scipa de conditia naturii lor, daca ar fi rimas buni.
De fapt, din pricina Cuvantului care le era prezent, chiar coruptia dupi naturd nu
s-ar fi apropiat de ei'’4, Prin spiritul pirtas de Dumnezeu, naturii umane i se
deschidea planul nestriciciunii, al nemuririi, al noutdtiii continui, al libertatii, al
eliberirii de monotonia facerii si desfacerii, care pentru persoana umana indivi-
duald inseamni moartea. Tot Sfintul Atanasie zice: "Astfel Dumnezeu a facut pe
om si a voit ca el sd Aimana in nestriciciune... Dar cilcarea poruncii i-a readus la
natura lor, pentru ca, iesiti din nimic, s3 sufere din nou, cu dreptate, in cursul tim-
pului, coruptia indreptatd spre nimic... Prin naturd, omul este muritor, pentru ci a
iesit din nimic. Daci ar fi pastrat, prin contemplare, aseminarea cu Cel ce este, ar
fi redus coruptia cea dupi naturi si ar fi rimas incoruptibil'’>. Iar Sfintul Simeon

73. 1bid., p. 232.
74. Sur I'Incarnation du Verbe, ed. Sousces Chrétiennes, nr. 199, 1973, p. 279-281.
75. 1bid., p. 277-279.
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Noul Teolog spune si el: "Fiind format din pulberea pamintului si primind suflare
de viala, expresie prin care Scriptura indicd sufletul intelegator si chipul lui
Dumnezeu, el a fost agezat in rai $i a primit porunca sa-l lucreze i si-1 pazeasca.
Cum aga? lata de ce: Atdta timp cit omul va pazi porunca si va lucra potrivit cu ea,
va rimine nemuritor $i se va intrece cu ingerii; impreuni cu ei va lduda neincetat
pe Dumnezeu, va primi iluminarile care vin de la El, va vedea pe Dumnezeu in
duh si va auzi cuvintele Lui dumnezeiesti. Dar din clipa in care va cidlca porunca
ce i-a fost datd si va minca din pomul oprit, va fi predat mortii si va fi lipsit de
ochii sufletului: dezbracat de vesmintul de slavd, va avea urechile astupate si,
cdzut din petrecerea cu ingerii, va fi alungat din rai. Aceasta i s-a Intimplat lui
Adam dup4 neascultare: a pierdut viata nemuritoare si vesnicia"’6,

Deci nemurirea tinea de atagarea la Dumnezeu, de orientarea spre Dumnezeu
chiar prin simturi. La inceput ochii omului nu scaparau priviri viclene si lacome, de
pindd, de acaparare, gura lui nu era obisnuitd cu cuvinte jignitoare, urechile lui nu
sesizau intelesuri dusminoase sau ispititoare in cuvintele altora. Din fata lui iradia
lumina increderii $i a bunatatii. Daca omul ar fi persistat In aceastd legaturad cu
Dumnezeu, starea de nemurire s-ar fi consolidat in el.

Sfantul Simeon Noul Teolog opune lucrarea intinatd a simturilor de dupa
pdcat, atasata lacom de aspectul material al lumii, lucrarii lor dinainte, calduzita de
spirit i tintind respectuos spre realitatea spirituald a lui Dumnezeu de dincolo de
lucruri: "El a calcat porunca lui Dumnezeu si si-a plecat urechea la susotitul
diavolului ingelator; s-a lasat Induplecat de dcela, ascultdnd cuvintele lui viclene,
cind grdia contra Stapinului, Creatorul sau; a gustat fructul pomului $i, incepind
sa priveasca intr-un mod dominat de simturi, a privit cu pasiune goliciunea trupu-
lui sau si a vdzut-o. Din acea clipa, a fost cu dreptate lipsit de toate avantajele si a
devenit surd, nemaiauzind cu urechile lui intinate cuvintele dumnezeiesti si
nemaipercepind acea slava negraita, odatd ce-si dezlipise cu voia Intelegerea sa,
privind cu patima fructul pomului*’?.

Inainte de pacat, aflindu-se cu Dumnezeu si cu semenul siu intr-o armonie
asa zicind fireasca, chiar dacd ea nu era consolidata prin virtuti dobiandite cu
fapta, omul se afla $i intr-o armonie cu natura. Blindetea sa nu alunga animalele
din preajma sa. Lacomia sa nu intina $i nu Injosea natura. Vazind pretutindeni In
ea pe Dumnezeu, se simtea In ea ca intr-un leagan si nu destrama taina ei ocroti-
toare cu analize si cu siluiri. Vedea prin ea dincolo de ea gi forta spiritului sau
nevinovat facea procesele ei maleabile. Un mare simt al solidaritatii cu toate ii
dadea o pace cu toate.

Omul putea deveni in mod actual "inelul" de legdtura a naturii intregi cu
Dumnezeu, cum spune Sfintul Maxim Marturisitorul. Contrar conceptiilor pan-

76. Cuvant etic, X111, in Traités théologiques et éthigues, vol. II, ed. Sources
Chrétiennes, nr. 129, p. 403-405.
77. Op. cit, p. 405.
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teiste, omul nu e destinat sd se "dezindividualizeze", sau sa se "cosmicizeze"
intr-un tot impersonal, ci, dimpotriva, sa personalizeze lumea. "Omul nu se mantu-
ieste prin univers, dar universul se mantuieste prin om. Caci omul e ipostasul cos-
mosului intreg, care participa la el. Pamantul gaseste sensul sau personal, ipostatic,
in om. Lumea urmeazd omului, pentru ci este ca o naturd a lui; e "antroposfera"
lui, s-ar putea zice. Si aceasta legitura antropo-cosmicd se implineste cind se
implineste legatura chipului uman cu Dumnezeu, prototipul siu... Deci suntem
responsabili de lume. Suntem cuvantul, logosul, in care lumea vorbeste, si nu
depinde decit de noi ca ea sa huleascd sau sa se roage. Numai prin noi, cosmosul,
ca un trup care se prelungeste, poate primi harul. Cdci nu numai sufletul, ci si
trupul omului e dupa chipul lui Dumnezeu"’8, Numai prin om cosmosul, care e de
la origine o "logosfera", poate deveni o "hristosferd” $i o "pnevmatosferi”.

78. V1. Lossky, Théologie Dogmatique, op. cit., p. 227.
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Crearea lumii nevizute
Lumea duhurilor netrupesti

A

ingerii buni i rolul lor in progresul spiritual al naturii umane

1. Solidaritatea lumii ingeresti si omenesgti

Dumnezeu, Cel nemirginit in bogitie, nu creeazd cu zgircenie. Creatia este
adusd la existentd pentru a-L revela si pentru a participa la bogitia fiintei Lui,
avandu-si solidaritatea In aceasta participare. Ca atare ea reflectd in oarecare
misuri, in mod corespunzator ei, aceastd bogadtie nemasurati, prin dimensiunile i
varietatea ei si ea participa In toate formele la acea bogdtie. Pe de altd parte, reve-
larea lui Dumnezeu trebuie sa se faca cuiva, adicid unor fiinte spirituale. De aceea
natura nespirituala nu e o revelare adevirata a lui Dumnezeu decit prin faptul ci
existd fiine umane care si cunoascid pe Dumnezeu din ea si prin ea si si-si dea
seama cum ez, revelandu-L, participd la Dumnezeu prin aceasta §i cum participa i
ele insele intr-o mdsurd si mai mare $i mai conformd cu El. Dar cunoasterea lui
Dumnezeu prin lumea vizutd, de care e legat omul, nu este singurul mod de a-L
cunoaste. Trebuie si existe si un alt mod de revelare a lui Dumnezeu si deci de
cunoastere a Lui si de participare la El, adica un mod nelegat de simbolurile vizute
si deci mai potrivit cu spiritualitatea divind, un mod mai adecvat cu fiinta Lui.

Dionisie Areopagitul zice: "Sfintele ordine ale fiintelor ceresti se impartasesc
de ceea ce li se transmite de Dumnezeirea-origine in mod superior numai celor ce
existd si vietuiesc rational si sunt rationale ca noi. Caci modelindu-se spiritual spre
imitarea lui Dumnezeu si privind spre ceea ce e propriu lui Dumnezeu in chip
supralumesc si dorind sid dea mintii lor un chip aseminator, ele se bucuri de par-
ticipdari mai imbelsugate la Acela, fiind nemijlocit linga El si tinzind pururea in sus,
pe cat pot, sustinute continuu de jubirea dumnezeiascd §i neclintitd si primind ilu-
mindrile primordiale in chip nematerial si neamestecat si conformindu-se lor; si
toata viata lor e intelegitoare"’.

79. De coelesti hierarchia, cap. IV, 2, P. G. 3, 180 A.
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Dacd Dumnezeu n-ar fi creat decit spirite Intrupate, am fi socotit ca fiinja
suprema nu poate fi cunoscuta decit prin forme sensibile. Aceasta ar insemna ca
ea Insasi este oarecum un subiect sensibil, ca de existenta absolutului este legata
in mod ontologic materia. Iar aceasta ar constitui un dubiu asupra creatiei insesi. O
materie tinind de fiinta absoluta i-ar lua acesteia capacitatea creatiei, dandu-i un
caracter panteist.

Existenta spiritelor create dar netrupesti ne aratd, apoi, putinta unei cunoasteri
directe a realitdtii spirituale, putinta unei comunicari directe Intre spirit i spirit. De
aci decurg doud moduri sau doua planuri de revelare a lui Dumnezeu: unul direct
spiritual si unul prin forme sensibile. lar cum spiritul se afla pe multe trepte,
decurge o multiplicitate de trepie ale creatiei spirituale. Dar pentru ca Dumnezeu
este unul, creatia trebuie s4 fie si ea o unitate i spiritele cunoscatoare, incorporate
sau neincorporate, rebuie sa o poata cuprinde intr-un mod solidar.

Pe de alta parte, cu cét sunt mai variate formele de revelare a lui Dumnezeu $i
de impiartasire de El, cu atdt mai mult se di din bogitia fui Dumnezeu fiecdruia din
cei capabili sid le observe si si le cunoascd, Dumnezeu folosindu-Se in acest scop
de toate formele de revelare ale Lui. Aceste moduri, comunicindu-se de la un
subiect cunoscator la alul, imbogatesc cunoasterea i intelegerea fiecaruia. Rezulta
astfel o cunoastere soborniceascd nemasurat de bogata a Intregii creatii, cu privire
la Dumnezeu,

De fapt, Revelatia dumnezeiascd ne spune despre o lume a spiritelor
netrupesti, aflate intr-o solidaritate cu oamenii $i cu lumea sensibild. Cu privire la
momentul cind a fost creatd lumea spiritelor, Sfinta Scripturd nu cuprinde decat
un singur loc in cartea lui lov, care considerd acest moment anterior creatiei lumii
sensibile si omului. In acest loc se spune: "Cind s-au facut stelele, laudatu-M-au.cu
glas mare tofi ingerii Mei" (Iov 38, 7). Parintii socotesc ci ingerii au fost creali
inainte de crearea lumii sensibile $i 2 omului. Aceasta e opinia celor mai multi. Ei
plaseazad chiar lumea Ingereascd intr-un fel de con supratemporal, dar nu coetern
cu Dumnezeu. Aceasta reprezintd un mod de viala asemandtor celui in care va fi
toatd creatia in planul eshatologic. Dar lumea sensibil inainteaza spre ea prin
timp. Sfantul Vasile vorbeste de un fel de stare mai veche ca creatia lumii,
supratemporala, econicd, vesnicd, potrivitd cu puterile supralumesti. in acest eon,
Autorul i Creatorul tuturor lucrurilor ar fi dat fiintd creaturilor spirituale si invi-
zibile®®, La fel, in scrierile lui Dionisie Areopagitul, ingerii sunt socotiti ca existente
eonice, mai presus de timp, dar nu coeterne cu Dumnezeu, Care era inainte si de
eon. Ei mijlocesc Intre eternitate $i timp. lata cuvintele lui Dionisie: "De multe ori
si cele atotvechi sunt caracterizate prin numele eonului $i toata extensiunea timpu-
lui nostru este numit eon, intrucat insusirea eonului este vechimea si neschim-
barea. lar temporal ¢ numit cel aflator in stare de coruptie si schimbare si mereu

80. Sfantul Vasile, Omilia I, 5, la Hexaimeron, P. G. 29, col. 13.
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alifel. De aceea si de noi, cei definiti aici ca temporali, Scriptura spune cd vom
participa la eon cind vom ajunge la incoruptibilitate si neschimbare... Cele ce sunt
in mod mai propriu sunt indicate prin eon, cele care se afla in devenire, prin timp.
Deci cele numite eonice nu trebuie socotite simplu coeterne cu Dumnezeu, Cel
tnainte de eon®. Urmand Scripturii trebuie sa socotim "eonice si temporale, dupa
modurile for, pe acelea care sunt la mijloc, Intre cele ce sunt si cele ce devin, care
participa in parte la eon, in parte la timp"8!,

Poate ca Inainte de cadere omul s-a aflat in fata existentei eonice si temporale.
Daca s-ar fi consolidat in neschimbarea binelui, ar fi devenit eonic, ceea ce nu
fnsemna totusi lipsa posibilitalii progresului in bine, deci intr-un fel de timp
coplesit de eternitate. Caci si ingerii, desi eonici, Inainteaz nelncetat si neschimba-
bil in Dumnezeu. Prin cadere omul a intrat Int-un timp al schimbarii, stricarii si
mortii, care nu Insecamna numaidecat al pacatului total $i inevitabil, cum spune
Karl Barth. Timpul acesta raméane si el intr-o legatura cu eternitatea si intr-o
aspirafie dupa ea.

intrucit ingerii au misiunea de a ajuta pe oameni sa inleleag4 realitatea eterna
a lui Dumnezeu de la inceputul existentei lor, ei trebuie sd existe cand apare omul
si deci si lumea sensibila de care e legat omul. Tot ceea ce este necesar omului
trebuie sa existe cind apare el. Pe de alta parte, nu trebuie sa fie o intrerupere
intre crearea Ingerilor i a lumii, daca ingerii sunt creati nu numai pentru fericirea
lor, ci si pentru a ajuta pe oameni la cunoasterea lui Dumnezeu prin simbolurile
sensibile ale lumii ¢i la stapdnirea lumii sensibile prin spirit. Avind misiunea sa
ajute pe om sd se ridice,dar si sa ridice i lumea in eon, in timpul coplesit de cter-
nitate, ei sunt creali in legatura ontologica cu lumea. Spiritele netrupesti ajuta pe
oameni sa faca acest urcug atit pe plan de cunoastere, cat si de intarire spirituald
etica. Pe de alta parte si ingerii cagtiga din legatura lor cu oamenii. Iingerii comu-
nici oamenilor o experiere nesensibild a lui Dumnezeu,si oamenii comunica
ingerilor o experiere mai sensibild a lui Dumnezeu, adicd revelarea lui Dumnezeu
prin "estetica spirituala®.

Cita vreme Dumnezeu statea mai la distanta de oameni, cunoasterea despre
El le era comunicata In mai mare parte prin ingeri. Oamenii primeau prin ingeri,
care le sunt mai accesibili, o anumita fermitate a intuitiei absolutului, Inca foarte
departat spiritual de ei. De aceea se spune in Noul Testament cd Legea veche s-a
dat prin ingeri (Gal. 3, 19; Evr. 2, 2; Fapte 7, 53). Dar cind Fiul lui Dumnezeu ia
trup omenesc, Dumnezeirea Se reveleaza prin trdirea si transfigurarea celor
omenesti Intr-un mod care nu poate fi experiat sau inteles de Ingeri. De aceea
spune Sfantul Apostol Pavel ca ingerii afla de la Biserica “intelepciunea multifelu-
rita" a lui Dumnezeu, descoperitd de Hristos, oamenilor (Ef. 3, 10).

81. De divinis nominibus, cap. X, P. G. 3, col. 940.
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Ingerii cunosc spiritualitatea divini intr-o intuitie simpld, mai mult sau mai
putin intensd, pe care, comunicindu-le-o oamenilor, acestia o prind In simboluri.
Dar cind Fiul lui Dumnezeu Se intrupeazi, El Insusi Isi manifestd realitatea si viata
Sa atotinteleapta in acte sensibile multiple. "Intelepciunea multifelurita" inseamna
nu numai multifelurime, ci multifelurime sensibild. Acesta e un mod mai accesibil
de revelare a lui Dumnezeu pe seama omului, care inseamnd o mai mare
apropiere a Lui de om, un mai mare interes pentru om si pentru problemele Lui in
trup, o manifestare a unei mai mari iubiri fatd de oameni. E o revelatie prin sensi-
bilitate, prin multiformitatea frumusetii spirituale, prin acte savirsite in planul
realitafii sensibile; e o revelare a lui Dumnezeu printr-o mai mare chenozi si, toc-
mai prin aceasta, manifestarea unei mai mari iubiri.

Existenta ingerilor, ca structuri indefinite de comunicare a adincimii infinite a
lui Dumnezeu, € nu numai o punere in relief a acestei adancimi a Lui, ci Inseamna
si 0 grea probd pentru om de a nu se lisa ispitit sa considere lumea spiritelor ca
ultim4 realitate, ca in doctrinele teozofice si antropozofice. E un semn de mare
subtilitate, dobinditd de capacitatea de sesizare a spiritului uman, de a distinge pe
Dumnezeu, Care Se comunicd prin spirite, dar nu e identic cu ele. E un semn de
mare subtirime duhovniceasci de a nu socoti pe ingeri mai presus de Hristos, Care
e Dumnezeu in trup (Col. 1, 16).

Dar tot in scopul transmiterii unei cunoasteri a lui Dumnezeu citre oameni,
ordinea sau ordinele fiintelor spirituale trebuie sd fie in numir ce depaseste pu-
terea noastrd de cuprindere, pentru a-si comunica in moduri indefinite de
reflectare, participare si  intelegere cunostinta existentei supreme si pentru ca
aceste moduri si le comunice i camenilor, cum si oamenii le-o comunici ingerilor
pe a lor. Volumul si varietatea cunoasterii creste nemisurat mai mult prin aceastd
sobornicitate angelo-umand.

De fapt bogatia vietii si gandirii divine se reflecta intr-un ocean de necuprins
de lumini spirituale, sau de subiecte cunoscitoare, despre care nu ne-ar putea
oferi o analogie decit multimea de structuri umane si oceanul de particule si de
corpuri ceresti ale lumii materiale.

Dionisie Areopagitul scrie: "$i aceasta socotesc ci e demn de un comentar al
gandirii, ci traditia despre ingeri, din Scripturd, spune ci sunt mii de mii (mi-
lioane) sau zeci de mii de zeci de mii (miliarde), intorcind in cerc si in multimi
cele mai mari numere pe care le avem si prin aceasta aritidnd clar ordinele, pentru
noi de nenumirat, ale fiintelor ceresti. Cdci sunt multe fericitele ostiri ale mintilor
mai presus de lume, depisind ratiunea debild si contractati a numerelor noastre
materiale, fiind definibile cognoscibil numai de intelegerea si cunoasterea lor
cereascd si mai presus de ceruri, ddruitd lor cu Imbelsugare de intelepciunea cre-
atoare si infinit cunoscitoare a Dumnezeirii-origine"82,

82. De coelesti hierarchia, cap. XIV; P. G. 3, col. 321.
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Sfantul Ioan Gurd de Aur vorbeste de “popoare infinite de puteri netrupesti,
ale ciror mii nu le poate numira nimeni'. Clement Alexandrinul presupune ci
“ingerii sunt in numar infinit"84,

Infinitatea nu inseamni lipsa oricdrei limite a numarului lor, ci neputinta pen-
tru oameni de a ajunge vreodatd la capat in numdrarea lor. Dionisie Areopagitul
zice ca "fiintele ceresti sunt asa de numeroase si de desivirsite, ci numai cel ce
sustine rinduiala lor le poate sti"8>.

Varietatea lor e tot aga de mare ca §i intre popoarele lumii vizute, sau cu mult
mai mare. Sfintul loan Guri de Aur zice: "Exista Ingeri, Arhangheli, Scaune,
Domnii, incepétorii, Puteri. Totusi multimile ceresti nu sunt numai acelea, ci si
popoare infinite, rase negriite, pe care nici un cuvant nu le poate infitisa, cum
rezultd din cuvintele lui Pavel (Ef. 1, 21), pentru care exista intre ele numiri care
vor fi cunoscute In viitor si care nu sunt cunoscute in prezent"%. Parintii vorbesc
de varietatea "infinita" a Puterilor spirituale. In aceasta infinitate se manifesta
bogitia infinitd a imaginatiei si a puterii lui Dumnezeu. in lauda acestei mulfimi
"infinite" de duhuri se vesteste slava infinitd a lui Dumnezeu. O creatie care nu ar
cuprinde ca fiinte congtiente decit oameni, fie ei chiar miliarde, ar fi o creatie
sdaracd, iar un dialog al lui Dumnezeu numai cu ei ar fi un dialog destul de
monoton, $i imbogatirea prin el, destul de saraci.

Dar dacid Dumnezeu vrea ca El s4 fie cunoscut intr-o cat mai mare masura de
toate fiintele constiente create, legitura intre spiritele netrupesti si intre cameni tre-
buie si fie de asa naturd, Incat sa formeze o singurd creatie §i, prin ea, sa se
realizeze o singuri revelatie comuni a unicului Dumnezeu.

Sfintii Parinyi vad unitatea creatiei in faptul ci ingerii au fost creati pentru a
sluji planului de mantuire 2 oamenilor, plan care e gindit de Dumnezeu din
veci®’, Desigur aceasta nu inseamna ci ingerii nu sunt creati si pentru propria lor
fericire, ca si oamenii. Dar fericirea si-o ajung s$i unii si altii intr-o comuniune a
tuturor. Iar in aceastd comuniune ingerii ca fiinte superioare au un anumit rol de
ajutorare a noastra. insi prin aceasta, desi dintr-un punct de vedere sunt superiori
oamenilér, ei se fac slujitori ai mantuirii acestora §i, prin aceasta, ai misiunii aces-
tora de a spiritualiza creatia vdzutd. Dacd subiectul uman se imbogiteste in misura
in care se afl4d in relatie cu mai multe subiecte umane si in misura in care aceste
subiecte se afld pe trepte de spiritualitate mai Inaltd, el desigur se va imbogiti si

83. Sfantul Ioan Gurd de Aur, Omilia V1, la Evrei, par. 4; P. G. 63, col. 60,

84. Stromata, VII, 11; P. G. IX, col. 488.

85. De coelesti hierarchia, V1, 7, 24; P. G. 5, col. 904.

86. Despre Dumnezeu cel necuprins, 4, par. 2, P. G. 48, 729.

87. Sfintul Maxim Mdrturisitorul, Rdspunsuri cdtre Talasie, 22, Filocalia romaneasc, 111,
p. 69: "Cel ce a dat fiintd intregii zidiri vdzute si nevizute numai cu puterea vointei Lui a
avut fnainte de toti vecii, deci inainte de facerea lumii, un plan bun gi negriit in legawra cu
ea. Iar aceasta a fost ca si Se uneasci El Insusi, fara schimbare, cu firea oamenilor, prin
unirea adeviratd Intr-un ipostas §i s4 uneascd cu Sine, in chip neschimbat, firea omeneasca",
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mai mult daca va avea relatie $i cu o mare mulime de subiecte ingeresti aflate pe
trepte spirituale superioare.

Sfantul Grigorie Palama spune: "inainte de noi si pentru noi Dumnezeu a
creat pe ingeri, pe care-i trimite si slujeasca acelora care, cum vorbeste Pavel (Evr.
1, 14), au si mogteneascd mantuirea"88. *Multimea multifeluritd si fird de numir a
ingerilor a fost creati pentru om"8?, pentru ca prezenta si spiritualitatea divini,
inaccesibild in ea insisi, sd iradieze prin spiritualitatea ingereascd pe toate treptele
corespunzitoare nivelelor pe care se gisesc oamenii. in acest sens Sfantul Grigorie
Palama, citind pe Dionisie Areopagitul, vorbeste de diferite configuriri ale
spiritelor ingeresti,dupd una sau alta din trasaturile supraabundentei spiritualitati
divine, si de influenta acestor configurari asupra spiritelor de pe treptele inferioare
lor. Deci Insesi cetele ingeresti isi au caracteristica fiintei lor prin configurarea dupi
Dumnezeu. Astfel, Dionisie Arcopagitul zice: "Domnia lor e plind de dorul dupa
izvorul domniei lor si se configureazd pe sine si pe cele de dupd sine, in mod
superior, potrivit cu asemdnarea ce ¢ au cu Domnia"?. in alt loc, Dionisie
Areopagitul spune: "Sfintele cete ale fiintelor ceresti, configurindu-se pe ele insele
in mod spiritual (vont®¢ £avtdg BmoturcLow), spre imitarea lui Dumnezeu si
dorind sa-si modeleze chipul lor intelegator (popPobv éPrépevar td voepdyv
abTtBV £1500), dupid modelul dumnezeiesc originar, se impirtisesc de o mai
imbelsugatd comuniune dumnezeiasca"9?.

2. Superioritatea ingerilor
¢i misiunea speciald a oamenilor

Superioritatea ce o au Ingerii dintr-un anumit punct de vedere nu e contrazisa
de misiunea lor de slujitori ai omului in vederea mantuirii. Cel mai mare slujeste
adeseori celui mai mic, mai ales cind isi vadeste, In misiunea importanta pe care o
implinegte prin aceasta, mirirea sa. Altfel slujesc cuiva cele inferioare gi altfel, cele
superioare. Cele inferioare slujesc pentru a se impirtasi de superioritatea celor
superioare, sau dintr-o necesitate de ascultare, sau dintr-o dependentd implicata in
minusul existentei lor. Cele superioare slujesc din constiinta unei rdspunderi, a
unei datorii de a ajuta pe cele inferioare, de a le face parte acelora de surplusul lor
de existenta sau de dar.

Insusi Fiul lui Dumnezeu Se face slujitorul oamenilor. Omul e slujit de cele
mai mici decit el si de cele mai mari. De aceea, intrd ultimul in creatie. El intri ca
un stapdn, vietitile inferioare avand sid slujeascd trebuintelor lui vitale, iar ingerii

88. Omilia 3, P. G. 151, col. 33 C.

89. Omilia 36; P. G. 151, col. 449 D,

90. Sfintul Grigorie Palama, Al treilea din cele posterioare, Cod. Coisl. 100, f. 190 r,
unde citeaza din Dionisie Areopagitul, De coelesti hierarchia, cap. VIII, P. G. 3, col. 237 D.

91. De coelesti hierarchia, P. G. 3, 180 A.
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superiori, mantuirii lui’?. Teodoret de Cyr spune ci dupid ce Dumnezeu a creat
lumea sensibila si inteligibila, a creat pe om ca toata lumea sensibild si-i fie de
folos, iar "firile inteligibile, adica ingerii, sa-si arate grija lor fata de el"”3. Aceasta
pentru cid omul este, dintr-un punct de vedere, mai mult dupd chipul lui
Dumnezeu decit ingerii. El are darul creator, cum nu-l au ingerii, dar $i misiunea
grea de a spiritualiza lumea vazutd. El are misiunea de a respinge tentatiile trupu-
lui si ale lumii si, prin aceasta, de a transfigura natura materiald.

Daci frumusetea constd in manifestarea spiritului prin materie, cea mai mare
frumusete este iradierea spiritului viu prin trupul viu, iar aceasta are loc cind
trupul nu mai e stapdnit de materialitate, si Insugirile superioare ale lui se fac
stravezii Tn mod neimpiedicat prin ea. Acest fapt cere nu atit o miiestrie artistici,
ci un efort etic. Se poate spune ci sfintul a realizat in sine adevirata frumusefe a
omului: cuviintd, echilibru, lumini spirituald cuceritoare. La opera aceasta a spiritu-
aliz4rii materiei, care e proprie omului, toate fiintele spirituale si Dumnezeu Insusi
vin in ajutorul omului, ca sd intdreascd spiritul lui. Ispitele care vin omului din
trup si din lumea vazutd sunt mari, dar i opera lui e importantd dacd o realizeaza.
De aceea e ajutat de Dumnezeu si de duhurile netrupesti. Cici spiritualitatea
divind se reveleaza prin aceasta intr-o formi noua, mai bine zis multimea
insusirilor divine isi gaseste tot atitea chipuri sensibile prin oameni.

Fiul lui Dumnezeu insusi, ca model al omului, facindu-Se om, ia asupra Sa
opera aceasta de spiritualizare a omului, intdi In Sine, apoi in ceilalti ocameni si,
prin ei, a universului sensibil, care e o operd de revelare a Dumnezeirii prin forme
materiale.

In acest scop i s-a dat omului calitatea de stapénitor asupra ordinii materiale,
calitate prin care este, mai mult decit ingerul, dupi chipul lui Dumnezeu, cum
spun Sfintii loan Damaschin $i Grigorie Palama.

ingerul e numai slujitor, slujitor al lui Dumnezeu si al omului, pe cand omul e
si stipanitor (&pyov). Fird indoiala, prin slujirea oferita omului, si ingerul con-
tribuie la stipfnirea acestuia asupra materiei. Dar el e stapanitor numai Intrucit
slujeste omului. Omul cunoaste ingerul in intensificarea puterii sale spirituale pani
la un grad superior puterii sale naturale. "In timp ce ingerii rinduiti sa slujeasci
dupi puterea lor Creatorului au o destinatie unici, aflindu-se sub stapanire, dar nu
li s-a dat si stipaneasca peste cei ce stau mai jos ca ei, decat dacd sunt trimisi la
aceasta de Cel ce sustine toate, omul a fost destinat nu numai si fie sub stipanire,
ci si ca sa stapineasca peste toate cele ce se afli pe pamant"*, "Omul, fiind creat
dup# chipul lui Dumnezeu, nu € numai pentru aceea mai mare ca ingerii, pentru

92. Sfantul Grigorie Palama, Omil. 6, P. G. 151, col. 81 B. Stintul Grigorie de Nyssa, De
hominis opificio, P. G. 44, col. 132-133.

93. Quaestiones in Genesim 20, P. G. 80, col. 105 B.

94. Sfantul Grigorie Palama, Cap. 44, P. G. 150, col. 1152 C.
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¢4 are in sine puterea sustinitoare si conducidtoare de viald, ci $i pentru cd
stipaneste. Pentru ci in natura sufletului nosiru este un principiu stapanitor si con-
ducitor, iar impreund cu acesta se afld si principiul cu totul natural de slujire, de
supunere, adicd dorinta, dispozitia, simful si, cu un cuvant, tot ce e mai jos de
minte, creat de Dumnezeu odati cu mintea. Cind noi suntem sedusi de un gind
pidcitos, ne sustragem nu numai de sub stipanirea lui Dumnezeu Atottiitorul, ci si
JJe sub puterea noastrd de stipinire. Dumnezeu, prin puterea conducitoare din
noi, ne-a dat stipanire $i asupra intregului pamiant. Iar Ingerii nu au trupul unit cu
ei, supus minfii.

Vointa spirituala in ingerii cazuti e permanent vicleand, iar in cei buni,
neschimbat buni si n-au lipsa intru nimic de un principiu de stipanire. Duhul rau
nu are stipinire lumeascid, dar o doreste; de aceea e clar ca el n-a fost facut
stapanul lumii. Tar ingerii buni au fost rinduiti de Atottiitorul sd privegheze asupra
partilor pamintului, dupa cdderea noastra, si, in scopul acesta, pentru ca, potrivit
iubirii de oameni a lui Dumnezeu, neamul omenesc si nu se nimiceascid cu
totul"?,

Darul creator e legat de misiunea stapdnirii spirituale. Prin spiritualizarea
materiei, omul da acesteia transparenta care si faca vidita spiritualitatea divina in
multe forme; mai precis acesta e un mijloc de a spiritualiza chipul ca frumusete,
care e deplind cind are in ea o puritate. Acest dar inrudeste pe om cu Creatorul,
Care e in Sine frumusetea spirituaid. El a adus la existentd atitea forme vizibile
capabile sd reveleze spiritualitatea Lui ca frumusete neintinatd si nesfirsita. Sfantul
Vasile cel Mare spune ci In om a fost sadit un dor dupa frumusetea purd, lumi-
noasa in care se ascunde dorul dupd Dumnezeu. Cici "ce e mai vrednic de admirat
decit frumusetea dumnezeiascd", spre a cdrei revelare si Ingerii slujesc omului’®?
Nemesiu de Edesa spune: "Numai omului ii apariine cunostinia artelor, a stiintelor
si aplicarea lor"7. Numai omul se pricepe si infringa stihiile, si sece mirile, s4
imblinzeasci animalele, s comunice prin scris la distangi cu oricine vrea®®, Numai
el poate sd descopere prin picturd, sculpturd, arhitectura, poezie, frumusetea pro-
fundd a naturii umane, ce iradiazi din Dumnezeu, acoperitd in parte de picat.

Prin Ingeri se Intdreste puterea spirituald a omului asupra naturii, din punct de
vedere moral, desi ingerii nu stipanesc direct asupra ei.

Dar pozitia privilegiati a omului in cosmos se aratd mai ales in faptul cd Fiul
lui Dumnezeu S-a facut om, nu inger, si cu natura Sa de om devine stipanul inge-
rilor pe tronul dumnezeiesc. S-a ficut om, pentru ci numai prin natura Sa umani
putea aduna in Sine si indumnezei toatd creatia, inclusiv pe cea materiald. Daca

95. Idem, Cap. 62, P. G. 150, col. 1165 A.B.

96. Regulae fusius tractatae, resp. 2, P, G. 31, col. 909 B; 912 A.
97. Despre natura omului, cap. 9, P. G. 40, col. 542 B.

98. Ibid., col. 532 C, 533 B.
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S-ar fi facut inger, n-ar fi putut face aceasta. Dar El adund totusi si pe ingeri in
Sine, cici este in acelasi timp Spiritul atotcuprinzitor.

Creind pe om, Dumnezeu a creat nu numai spirite, ci spirite care au o mani-
festare legatd cu ratiunile lucrurilor, care au sensibilitatea ca o ultimi expresie a
lor. De aceea si ratiunea spiritului uman este capabild si sesizeze si sd cuprindi
rafiunile lucrurilor si e capabild si de o sensibilitate. Ea sesizeaza ratiunile lucrurilor
printr-o sensibilitate a corpului uman gi prin insusi acest lucru sensibilitatea corpu-
lui omenesc e proprie si spiritului, conform cu cuvantul Sfintilor Parinti despre
"simtirea mintii".

Prin aceastd simtire, proprie omului, spiritul uman leagi de sine ordinea mate-
riald a existentei. Uneori mintea se lasi stapinita de aceasti simfire, robindu-se
celor materiale®?. Dar misiunea ei este sa facd curati simtirea. lar Fiul lui
Dumnezeu, asumand mintea umani cu sensibilitatea legata In mod natural de ea,
leagi de Sine Insusi aceasta sensibilitate, indumnezeind-o.

3. Cum cunosc ingerii pe Dumnezeu

Desigur realitatea lumii ingeresti si legitura dintre ea $i lumea noastri sensi-
bila suscitd doua intrebiri: a) E posibila o cunocastere a lui Dumnezeu firi
mijlocirea simbolurilor? Adicd, cum e cunoscut Spiritul dumnezeiesc cel mai presus
de orice cunoastere, de citre spiritul creat Ingeresc, fird mijlocirea simbolurilor? b)
Cum jau cunogtinta spiritele netrupesti de lumea noastrd sensibild, fard organe sen-
sibile de cunoastere? Adicd, cum cunosc in general o realitate fara o Intipdrire in
sensibilitatea lor a formelor realitdtii sensibile, sau a unor simboluri cores-
punzitoare realitatilor nesensibile?

La prima intrebare ridspunsul pare mai usor. Insusi spiritul uman poate
cunoagte anumite principii logice in ele insele, desi prilejul acestei cunoasteri i-a
fost dat de viata sa In trup si de cunoasterea lumii sensibile. Nu vedem nici un
motiv ca spiritele netrupesti sd nu poata cunoaste principiile acestea rationale si
altele mai inalte, In mod nemijlocit. Apoi spiritul uman cunoaste anumite prezente
si realitdti care nu pot fi reduse la cele materiale, chiar daci prilejul acestei
cunoasteri 1l ofera anumite perceptii materiale. De exemplu, el sesizeazi subiectele
semenilor sdi si atatea stari sufletesti ale lor. Spiritul uman triieste o presiune a
acestor realitati si un anumit fel de a fi al lor, desi ele rimin in mare maisurd apo-
fatice sau indefinite si niciodatd deplin Intelese. Existd si o altd "simtire a mintii"
decit cea prin simboluri materiale si propriu-zis pe aceasta o indica Sfingii Parinti
sub aceastd numire. Nu vedem de ce n-ar putea avea si spiritele netrupesti simtirea

99. Scolia 10 la Sfantul Maxim Mirturisitorul, Raspunsuri cdtre Talasie, 49; Filocalia
roméneasca, 111, p. 192: "Mintea care zaboveste cu inchipuirea la infatisarea lucrurilor sensi-
bile de dragul simtirii se face creatoare unor patimi necurate, nestrabatind prin contemplare
spre realitatile inteligibile inrudite cu ea".
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presiunii unor prezente spirituale negriite, totusi suficient de determinate, farid
mijlocirea imaginilor sensibile. In sfirsit, subiectul uman triieste presiunea unei
autorititi spirituale supreme, neconditionate, chiar dacd o simte prin o anumita
intipdrire a ei si in organizarea sa somatica. Nu vedem de ce nu ar trdi presiunea
unei asemenea puteri §i spiritele netrupesti, fird prelungirea unei intipdriri a ei
intr-o fiintd somatica. La urma urmelor, toate aceste presiuni sunt trdite $i de
subiectul uman ca niste presiuni spirituale in insusi spiritul sdu, care fiind cu mult
mai clare se pot numi pe drept cuvént iluminari. intiparirea acelora in organizarea
somatica nu e decit o prelungire a experientei acelei presiuni, in definitiv omul
cunoaste pe Dumnezeu printr-o necondifionatd responsabilitate fatd de presiunea
spirituald suprema a acestei autoritati, traitd chiar in fiinta lui. De ce n-ar trai si
ingerii in ei ingisi aceastd responsabilitate neconditionata intr-un mod chiar mai
clar decit omul, nefiind tulburati in finefea acestei trairi de atractiile trupului spre
preocupdri mai exterioare?

4. Transmisiunea reciproci
a cunoagsterii ingeresti §i omenesgti

Mai greu e de raspuns la intrebarea cum cunosc ingerii realitatile pur materi-
ale ale lumii noastre. Dar poate ca si ei au o "sensibilitate" cu totul deosebita pen-
tru structurile rationale ale realitatii materiale (pentru "Wesensschau" al fiecarei
realitatd), incit sa simtd o presiune a acestora in spiritul lor. Pe de alta parte,
cunoscind pe oameni ca subiecte, cunosc in ei toate intipdririle triite ale lumii,
care au devenit si au provocat in ei continuturi $i stari spirituale. Se poate pre-
supune ci ei pot intra cu oamenii intr-o comuniune launtricd atit de intimi, incat
pot vedea prin ochii oamenilor ca si cind ar fi ai lor si pot simti cu oamenii
bucuriile si durerile provocate in ei de lumea sensibild, asa cum si oamenii isi pot
insusi de la ingeri o vedere mai inteligibila in imaginile si simbolurile lor.

S-ar mai pulea presupune cd ei, ca spirite create, au totusi o anumiti capaci-
tate intrinsecd pentru sesizarea si influentarea lumii materiale, fard ca aceastd
capacitate si ajungid pini la cea a spiritului uman inradicinat in trup. Poate in
acest sens unii Parinti $i autori bizantini vorbesc chiar de un corp foarte subtire al
ingerilor, cum sunt de exemplu Sfintul Vasile cel Mare si Mihail Psellos, care se
bazeaza pe Psalmul 103, 5: "Cel ce face pe ingerii Sai duhuri si flaciri shujitoare109,

in felul acesta, dar si prin harul dumnezeiesc, ei pot cunoaste oarecum chiar
aspectele materiale ale lucrurilor. Desigur, modul acestei cunoasteri ne ramine
pina la urmd cu neputintd de inteles pe deplin.

100. Sfantul Vasile cel Mare, De Spiritu Sancto, cap. 16; M. Psellos, De daemonum
operatione, P. G. 120, coll. 836-837.
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Despre contributia ingerilor la cunoasterea umana a lui Dumnezeu, pe lings
locurile indicate din Sfinta Scripturd, mentionam unul din Dionisie Areopagitul.
Acesta zice: "Ordinele fiintelor ceresti participd primordial i multiplu la Dumnezeu
si sunt revelatoarele prime si in multe feluri ale ascunzimii dumnezeiesti. De aceea
s-au $i invrednicit mai mult decit toate de numele de ingeri, deoarece iluminarea
Dumnezeirii ajunge Intdi la ele si prin ele ni se transmit nou4 revelirile cele mai
presus de noi. Astfe] "legea, cum zice cuvantul dumnezeiesc, prin ingeri ni s-a dat"
(Gal. 3, 19); pe vestitil nostri Pdrinti dinainte de lege si de dupd lege ingerii i-au
ridicat la Dumnezeu, sau i-au invatat ce sa facd si i-au adus la calea dveaptd de la
raticire si de la viata lipsita de curdiie; ei au descoperit randuieli sfinte, sau viziuni
ascunse de taine ceresti, sau anumite preziceri" (Fapte 7, 53; Mt. 3, 12; Fapte 11,
12; Dan. 7, 10; Is. 10101,

La Dionisie Areopagitul strabate insa si ideea unei revelatii directe a lui
Dumnezeu catre oameni. Asa incit conceptia lui s-ar putea intelege numai in sen-
sul ¢4 toata cunoasterea umand a lui Dumnezeu are un anumit caracter simbolic.
Dar totdeauna omul credincios isi da seama ca Dumnezeu Insusi i Se descoperi
prin graiul simbolic, sau prin imagini propriu-zise. Graiul simbolic si imaginile
referitoare la Dumnezeu au intelesuri infinite; iar la descoperirea acestor Intelesuri
oamenii sunt ajutati In mare masuri de ingeri. Cici Ingerii strabat cu intelegerea lor
la intelesurile nesfirsite care iau chip in simboluri. incit se poate vorbi de o asis-
tentd a ingerilor la revelirile lui Dumnezeu catre oameni, Dionisie Areopagitul
afirma direct ¢4 toatd Revelatia divina s-a facut prin viziuni, sau prin imagini. lar
imaginile, desi produse direct de Dumnezeu, sunt explicate prin ingeri: "lar daca ar
zice cineva ci unora dintre sfinti le-au venit aratari divine in mod direct, si afle si
aceasta din Preasfintele Scripturi ci ascunsul insusi al lui Dumnezeu, in ceea ce
este El, "nimenea nu L-a vazut, nici nu-L va vedea" (In. 1, 18). Manifestirile divine
s-au impartdsit cuviosilor in revelari potrivite cu Dumnezeu prin unele viziuni
sfinte si corespunzand vazatorilor. Iar Scriptura atotinteleapti numeste dum-
nezeiascd viziunea aceea care aratd in sine asemanarea dumnezeiascd figuratd, ca
pe o asemdnare figuratd a celor cu neputingd de figurat, pentru ridicarea prin ea a
celor ce vdad la Dumnezeu, pe drept cuvint aratare a lui Dumnezeu, datorita faptu-
lui ¢4 prin ea vine in cei ce vdd o iluminare dumnezeiasci si ei sunt introdusi in
chip sfint in ceva dumnezeiesc. Dar Parintii cei vestiti au fost luminati in aceste
viziuni de Puterile ceresti"l02,

Sfantul Grigorie Palama retine de la Dionisie Areopagitul ideea ci viziunile se
produc direct de Dumnezeu ca mijloace prin care El Insusi Se face cunoscut, dar
explicarea lor se face prin ingeri. Prin aceasta el accentueazi ideea unei recipro-
citati intre ingeri si oameni In ce priveste cunoasterea lui Dumnezeu. in special

101. De coelesti hierarchia, cap. I, P. G. 3, 180.
102. Ibidem.
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oamenii se impartagesc de o revelare directd a lui Dumnezeu, incepand de la
intruparea Fiului lui Dumnezeu. Iar aceastd revelare o cunosc si ingerii prin
oameni.

Sfantul Grigorie Palama pune astfel un accent mai apiasat pe cunoasterea
umana nemijlocita a lui Dumnezeu. Totusi mentine ideea unei completidri reci-
proce intre ingeri si cameni: "Astfel, nu numai in ingeri, ci si in noi au loc vederi
nemijlocite ale lui Dumnezeu si nu numai vederi mijlocite prin altii; sunt vederi
care nu coboard de la cei din primul rind la cei din al doilea, prin transmisiune.
Ci4ci Domnul domnilor nu e supus legilor creatiei. Dupi sfintele noastre predanii,
Gavriil e singurul cdruia i s-a descoperit misterul coborarii negraite a Cuvantului,
desi nu face parte din ceata ingerilor aflata in prima triadd si nemijlocit langa
Dumnezeu. Trebuie s3 fie nou inceputul zidirii noi. Caci Cel ce S-a coborit pana la
noi pentru noi, toate le-a ficut noud. De aceea inaltAindu-Se la cer, pe Ingerii din
ceata inferioara i mai degraba din jurul lumii {i face, cum spune Sfintul Chiril,
lumindtori si desavarsitori ai cetei superioare. Astfel li se da putinta si ceara celor
ce le sunt superiori sa "ridice portile vegnice" gi 1i invatd ci Cel ce S-a imbricat in
trup pentru negraita iubire de oameni va intra $i Se va urca gi va sedea mai presus
de toata Incepitoria $i Puterea. Cici El este Domnul Puterilor si Impiaratul slavei,
putandu-le toate; putand face cand voieste si pe cei din urmd mai mari decit pe
cei dintdi. Dar inainte de aritarea in trup a lui Dumnezeu, n-am invatat si fi fost
asa ceva la ingeri... Aratindu-se acum harul, nu mai e nevoie si se faca toate prin
mijlocire. Aceasta o spune si marele Pavel: "Acum, zice, s-a fiacut cunoscuta prin
Biserici, incepﬁtoriilor si Stdpaniilor, intelepciunea cea de multe feluri a lui
Dumnezeu" (Ef. 3, 10). Tot asa spune si corifeul cetei apostolice, Petru: "Cele ce au
fost vestite de cei ce ne-au binevestit intru Duhul trimis din cer, spre ele doresc
ingerii sa priveasca" (1 Pt. 1, 22). Cele mai mici fiind fiacute astfel mai mari prin
har, se mentine totusi rinduiald armonioasd in chip nestirbit si minunat. Poti sa
vezi cd harul cunostintei e dat de cele mai multe ori prin mijlociri; dar vederile
dumnezeiesti se vad de cele mai multe ori nemijlocit. De aceea si pe timpul lui
Moise legea formulati s-a dat prin ingeri, spune Sfinta Scriptura, dar vederea
aceea a lui Dumnezeu, nu; s-a dat insi tilmacirea vederii prin ingeri" (Is. 6)103,

In Hristos, trupul inviat devine atdt de transparent pentru Dumnezeire, incit si
cei inferiori vad aceastd Dumnezeire, deci nu mai au atita nevoie de explicarea
ingerilor superiori; ba intr-un fel cei inferiori sunt Inir-o prioritate, cici cunosc
Dumnezeirea si prin umanitatea pe care Hristos o are comuna cu ei. ingerii cunosc
mai mult adincurile Dumnezeirii; oamenii, mai mult taina ei facuta evidenta prin
inviere.

Astfel, Sfintul Grigorie Palama pune si mai mult in relief caracterul elastic al
ordinii ierarhice a cunoasterii lui Dumnezeu. El impacad ordinea ierarhica cu con-

103. Ibidem (vezi nota 90).
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tactul direct cu Dumnezeu si cu cunoasterea directd a lui Dumnezeu de citre cei
de pe treptele ierarhice inferioare. lerarhia se mentine totusi in naturi; si daca cel
de pe treapta superioard cunoaste ceva prin mijlocirea celui de pe o treapti infe-
ricard, el pistreazi totusi in general un rol in explicarea a ceea ce se comunicid
direct celui de pe treapta inferioari.

In general, din cele spuse de Dionisie Areopagitul si mai ales de Sfintul
Grigorie Palama, rezultd ideea unei completari reciproce In cunoagtere intre ingeri
si fiintele umane.

Cunoagterea noastrd e mijlocita de simboluri sensibile. ingerii ne ajuta si
stribatem la profunzimile a ceea ce e suprasensibil in simboluri. Dar ingerii insisi
aflaind de aceste simboluri comunicate oamenilor, afld ceva nou despre
Dumnezeu, mai bine zis afl4 despre continuturi si moduri noi ale revelirii si
bunititii divine. Ei sunt In stare sd intuiascd mai bine continuturile spirituale din
simbolurile de care afli, adica profunzimea sensurilor lor. Dar pe de alta parte nu
au experienta sensibild multiforma in care, de dragul oamenilor, se face intuit ceva
din continutul divin. Avand ca spirit intrupat experiente de via(d proprii, ~ fiindca
Dumnezeu $i-a Insusit aceste experiente in Hristos, omul credincios le intelege,
dar nu in toatd profunzimea lor. Omul credincios di prilej lui Dumnezeu sa Se
coboare in manifestarea jubirii Sale panid la treapta lui. Astfel, prin aceastd
coborire a lui Dumnezeu la oameni §i prin ceea ce cunosc oamenii, ingerii afld
lucruri noi despre iubirea lui Dumnezeu, dar ei aduc o contributie la intelegerea
profunzimii acestei jubiri. Fird om nu s-ar putea cunoaste nici de ingeri si nici in
general de citd coborire sau de cita iubire e capabil Dumnezeu. Prin calitatea sa
de fiintd spiritual sensibild, numai omul este In stare si sesizeze acest fel de
coborire sensibili si extremi a lui Dumnezeu. Ingerii nu sunt capabili s
primeascd si sd trdiascd intern aceastd revelare "estetica" (sensibila) a lui
Dumnezeu. Daci ei "vdd" formele sensibile prin care Dumnezeu Se reveleazi
oamenilor, ei vdd in primul rind oarecum structura lor interni.

Ajutorul ce se di oamenilor de citre ingeri, pentru patrunderea sensurilor
spirituale ale formelor sensibile in care li Se reveleazd Dumnezeu, devine tot mai
putin necesar acestora, pe masurd ce ei progreseazd in sesizarea spirituald, adicd
pe misura progresului lor duhovnicesc spre starea ingereasci. Dar pe misuri ce
aceste forme sunt coplesite de spiritualitatea divini, ingerii devin capabili sa le
sesizeze chiar ei ingigsi. Acesta e sensul In care noi - cum spune Dionisie
Areopagitul - vom deveni in viata viitoare asemenea ingerilor. Se va realiza o
comunijune mai intim4 intre oameni si ingeri. "Acum, potrivit noui, iubirea de
oameni a Cuvantului se acoperd in vilurile cuvintelor si cele inteligibile iradiazi in
cele sensibile, cele mai presus de fiint3d in cele ce sunt, cele fird forme si figuri,
imbricind forme si figuri, multiplicAnd si plasticizdnd in varietatea simbolurilor
divizate simplitatea mai presus de fire si nefigurata. Atunci insd, cind vom deveni
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incoruptibili si nemuritori si vom ajunge la starea preafericitd a chipului lui Hristos
si vom fi totdeauna cu Domnul (1 Tes. 4, 16), dupi Scriptura, ne vom umple de
teofania Lui vizibila prin contemplatii atotcurate. Cdci ea ne va invilui in striluciri
atotluminoase ca pe ucenici In acea preadumnezeiascd Schimbare la fad. Iar
impirtisindu-ne de revirsarea de lumina inteligibild a Lui cu o minte nepatimasa si
nemateriald si de unirea mai presus de minte prin atingerile incognoscibile si
fericite ale razelor supraluminoase, Intr-o imitare mai dumnezeiasci a mintilor
supraceresti, vom fi intocmai ca ingerii, cum spune adevirul Scripturii (Lc. 20,36),
si fii ai lui Dumnezeu, fiind fii ai Invierii. Acum insi, pe cit ne este accesibil, ne
folosim de simboluri proprii pentru cele dumnezeiesti, iar din acestea iardsi sun-
tem ridicati, dupd puterea noastrd, la adevirul simplu §i unit al vederilor inteligi-
bile si, dupi toatd intelegerea celor deiforme de care suntem capabili, oprind
lucririle noastre intelegitoare, atingem raza mai presus de fiintd, pe cit ne este
posibil, in care preexistd in chip negriit marginile tuturor cunostintelor, raza pe
care nu e cu putinta nici a o intelege, nici a o grii, nici a o contempla. Cici ea e
mai presus de toate si mai presus de cunoastere si are in sine anticipat toate
cunostintele si toate puterile celor ce existd si e statornicitd cu o putere necuprinsi
mai presus de mintile supraceregti. Pentru ci daci toate cunostintele sunt ale celor
ce sunt gi-si au marginile in cele ce sunt, ceea ce este dincolo de cele ce sunt este
dincolo si de cunostinga"1%4.

in orice caz, chiar cAnd devine supracunoastere, cunoagterea umani a lui
Dumnezeu e prilejuita de simbolurile sensibile, sau porneste de la ele. Avem o
analogie cu cunoasterea subiectelor umane intre ele. Eu mi scufund in contem-
plarea lui w, din prilejul intdlnirii realitatii lui viazute. Chiar lisus, ca Dumnezeu
intrupat, e un astfel de prilej, fie chiar in forma Lui cea mai transfigurata.
Cunoasterea ingerilor nu e insa prilejuitai de simboluri vazute. Dar transfigurarea
simbolului, fulgerarea lui tu prin realitatea vazuti a semenului, nu se realizeazi
numai prin vointa mea, ci printr-un act de sus. Acest act e de la Dumnezeu. Dar e
foarte verosimil cd si de la un iInger, si anume de la un inger model al persoanei
cunoscute gi de la un inger model al persoanei care cunoaste, Dumnezeu ne ridici
in infinit. Dar nu totdeauna contemplarea unei realiti{i nemateriale de citre noi se
scufundd in infinit. In acele cazuri putem presupune ci lucreaza un inger. Cici
ingerul, desi e o realitate spirituald, spre deosebire de Dumnezeu este o realitate
spirituald structurati, sesizabild ca atare, care ne usureazi prin aceasta sesizarea
realitdtilor spirituale structurate inrudite cu el. De cite ori nu transpare prin fru-
musetea spirituald a unui tu uman o frumusete intensificati, structurati dupi
chipul acestui tu? Desigur frumusetea lui tu e intensificatd in ultima analiza de
proiectarea luminii divine asupra lui, dar cind aceastd intensificare e prea
trecitoare, ea transpare mai degraba structurati de ingerul model.

104. De divinis nominibus, cap. I, par. 1; P. G. 3, col. 592- 593,
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Pe de alta parte, oricit de structurat ne-ar apirea un tu sau eu-ul propriu, sau
prin el - Ingerul lui, structura aceasta nu e rigid inchisd; ea ne deschide accesul nu
numai in indefinit, ci $i in infinit. Noi ne didm seama in clipele de har ale contem-
plarii unui tu, sau a eu-ului propriu, atat de caracterul specific, clar structurat al
acelui tu sau al eu-ului propriu, cat si de lipsa lui de granitd, de scildarea lui in-
tr-un infinit din interiorul de dincolo de el si de capacitatea lui de infinita
deschidere spre altii. Astfel, se poate spune ci prin eu, sau prin tu, se contempli
ingerul, iar prin inger, infinitul divin. in interiorul omului e ingerul si in interiorul
ingerului, Dumnezeu. Ei sunt pe o scari, dar treptele scirii sunt stravezii.

Aceasta putintid de comunicare Huntricd a ingerului cu spiritul omenesc intru-
pat aratd iardsi o legiturd ontologicd intre spiritele netrupesti si cele intrupate
omenesti. Ingerii nu sunt purtatori directi de trupuri, dar sesizeazi spiritualul intru-
pat, traiesc legatura cu spiritualul intrupat, simt in spiritul intrupat ceva care nu e
numai spirit, simt presiunea prezentei spiritului Intrupat, cu toatd experienta
adunata in el prin viata in trup, precum si spiritul Intrupat traieste prezenta spiritu-
lui neintrupat.

Claritatea vederii continutului spiritual al unor revelatii sensibile ale lui
Dumnezeu, pe care le ocazioneazi ingerilor sesizarea acestor revelatii de catre
spiritul uman, da si spiritului uman o putere de sesizare mai clarid a continutului
acelor revelatii si, in general, un ajutor in depasirea contemplativi si eticd a dome-
niului sensibil, fie c¢d e revelatie supranaturald a lui Dumnezeu, fie ci e revelare
naturald a sensurilor spirituale ale lucrurilor. Asa credem ci trebuie Intelese
explicirile chipurilor sensibile ale revelatiei date de ingeri oamenilor credinciosi.

Omul nu e singur nici cind pare ci e complet singur. Dimpotrivd, tocmai
cind se aduni in sine mai mult din Impristierea atentiei spre tot felul de lucruri
sau amintiri de lucruri exterioare, se deschide Inrduririi unor prezente spirituale.
Ciand se aduni mai mult In rugdciune, rugiciunea lui e incalzitd de rugiciunea
unui duh sau a mai multor duhuri netrupesti, daci rugiciunea e o deschidere inte-
ricari spre absolutul divin. Evagrie Monahul spune: "Cunoaste ci sfintii ingeri ne
indeamni la rugiciune si stau de fatd impreuns cu noi, bucurindu-se si rugin-
du-se pentru noi"1%, *Daci te rogi cu adevirat, vei afla multa Intdrire si
incredintare, si ingerii vor veni la tine ca si la Daniil si-ti vor lumina intelesurile
celor ce ti se intAmpla"19¢,

in Biserici se realizeazi nu numai o comuniune intre membrii ei vizuti, ci si
cu ingerii. Sobornicitatea Bisericii cuprinde si pe ingeri.

Sfanta Scripturd vorbeste si de o legaturi speciald Intre un inger §i o persoani
umani. ingerul legat in mod special de citre Dumnezeu cu o persoana umani tre-
buie sa fie si un model special al acesteia. Multimea de ingeri trebuie si

105. Cuvdnt despre rugiciune, cap. 81, P. G. 79, coll. 1165-1201.
106. Ibid., cap. 80.
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corespundid mulfimii de oameni. Legitura ontologicd intre ordinea ingerilor si a
noastrd are nu numai un caracter general, ci este specificatd i in mod interper-
sonal. Desigur, asa cum fiecare om se dezvoltd spiritual in legiturd cu toti semenii
sii, asa $i cu lumea ingereasca in general. Totusi continutul spiritual al intregii lumi
ingeresti.se comunicd si inrdureste continutul spiritual al intregii lumi omenesti
prin legatura speciald dintre o concretizare individual-ingereascd si una individual-
omeneasci a acestor lumi, concretizarea ingereasci reprezentind o formi perso-
nald de model spiritual potrivit cu temperamentul unei concretiziri personale
umane.

Ingerii ne aduc astfel nu numai un orizont nou de cunoagtere, care ne scapi
de monotonie, ci i un ajutor In dezvoltarea originalitatii noastre pe linia unei fru-
museti a curitiei $i a unui caracter superior. in chip special, creatorilor de artd
aceste noi orizonturi de Intelegere si armonii li se deschid intr-un mod original
potrivit lor, prin ingerii lor. Cdci ingerii ldudand pe Dumnezeu "cu graiuri
neticute", concretizeazd In structuri spirituale superioare uimirea ce le-o produce
infinitul si indefinitul divin. Iar aceste structuri de armonii si intelegeri, desi sunt
nemateriale, totusi sunt sesizabile de cei dotati cu 0 mai dezvoltata capacitate de

perceptie spirituala si de exprimare mai corespunzitoare cu ele.
Dar am vazut ci nu numai noi avem un folos de fa ingeri, Intrucat ingerii ne

fac simbolurile transparente, transfigurate, sau ne indrumeaza In organizarea cle-
mentelor sensibile In asa fel ca sd tasneasca prin ele realitatea spirituald, ci si
ingerii cunosc prin coborirea lui Dumnezeu la cameni si prin activitatea contem-
plativ artistici a oamenilor realitatea divina in forme noi, in forme frumoase, in
actiuni care reveleazi mai profund sublima bunitate si iubire a lui Dumnezeu fata
de cele mai modeste creaturi constiente ale Sale. ingerii n-au cunoscut ciat de mare
este iubirea de oameni a lui Dumnezeu, pana la Intruparea Fiului Sau, nici va-
loarea omului ca creaturd a lui Dumnezeu, pand la invierea si inaltarea la cer ca
om a lui Hristos.

Sfantul Grigorie de Nyssa, explicind cuvantul Sfantului Apostol Pavel:
“Intelepciunea lui Dumnezeu cea de multe feluri se face acum cunoscuta, prin
Bisericd, Domniilor si Stipaniilor, in cerestile locasuri" (Ef. 3,10), zice: "De fapt in
cursul veacurilor care au precedat Biserica, ele au cunoscut intelepciunea simpla si
uniform4 a lui Dumnezeu. Intelepciunea de multe feluri, impusi de complexitatea
luptei contra fortelor dusmane, au cunoscut-o clar numai acuma prin Bisericd: cum
S-a fdcut Cuvantul trup, cum s-a amestecat viata cu moartea, cum prin rinile Sale a
vindecat rinile noastre, cum a iInfrint prin slibiciunea crucii puterea dusmanului,
cum a riscumpirat pe picatosi'l%’. Tot Sfintul Grigorie de Nyssa aplica inalgarii
Domnului cuvantul din Psalmul 23, 7-10: "Ridicati-vd, porti vesnice, si intre
impiratul miririi. Cine este Imparatul maririi?*, si spune c pani atunci ingerii nu

107. Comentar la Cintarea Cantirilor, Omil. 8, P. G. 44, 948.
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stiau la ce slava va fi ridicat Cuvantul intrupat!%8, Sfintul Ioan Gura de Aur,
comentand cuvantul Sfantului Pavel: "S-a aratat ingerilor", spune: "Cind S-a aritat
ingerilor era imbricat in trup; inainte de aceea nu L-au vizut, cici si pentru ei
esenta este nevazuta"l09,

in general, ingerii nu cunosc viitorul, deci slava la care e destinati lumea n-au
cunoscut-o decit dupid ce aceasta s-a revelat ca figiduinia Bisericii. Ei nu cunosc
nici chiar gindurile nemanifestate ale oamenilor!l9 Ingerii cunosc insa de la
creatie capacitatea noastrd de a face transparenti mairetia divini si-si activeazi una
din capacititile lor proprii, ajutind oamenilor la opera transfigurarii ei. Asupra
creatiei sensibile se lucreaza din doud pirti, pentru a o face o transparengi uimitor
de frumoasi a Dumnezeirii: de deasupra ei, prin ingeri, $i din cadrul ei, prin noi.
in aceasta consta solidaritatea ontologici a ingerilor cu camenii si cu lumea sensi-
bila, sau sensul cuvintelor care descriu actul creatiei ca un act unitar: "Dumnezeu a
facut cerul si pamantul", Numai impreuni, lumea sensibila, avind drept coroani
omul, si lumea inteligibild a Ingerilor sunt un receptacol deplin al revelarii lui
Dumnezeu si al valorificirii ei. Numai Impreund, ingerii si oamenii, pot inilfa o
slavoslovie mai completd lui Dumnezeu. Asa trebuie si Intelegem ci ingerii sunt
creati pe de o parte pentru a-L liuda pe Dumnezeu, pe de alta pentru a sluji lui
Dumnezeu in solicitudinea Lui pentru oameni, pentru a fi trimisii lui Dumnezeu la
oameni, pentru a fi “vestitorii" Lui i, prin aceasta, pentru a ajuta la ridicarea ocame-
nilor la o laudare comuni a Lui cu ei; iar prin aceasta, a sluji la mantuirea lor. Dar
aceasta inseamnd $i o capacitate a Ingerilor de a conduce pe oameni spre
Dumnezeu. In acelasi timp prin aceasta chiar ingerii i5i sporesc cunoasterea de
Dumnezeu si slavoslovia lor, asociind-o si pe a ocamenilor. Corul ingeresc-uman e
mai miret decit corul simplu uman sau simplu ingeresc. Partea ingereascd si cea
omeneascd a corului se completeazi si se infrumuseteazi reciproc. Fiecare din cele
doud parti castiga, in elanul slavosloviei, de la cealalts.

Unii Périnti au subliniat superioritatea ingerilor fata de oameni, prin faptul ci
sunt "minti pure", neimpreunate cu trupul $i cu afectele care rezulta din aceasta.
Dar altii, cum am viazut, au afirmat ci mai mult omul e dup4 chipul lui Dumnezeu,
intrucat omul prin trup este si devine un "stipan" al lumii ca si Dumnezeu, cita
vreme Ingerii nu au aceasti calitate.

Dar nevoia de lume pe care 0 au oamenii $i capacitatea de a dispune de ea
reprezinti si o ispitd pentru ei de a se atasa de ea si de a se increde in puterile lor
creatoare. in calitatea de spirite intrupate sti si maretia, dar si primejdia caderii lor.
in dominarea afectelor se poate actualiza o noui forid a spiritelor. Dar aceste
afecte pot s si inchidd infinitele orizonturi spre care e chemat spiritul omenesc.

108. Despre Inilarea lui Hristos, P. G. 44, 693.
109. Despre Dumnezeu cel necuprins, 111, par. 6 si 4, P. G. 48, 725.
110. Sfantul Chiril de Alexandria, Comentar fa loan, 11, 1, P. G. 73, 224.
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Greutidtile de care e legatd viata in trup pot dezvolta in om o responsabilitate pro-
prie si nobila pornire de ajutorare cu fapta a semenilor sii, responsabilitate si
capacitate de care e lipsit ingerul, dar pot dezvolta si egoismul si grija lumeasca
exagerata.

in orice caz, omului i s-a dat mireata misiune de a stipini materia prin spirit,
de a o face transparentd pentru ordinea spirituald §i dumnezeiasci, de a actualiza
moduri noi de revelare a spiritului §i de ajutorare a semenilor, in primul rind
modurile etice si estetice.

in schimb, spiritul pur, sau ingerul are claritatea gandirii si un "amor intellec-
tualis", greu de inchipuit de fiinta noastrd, Dar pina nu a fost consolidat in bine, a
fost pandit si el de o altd formi de egoism, nefiind legat prin singe de alte fiinte,
care pun o frind acestui egoism. A fost pandit de egoismul nelimitat al orgoliului
cunoasgterii $i existentei prin sine, al libertatii de grijile trupului.

S3 nu ne inchipuim insa ci, daci omul poate scoate la iveald aspecte indefi-
nite ale ratiunilor divine ale cosmosului,nu le vede si ingerul prin puterea lui de
penetrare intelectuald. De aceea se aprind adeseori asupra lucrurilor pentru
oameni scanteieri care iradiazi din ingeri, producand asa numitele inspiratii. Mai
ales Insd se aprind aceste scinteieri pentru cei ce contempld lucrurile cu o minte
netulburatd de patimi. Aceste scinteieri ii duc si ele pe oameni la combiniri ale
formelor sensibile, la armonioase combiniri de culori, de sunete, de cuvinte, pen-
tru revelarea unor noi sensuri si frumuseti ale lor.

Lucrarea principald a ingerilor nu este propriu-zis lucrarea directd asupra
naturii, ci cea asupra subiectelor umane pentru a le intari si sustine in actiunea lor
de spiritualizare, de nealipire la cele materiale care se repercuteazi asupra
trupurilor lor gi, prin ele, asupra lumii exterioare. Ca subiecte mult mai ferme prin
spiritualitatea proprie, ingerii infuzeazi forid subiectelor umane pentru a imprima
trupurilor lor o spiritualitate sesizabild sensibil. Caci Ingerii nu au numai misiunea
de a Tmbogali cunoagterea de Dumnezeu a ocamenilor, ci si de a le comunica un
ajutor energetic de spiritualizare, ca prin aceasta si poati cunoaste mai usor pe
Dumnezeu. in acest sens ingerii au fost creati in solidaritate cu lumea sensibil4.
Daci in revelarea sensibild a lui Dumnezeu prin om se reveleaza i spiritul omului,
se poate spune cad in aceastd revelatie este implicatd sustinerea fermi acordati
subiectului uman, de ingeri. Intr-un trup uman spiritualizat - nealipit la cele materi-
ale - se vede si ceva din spiritualitatea ingerilor.

Dac4 ingerii nu lucreazi-asupra cosmosului, ca camenii, care se folosesc de
membrele trupului si de unelte ca prelungiri ale lor, nu se poate nega o anumiti
eficientd directi a lor asupra fortelor cosmosului. Ar insemna si negim prin
aceasta in general insisi eficienta spiritului uman in formarea trupului omenesc.
Dialogul de acte al omului credincios cu Dumnezeu, realizat prin cosmos, nu
exclude o anumitd participare a ingerilor. Sfinta Scripturd afirmi o astfel de efi-
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cientd: un inger a aparat pe cei trei tineri din cuptorul cu foc; un inger a inchis
gura leilor cind Daniel a fost aruncat intre ei. Sfantul Grigorie de Nazianz declard
cd unele "puteri spirituale au primit o parte a lumii, iar altele au fost insircinate cu
alta parte a universului, cum singur Dumnezeu stie, Care le-a rinduit si le-a deter-
minat"11,

Dar la spiritualizarea creatiei, ei lucreaza prin oameni credinciosi. $i daca in
acest sens, prin om se vede ingerul si prin ingerul din om, Dumnezeu, intelegem
cum ierarhia ingereascd nu inseamni o despirtire a omului de Dumnezeu. Toati
creatia se afld Intr-o concentrare, intr-o sobornicitate interioard, care implici o
rispundere si o indatorire de slujire a fiecdruia pentru toti si a tuturor pentru
fiecare. Cine cade din aceastd sobornicitate, cade intr-o umbri a existentei.

5. lerarhia ingereasci

In ce priveste ierarhia ingereasca, Dionisie Arcopagitul vede cetele ingeresti in
numdr de noud, asezate in clte trei grupuri suprapuse: Serafimi, Heruvimi, Scaune;
Domaii, Puteri, Stipanii; incepétorii, Arhangheli, ingeri. Toate sunt in miscare,
trecAnd prin: purificare, iluminare, desavarsire. Cind ceata de jos din fiecare grup
e In faza purificarii, ceata din mijloc e in faza iluminarii, iar cea de sus, in faza
desavarsirii. Dupd aceea, cetele de sus trec iardsi la o purificare mai inalta, cele din
mijloc la o desavarsire mai {naltd si cele de jos la o iluminare mai inaltd. Dar cetele
de mai jos sunt ajutate in acest urcus de cele de mai sus.

Ceata primi din fiecare grup devenind superioard desdvarsirii la care se afij,
ciaci 1i vede marginile, se purifici de ea. Urcusul acesta e Intreg un urcus in
cunoagterea lui Dumnezeu $i in desdvirsirea prin participarea tot mai mare la EL
Purificarea reprezintd un fel de renuntare apofaticd la cunostinta ce o are o treaptd,
pentru indltarea la o iluminare si, ca urmare, la o desavarsire mai inaltd. Urcusul
acesta se face in spirald in jurul lui Dumnezeu, apropiindu-se tot mai mult de EL
"Provenitd din voia lui Dumnezeu, mintea va fi cu dorirea si iubirea in jurul Lui, ca
in jurul unui centru. Cici nu se unesc cele secundare cu cele dinainte de ele, ci
ceea ce se petrece se aseamina cu un dans (circular). Caci cele produse doresc in
chip circular sa imbratiseze pe cele ce le-au produs, dar numai privindu-le de jur
imprejur si umplindu-se de frumusetea de la El.. Fiindca Dumnezeu e pretutin-
deni, iar cele ce-L urmeazi pretutindeni si voiesc sd-L cunoascd pururea se bucurd
de El si se miscd prin intelegere". De altfel toatd existenta creata face o miscare cir-
culard continui in jurul lui Dumnezeu, tinzdnd spre cauza ei. Propriu-zis, un urcus
infinit nici nu poate avea loc in linie suitoare dreapta, pentru cd in aceasta privire
cei mai de jos privesc mereu numai la cei mai de sus, nu si direct la Dumnezeu.

intre cele trei faze ce se succed continuu nu e o opozilie, ci o continuitate, o
dezvoltare. "insisi participarea la cunostinta dumnezeiasca este purificare, ilu-

111. Oratio 28, par. 31, P. G. 36, 72.
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minare si desavirsire, curatind de nestiintd in cunoasterea unor initieri mai
desavirsite dupa ordinile stdrii proprii, luminind in insdsi cunoasterea, prin care i
purifici puterea care mai fnainte nu cunostea...si desdvarsind intr-insa si lumina, in
insdsi cunoasterea devenita habituald a sensurilor inalte si strilucite... Cici purifi-
carea curdtd de nestiintid, dar nu tot cel purificat a si ajuns la culme. Iar iluminarea,
strabatand in cel purificat, il desavarseste, ceea ce Inseamni o iluminare mai
desavarsita"112, Pe de alta parte chiar in iluminare §i desivargire este o notid apo-
faticd ce susiine tendinta de urcus, intrucit orice cunoastere a lui Dumnezeu e
insotitd de constiinta unei insuficiente cunoasteri $i de dorinta unei ridicdri peste
cunoagterea prezentall3, Si apoi, lumina dumnezeiasca in care cetele se afla pe
diferite trepte, nu e separati, ci e comuna tuturor, primind-o toate direct la diferite
trepte. lerarhia, si din acest punct de vedere, nu inseamni o interpunere a unor
cete intre Dumnezeu i cetele mai de jos. "Dar nu are fiecare In mod deosebit
acestea, ci toate le sunt comune tuturor, dupa harul lui Dumnezeu cel catre ele...
Caci cele trei cete sunt concentrate Intr-una, avind comuni si prima lumind si
prima cunostingd data" (in Parafraza, ibidem). Ceata din mijloc "fiind inclusa intre
cele de la margini, in ea se unesc acestea si astfel cele trei cete sunt adunate in-
tr-una singurd si cele ce le sunt repartizate in particular de citre har, le au in
comun" (Ibid.).

Teologul grec Trembela considera ci ierarhizarea ingerilor in cele noud cete
este o opinie personald a lui Dionisie Areopagitul, ¢at fiind ca al{i Parinti numesc
mai putine cete si nu le ierarhizeazd in acest mod. Dar in general o ierarhizare a
ingerilor afirma si unii Parin{i anteriori lui Dionisie, chiar daca nu au dat un sistem
complet al acestei ierarhii. O astfel de jerarhie admite incd Pastorul Herma si dupa
el Sfaintul Chiril de lerusalim.

Sfantul Vasile declara ca Serafimii au o "pozitie mai apropiata de Dumnezeu,
in virtutea superioritdtii lor In sfintenie", sau ca *demnitatea unui conducator al
unui popor este mai mare ca cea a celui cdruia i s-a incredinjat ocrotirea unui indi-
vid", sau c4, "desi ingerii sunt padrtasi aceleiagi naturi, unul este capetenia lor si
altul este susbordonat" si ca ingerii sunt rinduiti in legiuni!’4. Sfantul loan
Damaschin 1si insuseste ierarhia lui Dionisie Areopagitul, ca si toti Sfintii Pdrinti de
dupid Dionisie Areopagitul. Iar Biserica i-a dat consimiamintul prin introducerea
ierarhiei In pictura bisericeasca.

Desigur, aceasti repartizare ierarhicd in cele trei triade, care urci solidar
repetind cele trei etape, nu trebuie luatd decit ca expresie simbolici a unei

112. Parafraza cit. la De coelesti hierarchia, cap. V1I, par. 3, P. G. 3, 189.

113. Sfantul Grigorie Palama, Op. cit, p. 397: "Deci si vazand, chiar prin vedere,
cunosc lumina a ceea ce este mai presus de vedere.

114. Herma, Viziunea 111, 4; 111, 44; $fantul Chiril de lerusalim, Catehezele; VI, 6; X1, 11;
P. G. 33, 548 si 704; Sfantul Vasile, La Isaia, 6; P. G. 30, 428 si Contra Eunomium, 11, par. 1,
2; P. G. 29, 657; Sfintul loan Gura de Aur, la Efeseni, Omilia 7, si 1; P. G. 62, 49.
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plindtiti 2 numarului lor de trei, reprezentind perfectiunea Treimii, $i a unei
indlgari solidare dupi ordinea completd a vietii spirituale. Crestinismul patristic se
serveste de simboluri pentru exprimarea inaintdrii In infinitdti a ordinii spirituale.
Lumea ingereascd formeazi un sobor extrem de numeros, care nu e numai o juxta-
punere, ci o unitate mentinutd prin legituri interioare, spre deosebire de oameni,
care formeaza Impreund "neamul omenesc' nu numai pe baza unor legaturi spiri-
tuale, ci si prin singe. Iconografia infatiseaza unele din cetele ingeresti intr-o
impletire sau in grupuri strinse. Cetele ingeresti cantd toate lauda lui Dumnezeu
intr-o perfecta armonie. Ingerii cunosc deci impreuna pe Dumnezeu si-si comunici
unii altora bucuria cunoasterii.

Fiecare din cele trei ordine e dupd chipul Sfintei Treimi, iar extremele se intal-
nesc in cea din mijloc, intr-o perfecta unitate tot dupa unitatea Sfintei Treimi. lar
cele trei triade sunt unite la fel. "Unii spun cd si Ingerul de mai jos se numeste tot
Serafim, potrivit aceleiasi ratiuni a comuniunii, de care am vorbit i mai inainte,
filndcd cele mai de jos participa la cele mai de sus si cele mai de sus, la ale celor
mai de jos, desi acestea in intregime, iar cele mai de sus partial si mai obscur"!15,

Miscarea fiintelor spirituale e un urcug care va dura etern. Sfantul Grigorie
Palama, in Al treilea din cele posterioare, pentru cei ce se dedici isichiei, (ed. cit.,
p. 597), zice: "lar dovadi a acestei ascunzimi mai presus de cunoastere este
dorinta si cererea si urcarea lui Moise la o vedere tot mai clara, dar $i inaintarea
necontenitid a ingerilor si a sfintflor in veacul cel nesfarsit, la vederi tot mai clare".
Subiecru! creat nu termind niciodata intelegerea subiectului absolut. Dar migcarea
aceasta e numita in acelasi timp stabilitate, cici e o permanentd mentinere in ea.
Aceasta este stabilitatea ingerilor. "Cum deci stau si se miscd? Este evident ca stau
in jurul Lui, dar se miscd spre acea iluminare. Céci, degi acest univers, ca sa zicem
asa, se miscd in cerc, el este si pururea mobil $i nemiscat. E nemiscat ca intreg,
cici nu se miscad de la un loc la altul, dar e pururea mobil dupa partile lui. Asa
cugetd si despre miscarea circulard cereasca. Caci si ea este statornica intr-un chip
pururea mobil $i ramane stabild, miscandu-se pururea in jurul Aceluiasi si cautind
acolo, cum nu se intimpld in miscarea liniara®1152,

Astfel exista o dezvoltare treptata a lumii spirituale, care nu e numai pasiva, ci
implicd si o lucrare proprie. Dar pe de altd parte, fiind consolidata in bine si in
comuniunea cu Dumnezeu, ea e stabild. E o continud urcare din treapta in treapta,
din slavd in slavd.

Iar intre urcusul lumii ingeresti si al celei omenesti, al celei sensibile in gene-
ral, existd o legdtura, dacd "bucurie este inaintea ingerilor lui Dumnezeu pentru un
pdcidtos care se pocaieste” (Lc. 135, 10), si dacd ingerii au sporit in cunoasterea
jubirii lui Dumnezeu prin intruparea Fiului Sau gi prin inaltarea Lui cu trupul (ca
om) la cer, pe tronul dumnezeiesc, prin tot ce s-a comunicat Bisericii (Ef. 3, 10).

115. Pachymere, op. cit., col. 309.
115a. Ibid., col. 232.
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Urcusul acesta universal este etern. Dionisie Areopagitul vede urcusul acesta
realizindu-se in forma de spirald in jurul lui Dumnezeu, intr-o apropiere continui
de Dumnezeu, ca un fel de "coloani a infinitului®, in miscare de Iniltare si in
acelasi timp de apropiere de Dumnezeu. Miscarea accasta eternd se face spre
Persoanele dumnezeiesti ale Sfintei Treimi, dar in mod special spre Fiul lui
Dumnezeu, asezat ca om pe tronul dumnezeiesc, manifestind prin umanitatea Sa
in mod deplin transparent adancul vietii si judecitilor Sale. Sfiantul loan Gura de
Aur, pe baza cuvintelor Sfantului Apostol Pavel din Epistola citre Efeseni, 1, 10 si
cea citre Coloseni, 1, 20, spune ci si Ingerii au fost recapitulati impreuni cu
oamenii in Capul comun al Bisericii care este Hristos. Prin aceasta au devenit mai
aproape unii de altii (vezi Evr. 12, 23).

B

Ingerii cizuti si rolul lor in ciderea omului
si In sustinerea riului in lume

1. inceputul riului in creatie

Creatia lumii duhurilor are nu numai o indefinitd inaltime luminoasi, ci e si o
indefinitd adincime tenebroasi. Cea dintdi e formati din ingerii buni, cea de a
doua, din lumea ingerilor rai.

Sfinta Scripturd ne spune ca aceasta fume de duhuri rele a ficut la inceput
parte din lumea ingerilor buni, dar rdzvritindu-se, acestia au fost azvarliti din cer.
Aceste duhuri sunt si ele in numar indefinit de mare si au si ele o ierarhie. in frun-
tea lor este satana. Sfantul Vasile, descriind ciderea satanei in opozitie cu persis-
tenta lui Mihail, vede cauza fiecirgyia in persistarea sau despirtirea libera de
Dumnezeu. "De unde e riu omul? Din propria lui libertate. De unde e rau
diavolul? Din aceeasi cauzi, avind si el viata liberd si prin libertatea lui avind
putinta sd rdman4 lingd Dumnezeu sau s4 se Instrdineze de El. Mihail era inger si
a rdmas lingd Dumnezeu pentru vecie. Satana era inger si a cizut din treapta lui.
Pe acela vointa liberd l-a pdzit in cele de sus; pe acesta libertatea alegerii l-a arun-
cat. Putea si acela sd apostazieze si putea si acesta sd nu cadi. Pe acela l-a salvat
nesiaturarea de iubire a Jui Dumnezeu, pe acesta l-a facut lepadat departarea de
Dumnezeu. Acesta e rdul: instrainarea de Dumnezeu. O mici intoarcere a ochiului
ne face sd fim cu soarele sau cu umbra trupului nostru. Cel ce priveste spre soare
se lumineaza indatd; cel ce se intoarce spre umbrd va avea parte in chip necesar
de intuneric. Astfel diavolul are riutatea prin liberd alegere, dar firea lui n'1 e
opusi binelui"t10,

116. Omilia, Dumnezeu nu e autoru/ rdului, P. G. 31, 348.
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Explicatia crestind a riului din libertate e singura care nu leagi riul de esenta
realitifii, a realitiii eterne sau a celei create de Dumnezeu, luind totusi rdul in
serios. Si e singura care salveazd insisi existenfa libertigii in realitatea existentei.
Orice altd explicatie compromite iremediabil existenta si neagi libertatea, adica
insdsi demnitatea umani. Daci riul ar fi fost creat de Dumnezeu, el ar fi fost legat
de esenta lui Dumnezeu si a creatiei, ca si atunci cind ar fi etern legat de existenti.

Sfantul Vasile cel Mare zice: "Nu socoti nici pe Dumnezeu cauzi a existentei
rdului, nici nu inchipui rdul ca avand o existentd proprie. Cici nu e subzistentd
rdutatea, ca un animal oarecare; nici nu are vreo esent4 ipostaziatd a ei. Cici raul
este o lipsd a binelui. Ochiul a fost creat, orbia s-a produs ulterior prin pierderea
ochilor... Asa si riutatea, nu are o subzisten{i proprie, ci vine dupi aceea din
cauza ranilor sufletului. Cici nu e nici neficut, cum spune cuvintul celor necredin-
ciosi, care fac riul de aceeasi cinste cu natura cea buni, considerind cid amindoui
sunt fird inceput si mai presus de facere. Nici creat. Caci dacad toate sunt din
Dumnezeu, cum ar fi rdul din bine? Cici nimic rau nu e din bine, nici rdutatea din
virtute"117,

Doctrina despre duhuri exista i in Babilon si in Persia si in Elada, dar e cu
totul deosebitd de doctrina biblicd, dat fiind ¢4 acolo ea era expresia unui dualism
etern; catd vreme doctrina biblici nu acordd raului o existentd eterni, egali cu a
lui Dumnezeu!!8,

Pe de alta parte, nici marimea rdului din lume si din om nu s-ar putea explica
numai din libertatea umana. Daca vrem o explicatie, care tine seama de mirimea
raului, dar nu-l vede ca pe un atribut al realitatii, care copleseste orice speranta a
omului de a sciapa de el prin libertate, trebuie s4 admitem ca origine suplimentara
a riului libertatea unor spirite mai puternice decit spiritul uman, capabile de un
rdu cu mult mai mare; dar totusi, nu o origine a rdului in libertatea spiritului divin
atotputernic, cidci aceasta n-ar mai face posibild mantuirea lumii de rau si
Dumnezeu nu ar mai fi Dumnezeu.

Desi sunt unii oameni care reusesc si nu fie subiecte ale rdului, in practica
mulii din ei rdmén subiecte ale lui. Ni se pare un fapt incontestabil ¢4 acest rdu e
mai mare decidt suma relelor pe care si le fac camenii, ci existd niste amplificatori
mai presus de oameni ai rdului facut de oameni, in aga misurd, ca ei nu pot scipa
de el numai prin ei Ingigi. Firele de rau cu care se leaga oamenii unii pe altii sunt
rasucite si ingrogate pina a alcatui un complex de legdturi de nedesfacut.

Cu alte cuvinte raul manifestd proporstii si puteri care nu pot fi explicate
numai din libertatea noastra. Dar pe de alta parte, omul poate tine in frau raul si
se poate izbdvi de el aproape In Intregime, ca subiect care il savirseste, dar nu
numai prin eforturile sale, ci prin eforturile sale ajutate de puterea lui Dumnezeu.

117. Ibid., col. 341.
118. Trembela, op. cit.,, vol. I, p. 502.
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Deci raul nu se dovedeste de neinvins de catre om in calitatea de subiect faptu-
itor al lui.

Chiar catd vreme este stipanit de riu, omul aproape totdeauna mai pistreaza
in el resturi de bine, rezisten{e impotriva rdului, puteri de Intoarcere spre bine,
puteri de frinare a rdului si de cidinta pentru el. Credinta crestind considera ci
numai duhurile demonice nu mai pistreazd in ele nici un rest de bine. Riul le-a
devenit "o a doua naturd". Dar chiar rdul produs de duhurile mai puternice apare
ca avand totusi originea in libertatea, si nu in fiinta lor, ca unul ce este consimtit
neincetat de libertatea lor. Aceasta ne di si intelegem ci, chiar daci toli oamenii
ar inceta sa devina subiecte ale raului, rdul tot ar sufla asupra vietii lor din alte
izvoare voluntare mai presus de ei. Dar putinta oamenilor de a se elibera de cali-
tatea de subiecte ale raului aratd in acelasi timp ca rdul de care ar suferi nu tine de
esenta realitdtii, ci vine din libertatea unor fiinte mai puternice.

Tocmai prin faptul cd raul nu tine de esenta realitdtii, de ens, sau de esenta
unei piarti a realitatii (ceea ce in fond ar compromite iremediabil toatd realitatea,
cici nu se poate separa o parte a realititii de alta), se dovedeste ca nedatind din
eternitate si avind in el o anumita slabiciune.

Pe de alta parte, raul care doare si care chinuieste cel mai mult este riul pro-
dus de o persoana prin libertatea ei. Rdul fizic, sau raul ficut fird voie, nu doare
atdt de mult pe cel care-1 sufera, cum chinuieste pe cineva cel pe care-l savirseste,
prin constiinta ¢4 ar fi putut si nu-l facid. Raul ca fatalitate fizica (moarte, boali,
cutremure), sau ca produs al unor forte superioare, sau ca urmari ale raului
savirsit, poate sustine un sentiment al tragicului si poate fi suportat ca o cruce, cu
o ribdare care fortificd spiritual $i mantuieste. Numai raul savarsit intentionat de o
persoand produce in cel ce-l suferd o durere morald, un sentiment de nedreptate,
de neintelegere, iar in fdptuitor, chinurile regretului, sau o alterare morald, cand
lipsesc aceste chinuri.

Toate acestea confirmd Invatawura crestind cid rdul, In proportia lui mai mare
decdt cea explicabild prin libertatea umand, isi are originea in decizia liberd a unor
spirite create, care la inceput au fost bune.

2. Puterea si slidbiciunea riului,
sau a duhurilor care sustin riul

Dar explicarea raului prin libertatea personald nu exprim# decit un aspect al
lui, nu si celdlalt aspect care se intdreste si mai mult dupi ce raul s-a instalat in
existenta.

Rdul nu e numai un act al libertatii lipsit de continut, ci un act al cirui
continut constad intr-o folosire a puterilor naturii umane, dar contrar acestei naturi.
Sfantul Maxim Marturisitorul zice: "Raul este abaterea lucririi puterilor sidite in fire
de la scopul lor si altceva nimic. Mai ales dupd ce s-a produs, sau cei ce l-au pro-
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dus s-au obisnuit cu producerea lui, riul inmulteste slabiciunea firii, sau a puterilor
ei, sau deprinderea folosirii lor contrar firii. Facdndu-se astfel calcitor de porunci
si necunoscind pe Dumnezeu, acela gi-a amestecat cu incidpatinare raul in toata
simtirea si in toatd puterea cugetitoare §i asa a Imbrifisat cunostinja compusd si
pierzitoare, producitoare de patimi, a celor sensibile"!'”, Raul inseamni astfel si
un minus in existentd, un minus care creste continuu. Vazidnd acest aspect, Sfintii
Parinti au spus cd rdul este o non-existenta (uf) 8v), sau o existentd fard consis-
tentd. Nu e o lipsa totala a existentei, ci o stirbire, o slabire esentiala a ei, o lipsire
de ceea ce constituie cu adevarat suportul existentei (10 Ov). Prin aceasta, raul
intrat in existenta strimba fiinta acesteia si in felul acesta o slibeste. Totusi aceasti
strAimbare si slabire isi are originea in libertate, iar durata, in consimtirea libertatii.
Nu e instalat in fiintd fard libertate si nu se mentine fird consimtimaintul ei. De
aceea se poate spune In acelasi timp cd raul nu izvoridste din fiintd si nu e legat de
ea. Prin vointa fiinta poate fi tamaduita, dar numai prin vointa ajutata de harul lui
Dumnezeu, care € un act al vointei Lui, cu izvorul In fiinta Lui, care nu se poate
strimba sau slabi.

Aceastd strimbare sau slabire a naturii umane se arata in pasiunile produse de
actele contrare binelui, adica, lui Dumnezeu. Aceste pasiuni stipinesc pe om,
aratd o naturi slabitd, in care se miscad porniri pe care omul nu le poate stdpini.
Acesta e rezultatul raului. Diavolul are si el o astfel de pasiune. Ea nu e trupeasci,
ci pur spirituald. E la inceput pasiunea miandriei, apoi a urii fald de Dumnezeu si
de oameni.

Dar paradoxul raului sta pe de o parte in inversunarea acestor pasiuni, pe de
alta, in slabiciunea celui stapanit de ele. El nu poate scapa de ele, de fora lor.
Diavolul nu poate scipa deloc, omul poate scapa numai prin ajutorul harului dum-
nezeiesc. E un amestec ciudat de slabiciune si de voinla de a ramane in ea. lar
slabiciunea are in ea un amestec de violenta. Slibiciunea constd in faptul ca cel
robit ei nu poate scidpa de pasiunile lui, nu mai are tidria sa lucreze alifel.
Invidiosul nu poate scipa de invidie, nu vede ceea ce e bun in cel invidiat. Raul e
o neputinti violenta, sau a violentei, nesigurd de existenta.

in pasiuni si in violenfa lor e in acelasi timp o slabire a caracterului de per-
soani si 0 accentuare a caracterului de naturd. Dar nu e vorba de natura naturali,
ci de o naturd numitd aga pentru cd nu se lasd condusa de libertatea pusa in
lucrare de persoana. Animata de spirit, natura omului ¢ o naturd a persoanei, a li-
bertatii, e natura ipostaziatd. Pasiunile reprezintd o iegire a naturii din puterea starii
depline de persoand: a libertatii, a subzisteniei ei depline. Omul care nu mai e
uman in intregime, a devenit inuman, pentru cd a devenit in parte impersonal,
pentru ci aceastd naturd a lui nu mai e deplin consistentd, adicd in deplind comu-
nitate cu natura din celelalte persoane. Natura personalizata simte in ea puterea

119. Raspunsuri carre Talasie, Filocalia romaneascs, vol. 111, p. 8-9.
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care-i vine din relatia deplind cu natura din celelalte persoane, pentru ci poate fi
prin aceasta izvoritoare si primitoare continui de acte gi ganduri noi, generoase si
bune, si in acelasi timp originale, pentru cd in fiecare persoani ea isi giseste o
expresie originald, stdnd in acelasi timp in comuniune cu celelalte persoane.
Aceastd naturd e profund umani si creatoare, prin deschiderea ei, prin reciproca
imbogitire a ei in relatiile pozitive dintre persoane.

Cand natura a cidzut in toti la starea aceasta de nedeplini personalizare, ea s-a
rupt in buciti care nu comunici deplin intre ele, in indivizi care se exclud si nu se
imbogitesc, ci raman si se afundi tot mai mult intr-o siricie egoistd, fiecare
tinzind  sa-l1 anexeze pe celilalt, ca si se imbogiteascd cu ceea ce are acela, fari
voia aceluia. Cici tendinta aceasta a unuia provoaci aceeasi tendintd in ceilalt,
deci o luptd generali intre ei si o sldbire generald a naturii. Starea aceasta e pro-
prie si demonilor in cel mai inalt grad. Ei coexistd pentru cd au nevoie si se
chinuiascd unii pe altii si s3 lupte impotriva celor buni, intr-o coexistentd a luptei
care a devenit o necesitate pentru ei, atestind prin aceasta c4 nimenea nu poate
tridi cu totul separat de cei ce au aceeasi naturd. "Aga s-a tdiat firea cea unici in
nenumirate particele si noi cei ce suntem de aceeasi fire ne mincim unii pe altii
ca reptilele si fiarele"20, Raul e violent nu in a zidi existenta, ci in a o diminua si
distruge; e violenta neputintei de a se Intidri In existenta, violenta licomiei de a se
intdri pe seama altora. E avalanga pravilirii spre nimic a unei realitati, in cautarea
in mod gresit a imbogdtirii sale, e violenta unei realitdti care vrea s3 se tin4 In exis-
tentd fArd Dumnezeu, izvorul existentei, si fard contributia voluntari si iubitoare a
celorlalti, pe care din mandrie nu o solicitd. Dar privilirea isi are cauza in vointa
liberd si e sustinutd de aceasta.

3. Motivul ciderii unei pirti dintre ingeri

Cauza ciderii unor ingeri este decizia lor de a se despirti de Dumnezeu, dar
motivul ciderii stad in mandrie. Ei voiau si fie independenti de Dumnezeu, intocmai
ca Dumnezeu. Aceasta ne-o di si intelegem Sfintul Apostol Pavel, cind recomandi
sd nu se hirotoneascd intru episcop cineva de curind botezat (deci necrescut
duhovniceste) "ca nu cumva trufindu-se s cad4 in osinda diavolului" (1 Tim. 3, 6).

Mindria explicd rizvritirea si neascultarea lor. Dar rizvritirea si neascultarea
implicd conditia anterioard a unei stari subalterne si refuzul de a rimine in ea.
Astfel, o explicare mai departe a rdului consta in vointa unor spirite create, infe-
rioare lui Dumnezeu, de a se ridica peste aceasta conditie a lor, deci intr-o
tendintd a lor de a fi prin esentd mai mult decit sunt. in aceasta sta forta pozitiva
manifestatd in rdu: in tendinta sidita de Dumnezeu insusi in spiritele inferioare de
a se ridica mai sus de unde sunt. R4ul std nu in actualizareaa acestui impuls, ci in

120. Op. cit, p. 16.
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actualizarea lui gresitd. Ele au voit sd devinia ca Dumnezeu, adici izvor al
existentei, fard si se dezvolte in legidturd cu izvorul existentei, deci nu prin
Dumnezeu, nu in legidturd cu El, ci fird El, prin ele, in mod independent. Dar toc-
mai prin aceasta ele ies din comunicarea ‘cu singurul izvor al existentei. Hristos a
venit pentru ca oamenii prin El "viatd s3 aiba si mai muli si aiba" (In. 10, 10). in
tot Noul Testament se insistd asupra faptului ci oamenii au viafd si sunt chemati la
viatd "in Hristos". Deci Dumnezeu vrea si satisfaca setea de viatd si de viata tot
mai multa a spiritelor create. Dar duhurile rele $i oamenii au cazut din aceastd
vial, voind si-si satisfacd aceastd sete in afari de Dumnezeu. in aceasta consti
forta pozitiva a rdului §i slibiciunea lui.

Dar setea de mai multd viatd e atat de legata de fiinta lor, ci ea nicicind nu se
epuizeazi prin esecurile ei de a se satisface din izvoare, care nu sunt izvoare reale
de viatd. De aceea demonii sunt ldsati de Dumnezeu etern in existengd, ca si
demonstreze etern setea pozitivd de viatd pusi in ei de Dumnezeu si neputinta
eterni de a se satisface in afari de Dumnezeu. Ei isi reinnoiesc etern ambitia de a
fi prin ei insisi si ura invidioasd impotriva Celui ce singur este de fapt prin El
insusi. E si aceasta o fortd uriagd a vointei pozitive de a fi si de a fi mai mult, dar
rdu Intrebuintati. E in ei amigirea ci pot fi nu numai mai mult prin independenta.
lor, ci absoluti. (De alifel e in logica mandriei, ca cel ce o are s4 tind4 si fie prin el
insusi, deci, absolut). Ei vor si fie nu numai mai mult, ci sd atingd culmea
existentei absolute. $i li se d4 putinta de a-si mentine tendinta aceasta etern, de a
crede cd odatd si odati tot vor ajunge la aceastd culme. Ei vor exista etern, dar in
neputinta de a stribate la cunoasterea izvorului existentei si la impartisirea de el;
vor dura etern, dar intr-o existentd a mortii spirituale. Faptul ci li s-a dat eterni-
tatea contribuie si aceasta la neobosita lor amigire. lar amigirea este explicat si
sporitd de faptul ca Dumnezeu $i-a ascuns miretia din fata lor din cauza depiartirii
lor spirituale de El, incat chiar existenta Lui le-a devenit aproape problematici.

4. Contributia demonilor la ciderea oamenilor
si rizboiul lor continuu impotriva acestora

Geneza prezintd contributia satanei la ciderea omului, printr-o ispitire a aces-
tuia de a nu asculta de porunca lui Dumnezeu. Aceastd lucrare de ispitire satana
si-o continud neincetat (Fapte 5, 3; 1 Cor. 7, 5; 1 Cor. 10, 13; 1 Tes. 3, 5). El
ispiteste chiar pe lisus Hristos (Mt. 4, 1; Mc. 1, 13; Lc. 4, 2). Maestrii vietii spirituale
vorbesc mult de o luptd a duhurilor rele impotriva noastra. Ele se folosesc in
aceastd luptd de metodele aceleiasi amagiri de care sunt i ele stipanite. Ele diri-
jeazd setea omului de a se indumnezei pe aceeasi cale gresitd a for, care a sfirsit in
esec. Prin aceasta ele nu vor ca Dumnezeu si Se facd strdveziu prin om, ca
partenerul de infinitd comuniune in iubire al omului. Satana uriste aparitia si
mirirea lui Dumnezeu oriunde ar putea sd se arate. Urdnd pe Dumnezeu, uraste
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pe om ca chip al lui Dumnezeu si ar vrea ca omul s nu aibd nici o legdtura cu
Dumnezeu, sd nu-L recunoasci.

El atrage prin aceasta pe om, cind poate, la o aliantd cu sine Impotriva lui
Dumnezeu. Lupta lui este Impotriva omului care se vrea realizat pe sine insusi in
Dumnezeu. $i chiar pe oamenii pe care i-a cistigat pentru pozitia sa ii pune si
lupte Impotriva semenilor lor care vor si persiste realizindu-se in Dumnezeu. El
lupta chiar Impotriva picii si unititii intre oameni, pentru c4 in unitatea acestora se
arati forta unificaloare a lui Dumnezeu, pentru ci unitatea se realizeazd de fapt in
Dumnezeu, printr-o smerenie a unora fata de altii, care e si smerenie fatd de
Dumnezeu.

Prin lupta sa satana atrage pe oameni in aceeasi platitudine a existentei, in
aceeasi neputintd de a vedea perspectivele spirituale infinite ale ei, in acelasi
intuneric, in acelasi inspdimantiator minus al existentei, In aceeasi violenta a pasiu-
nilor care slibesc spiritul si vederea lui Dumnezeu. El tinde si atraga si pe oameni
in acelasi "abis" al golului si In acest scop ii indeamni si calce toate "legile dum-
nezeiesti pentru a introduce dezordinea in creatie $i a 0 submina prin aceasta"!*!,

Toate acestea le spune Sfintul Vasile cel Mare, descriind astfel motivul acestei
lupte a satanei: "De unde provine deci rdzboiul lui impotriva noastrd? De acolo ci,
fiind vasul intregii rdutiti, el a primit si boala pizmei §i a invidiat cinstirea noastra.
Cidci nu a suportat viata noastra fard supdrari in rai, De aceea amdigind prin
viclesuguri si mestesuguri pe om si dorinta ce acesta o avea de a se asemina cu
Dumnezeu, $i folosindu-se de ea spre ingelarea Jui, i-a aratat pomul si i-a fagaduit
ci va deveni asemenea lui Dumnezeu prin mincarea din acela. Nu a fost creat ca
dusman al nostru, ci a devenit dusmanul nostru din pizma. Cici vazindu-se pe
sine aruncat dintre ingeri, n-a suportat: sa vada pe cel pamantesc inilfdndu-se la
treapta ingerilor prin inaintare"!?2, Lupta lui impotriva noastrd dureazi apoi con-
tinuu, "Cici nimic nu-i atit de dulce duhurilor vrijmase, decit si rostogoleascd pe
omul invidiat, cinstit cu chipul dumnezeiesc, pand la o astfel de stare de
batjocura"?3, incat si se inchine la ceea ce este inferior lui si sa se mindreasca cu
perversiunea, cu coruptia $i cu moartea.

Dar Dumnezeu a facut si din aceastd lupta a diavolului un prilej pentru noi de
a ne intari in bine, cu ajutorul harului dumnezeiesc. "Deci diavolul a devenit
luptatorul impotriva noastrd, pentru caderea noastrd produsa prin ispita lui de
odinioara. Dar Domnul ne-a dat prilejul si putinia luptei noastre impotriva lui, ca
prin ascultare sa i ne impotrivim ¢i $sa ne incununidm prin biruinta Impotriva
dusmanului. Bine ar fi fost sd nu devini diavol, ci sd riména In treapta lui in care a
fost agezat de la inceput de catre Cépetenia treptelor! Dar odata ce s-a facut apos-

121. M. Psellos, op. cit., col. 832, 833.
122. Op. cit,, P. G. 31, col. 348.
123. M. Psellos, op. cit., col, 829.
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tat, dusman al lui Dumnezeu s$i dusman al oamenilor celor creati dupa chipul lui
Dumnezeu (ciaci de aceea este dusman al omului, fiindcad este dusman al lui
Dumnezeu, si ne uraste pe noi ca fdpturi ale Stipdnului, ca asemaniri ale lui
Dumnezeu), Cel ce conduce prin providentd cele omenesti S-a folosit de riutatea
satanei spre exercitarea sufletelor noastre, precum un medic se foloseste de ve-
ninul viperei pentru pregatirea leacurilor timaduitoare"!24,

Astfel, pe cand ingerii implinesc rolul pozitiv, voit de Dumnezeu, de a ajuta
pe oameni s3 sporeascd in existentd, In desidviarsire si in unitatea cea in Dumnezeu
si In cunoasterea reald a madririi i iubirit Lui infinite, duhurile rele implinesc un rol
contrar in toate aceste privinte. Prin Ingerii buni ni se face transparent Dumnezeu
cu adincimile Lui infinite $i riminem in dialog cu El Insusi, insistind in ele; prin
duhurile rele suntem atragi in platitudinea unei existente opace, fird sens, care
sfarseste In moarte. Asa cum existenta demonilor e pana la urmi, prin slabirea ei,
0 moarte activd, din care se intinde inconsistenta peste toate cele ce se atagseazi
lor, asa devine si existenta celor amigiti de ei: o existentd in moarte, o violenta
existentd de cosmar inconsistent a umbrelor neputincioase si chinuite, legate de
suprafata realitatii, intinzand asupra altora acest chin al platitudinii $i neputintei. E
moartea singuratitii constiente, sau moartea prin singuridtatea constienta si
neputincioasd de a realiza comuniunea, dar exalind din ea invidia peste cei ce se
afld intr-o anumitd comuniune si atrigandu-i spre acea moarte a singuritatii.

5. Lucrarea duhurilor rele in lume

Dacd ingerii buni sunt aproape de Dumnezeu, rinduiti pe diferite trepte de
apropiere de El, dar In acelasi timp sunt aproape si de oameni - dintre care cei mai
buni se bucurd de o sesizare mai accentuata a lor -, duhurile rele sunt departe de
Dumnezeu, dar sunt aproape de oameni, si au o influentd puternicd asupra celor
rai. Ei sunt sesizaii nu numai de unii din cei réi, ci si de unii dintre camenii pro-
gresati duhovnicegte. in pasiunile umane si in relatiile pasionale ale celor stapaniti
de ele colcidie ca intr-o mocirla fierbinte si pestilentiala aceste duhuri, care au in
ele porniri inrudite cu aceste pasiuni, asa cum ingerii au migciri curate inrudite cu
virtutile si cu gindurile curate si inalte ale celor buni. Daca ingerii buni pot ancora
statornic in trupurile infranate, dar mai ales in sufletele bune si in mintile lor
curate, duhurile rele sunt i mai adinc ancorate in trupurile bantuite de porniri
pasionale, in partile inferioare ale lor, dar si in miniile lor care uneltesc ganduri
viclene. Incorporarile lor sunt mai vidite pentru c4 sunt mai apropiati de lume, de
oameni, pentru ca oamenii stapaniti de ei sunt mai multi, pentru ca rolul lor e s3
puni de fapt stapanire pe oameni, citd vreme al ingerilor buni este sa-i elibereze,
sa-i ajute si fie cu adevirat ei insigi, In afard de orice mandrie. Prezenta lor in cei

124. Sfantul Vasile, Ibid., col. 349.



316 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

stipaniti de ei se arati si in fetele lor intunecate, crispate, in risul nestapanit, in
vorbe necontrolate, obscene, in fapte nesocotite.

Dar pentru stapanirea stransi ce o pun pe cei patimasi, se vorbegte si de un
fel de posedare a acestora de catre demoni $i de un fel de incorporiri, de aparitii
ale lor. Aceasta apropiere face ca pasiunile produse si sustinute de ei in unii
oameni, si si le faci ale lor proprii. Pe de alta parte, intrucit vor sa atragi pasiu-
nile unor oameni spre persoane si lucruri, duhurile rele iradiaza din aparente
atractive asezate pe suprafata acelor persoane i lucruri. Se vorbeste astfel de
duhuri prezente In apa, In foc, in bani, in lucruri frumoase, in persoane de sex
contrar.

Sfantul Apostol Pavel declari ci aceste duhuri sunt rdspdndite in vizduh,
adicd in jurul nostru pretutindeni, cd stipdnesc intunericul acestui veac, adici
intind intunericul peste viata aceasta, opunindu-se ca si stribatem la lumina de
dincolo de ea, ficind lumea netransparenti pentru noi (Ef. 6, 12). Ele ne leagd de
suprafata lucrurilor, spun scrierile ascetice, ficind-o frumoasi, dar de o frumusete
nespirituald, netransparentd, sau infitisdnd-o ca pe ultima realitate, nelasindu-ne
s4 pdtrundem la sensurile lor. Mantuitorul il numeste pe diavol "stapanitorul lumii
acesteia® (In. 12, 31; 13, 30; 16, 11). E vorba de lumea aceasta privitd in ea insisi,
in suprafafa ei opaci. Aceastd suprafatd stricicioasd, dar atragitoare, o poate dirui
satana si o promite §i lui Hristos (Mt. 4, 9).

Mihail Psellos spune: "In felul acesta, demonii isi fac convorbirea cu noi in
chip ascuns, ca sa nu simtim de unde ne este rizboiul... Trupurile (incorporarile,
am zice noi) demonice, luand de la fiinta lor imaginativa chipuri si culori si
formele pe care le voiesc, le introduc in sufletul si duhul nostru si ne infiliseazi
prin aceasta multe lucruri, ne sugereazi sfaturi, ne aratd forme, ne improspateaza
amintirile unor placeri, chipuri de patimi, ne tulburd adeseori in stare de veghe sau
de somn, uneori excitd si pirtile genitale ale noastre prin mangaieri, aprinzindu-le
spre porniri erotice nebune si nelegiuite, iar adeseori iau in ajutor §i sucurile calde
din noi"'?5, "Introducindu-se in duhul nostru imaginativ, intrucat si ei sunt duhuri,
emit cuvinte de ale patimilor si pl:icerilor"126. Fiind duhuri, se introduc atit de
intim in duhul $i trupul nostru, ci aproape isi imbina eu-ul lor cu eu-ul nostru,
incit ne este greu sa distingem ce este manifestarea noastrd de ce este mani-
festarea lor. De aceea Pdrintii cer atentie $i o mare sobrietate la produsele imagi-
natiei, sau la "niluciri".

Fiind apropiati de oamenii cu diferite pasiuni si sustindndu-le pe acestea,
demonii au In ej ceva inrudit cu aceste pasiuni. De aceea se deosebesc dupa cei
stipanifi de pasiuni diferite. Sfintul Toan Casian vorbeste de cele opt duhuri ale

125. Op. cit., col. 848, 861.
126. Ibidem, col. 848,
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celor opt patimi (duhul ldcomiei pantecelui, duhul desfrinarii, al iubirii de avuiie,
al maniei, al tristetii, al trandaviei, al slavei desarte, al mandrie)!?7. Dar ele
lucreazd intr-o solidaritate, pentru cd si patimile se tin in lant. Chiar mandria, care
pare patima cea mai spirituald, e produsul legirii de suprafata lumii, de o
revedere a lui Dumnezeu, ca suportul personal infinit al ei. Aceastd vedere ar lua
spiritului creat prilejul mandriei. Intristarea vine fira voia noastra aproape pe
nesimtite, pentru nereusita in lucruri lumesti de mai mare sau mai mici importang.
Ea poate ajunge pina la disperare i la sinucidere. Duhul cel rau se apropie intai
ca o furnicd, ca sa creasca incet, incet $i sd devina puternic ca un leu. Pe unii {i
foce muti de intristare, pe altii surzi la cuvintele altora. Dar lucreaza si asupra
trupului $i a lumii inconjuratoare, producidnd atractii sau pagube In ea, ca si ne
intristeze, ca si ne manie, ca si slibeasca credinta in Dumnezeu.

Sfintul Maxim Mirturisitorul spune: “imparitia vicleana si pierzatoare a
diavolului... atdta puterea poftitoare ca si doreascd cele potrivnice firii, indem-
nind-o s4 aleaga cele sensibile in loc de cele inteligibile; apoi le riscoleste iutimea
(minia) ca s4 lupte pentru lucrul sensibil ales de pofta; in sfirsit invata ratiunea si
niascoceasci diferitele moduri ale plicerilor celor dupi simturi (ca si slujeasci ast-
fel simturilor). Cu un cuvint ea asaz4 ca stapine peste aceste puteri (ale sufletului)
lucrurile sensibile, sau face sia domneasci peste facultatile sufletului legea paman-
tului...". Diavolul "se ascunde in chip nevizut in infitisarile lucrurilor sensibile si
cheami in chip amagitor spre fiecare din ele dorintele sufletului prin fiecare simy",
El "face ca fiecare patimi sa fie stipanita de ceva corespunzitor din cele sensibile.
Fata diavolului este poleiala plicerii, prin care pune stipanire peste orice suflet ce
se grabeste sd o primeascd si prefuieste mai mult lucrurile sensibile care vrijesc
simturile, decit contemplarea celor inteligibile care ingrasa mintea"128,

Lupta impotriva ispitelor duhurilor rele cere subtirime pentru a le surprinde de
la inceput, dar gi un efort Incordat si o tenacitate neobositd, pentru a nu ne lasa
luatt In stipinire de ele. Dar lupta aceasta n-o poate duce cu succes omul singur.
Puterea si succesul ei ii vin de la trupul lui Hristos cel curat si izvor al puterii de
curdtie.

Dacd satana a compromis trupul si sensibilitatea lui umana si suprafata sen-
sibild a lumii, Hristos a restabilit valoarea lui $i a lumii sensibile. El a ficut sufle-
tul purtitor de Dumnezeire si prin aceasta a restabilit puritatea trupului si a sen-
sibilitatii Tui si rolul lumii de a fi un transparent al lui Dumnezeu. El a aratat ca
raul nu e legat in mod fatal de trup $i de lume. El a restabilit in acelasi timp pu-
terea vointei umane, de a {ine trupul nestipanit prin sensibilitate de suprafata
lumii, Trupul si simturile lui au devenit in el ceea ce trebuiau si fie, organ de

127. Despre cele opt ginduri ale rdutdgii, Filocalia romaneasca, I, p. 97, urm.
128. Raspuns citre Talasie, Filocalia roméaneascs, 111, p. 200-201.
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sesizare curatd a lumii sensibile; iar aceasta, loc transparent al prezentei lui
Dumnezeu.

Daci rdul ar fi fost legat in mod fiintial de trup si de lume, intruparea Fiului
lui Dumnezeu nu ar fi avut nici un rost. La fel, daca omul ar fi fost iremediabil luat
in stipanire de rau. Numai pentru ca riul nu a fost legat esential de om i de lume
- si pentru cid rdul nu s-a produs din initiativa exclusiva a omului, care nu a fost
numai autor al rdului, ci si victima pasivd a lui, protestand prin ceea ce a ramas
bun in el in mod neincetat impotriva rdului spre care e ispitit -, Fiul lui Dumnezeu
S-a Intrupat, avind putinta si strice chiar prin trup lucrurile diavolului (1 In. 3, 8).

Pe de alta parte, un progres real al nostru si al relatiilor noastre cu semenii, nu
ne poate aduce decit lupta cu pasiunile, ajutatd de harul lui Hristos, Care Se
opune oricdrei caderi a naturii Sale umane sub robia pasiunilor.



I11

Cidderea protopirintilor si urmirile ei

-1. Cat a durat starea primordiald?

Nu stim cit a rimas omul in starea primordiald. ins3, el n-a apucat s se con-
solideze in ascultarea de Dumnezeu §i sd progreseze in cunoasterea Lui, pentru cd in
acest caz cdderea nu s-ar mai fi produs cu atita usurinti, sau nu s-ar fi produs deloc.

Sfantul Maxim Mirturisitorul spune: "$i iardsi poate ci pom al cunostintei
binelui si rdului s-a numit zidirea celor vizute, fiindcd are si ratiuni duhovnicesti
care hrinesc mintea, dar si o putere naturala, care pe de o parte desfdteazi
simfirea, pe de alta perverteste mintea. Deci contemplatd duhovniceste, ea oferd
cunostinta binelui, iar luata trupeste oferad cunostinta raului. Cici celor ce se
impartisesc de ea trupeste, li se face Invititoare in ale patimilor, ficindu-i sa uite
de cele dumnezeiesti. Poate de aceea a interzis Dumnezeu omului cunostinta
binelui si rdului, amanind pentru o vreme impdrtdsirea de ea, pentru ca, mai intii,
precum era drept - cunoscandu-si omul cauza sa prin comuniunea cu ea in har si
prin aceastd comuniune preficind nemurirea datd lui dupa har, in nepatimire si
neschimbabilitate, ca unul ce a devenit deja dumnezeu prin indumnezeire - si
priveascid cu Dumnezeu fard sa se vatime i cu totul liber fipturile lui Dumnezeu
si si primeascd cunostinta lor cu Dumnezeu ca Dumnezeu, dar nu ca om, avand
dupd har In chip intelept aceeasi cunostinta a lucrurilor ca Dumnezeu, datoritd
prefacerii mintii si simtirii prin indumnezeire"!%?,

Tot asa, Nichita Stithatul, dezvoltind aceasta idee, declard ci pomul
cunogtintei binelui si raului este simtirea aplicata lumii sensibile sau trupului. Omul
putea contempla lucrurile sensibile fard pericol, printr-o simtire cilduzitdi de minte.
Privirea lucrurilor sensibile, cu o simtire necilauziti incid de o astfel de minte
intdritd, era periculoasi. De aceea trebuia sa creasca mai intdi la capacitatea de a
privi cu o simtire caliuzitd de mintea induhovnicita!39,

Aceeasi opinie o exprimd si Sfantul Grigorie Palama, precizidnd-o si mai mult:
"Le-ar fi fost de folos protopirintilor, care trebuiau si petreacid in locul acela sfant,
sd nu uite nicidecum de Dumnezeu, ci mai degrabd sd se exercite incd si sd
rimind, ca niste copii, la cele simple si cu adevirat bune si si se desavarseasci

129. Rdspuns catre Talasie, Filocalia roméneasca, III, p. 12.
130. Nichita Stithatul, Vederea raiului, Filocalia romaneasca, VI, p. 362-363,
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prin deprinderea contemplativd. S4 nu pidseasci la o incercare ¢atd vreme erau
inca nedesavarsiti, aflindu-se intr-o stare de mijloc, si puteau fi dusi de forta celor
intrebuintate cu usurinta, fie spre bine, fie spre contrariul"13?,

Am putea deduce cd starea primordiald a durat foarte putin. Caci In aceastd
stare aflatd la mijloc intre ascultare si neascultare protoparintii au trebuit sd se
manifeste de la inceput fie ascultind, fie neascultind. Daci s-ar fi manifestat o
vreme ascultind, ar fi inceput s4 se obisnuiasca In bine si cdderea ar fi devenit mai
grea. Deci se pare cad indatd ei s-au lasat ispititi de neascultare. Starea primordiald
ar indica mai mult starea cu care protopdrintii au venil la existentd prin actul cre-
ator al lui Dumnezeu, si In care erau chemati sa persiste $i sa inainteze ca in starea
lor normala. Sfantul Vasile cel Mare vorbeste direct de "repeziciunea" cu care
Adam s-a decis pentru neascultare. Dar tot el afirmid existenta reald a unui scurt
ristimp anterior deciziei pentru rau. El ne da si injelegem cia starea primordiald
inseamna propriu-zis faptul ca omul n-a iesit rau din actul creator al lui
Dumnezeu, ci raul a fost ales de om. Deci a avut un scurt rastimp de cumpanire
inainte de alegere. Dumnezeu nu putea crea pe om rau. Dar voia ca omul sa se
intireascd in bine si prin propria-i conlucrare.

Sfantul Vasile vorbeste chiar de o ingadmfare din saturare. Prea le avea omul
pe toate de-a gata, fird si fi crescut duhovniceste prin eforturi pentru castigarea
lor. in loc si se decidi la acest efort pentru persistarea si inaintarea in participarea
la cele bune, dar mai putin sensibile, a preferat si aleaga si se bucure, fird nici un
efort, de bunuri mai usor sesizabile. Faptul ca si natura era frumoasa si
imbelsugati, corespunzind frumusetii sensurilor si realitatilor inteligibile, a consti-
tuit o ispitd pentru om de a se bucura mai curind de ceea ce era mai la indemana,
decat de ceea ce cerea un efort pentru a-l cunoaste st a se bucura de el: "Deci a
fost candva Adam la o inaltime, nu a locului, ci a vointei, §i anume atunci cand,
recent (&pt) insufletit si privind spre cer, s-a bucurat de cele vazute, iubind pe
Bineficitorul, Care i-a daruit viata vesnici, l-a odihnit cu desfatdrile raiului, i-a dat
stipinire ca cea a Ingerilor si o petrecere ca a arhanghelilor si I-a facut auzitor al
glasului dumnezeiesc, Fiind ocrotit in toate acestea de Dumnezeu i bucurandu-se
de bunaitatile Lui, sdturindu-se repede (tayd) de toate si oarecum ingdmfindu-se
de situl, a preferat desfatarea ardtata ochilor trupesti, in locul frumusetii inteligibile
si a pus sdturarea stomacului mai presus de bucuriile duhovnicesti. Astfel a ajuns
indatd afara din rai, afard de petrecerea aceea fericitd, riu nu din constringere, ci
din neintelepciune (&Poviia). De aceea a pacituit din voin{a rea $i a murit din
pricina pacatului"l3?,

"Abulia" de care vorbeste Sfintul Vasile Inseamnd in parte imprudenta, in
paste lipsd de vointd, o lene a vointei. Omul a cdzut din imprudentd si din lenea

131. Capete naturale, teologice erc., 50, Filocalia greacs, ed. 2, vol. 11, p. 319.
132. Op. cit,, P. G. 31, col. 345.
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de a face un efort, de a-si folosi libertatea. Dumnezeu il voia pe om sd creascd in
libertate prin efortul propriu. Libertatea ca semn al puterii spiritului nu e numai un
dar, ci si un rezultat al efortului. Omul a refuzat acest efort de la inceput si a cdzut
in robia plicerii usoare a simturilor. Dumnezeu i-a insuflat omului spiritul. Dar
spiritul insuflat era in mare parte o poten{d, care trebuia actualizati de citre om.
Poruncindu-i s nu manince din pomul simtirii fard si fie cilduzit de libertatea
spiritului, Dumnezeu j-a poruncit de fapt sa fie tare, si rdmani liber si si creasci
in spirit, sau in libertate. Porunca aceasta apela ea insisi la libertatea omului.

Cidderea camenilor de la Dumnezeu a constat formal intr-un act de neas-
cultare. Prin insusi acest act s-au rupt interior de Dumnezeu, din dialogul pozitiv
cu El Ei n-au mai rdspuns lui Dumnezeu, crezind cd prin aceasta fsi afirma liber-
tatea, autonomia, De fapt acest act a fost inceputul inchiderii egoiste a omului in
sine. Prin aceasta a devenit sclavul sau propriu. Socotind ci devine domn peste
sine, a devenit sclavul sau. Omul e liber numai daci e liber si de sine pentru aliii,
in iubire, daca e liber pentru Dumnezeu, sursa libertidtii, pentru cd e sursa iubirii.
Dar neascultarea a folosit ca prilej porunca de a nu gusta din pomul cunostintei
binelului si raului.

2. Intelesul pomului cunostintei binelui si riului
si al pomului vietii

Pdrintii mentionati lasd sa se inteleaga ca prin acesti doi pomi se percepe
aceeasi lume: privitd printr-o minte induhovnicitd, ea este pomul vietii $i ne pune
in legaturd cu Dumnezeu; iar privita si folosita printr-o simgire dezlegati de mintea
induhovnicita, ea reprezinta pomul cunostinei binelui si raului si desface pe om
de Dumnezeu. '

Sfantul Grigorie de Nyssa o spune aceasta inir-un fel propriu, ficind o analiza
a caracterului ambiguu al pomului cunostintei binelui $i raului. Pomul cel permis al
vietii e tot lucrul, sau mai bine zis toatd cunostinta si experienia prin care omul
sporeste In buniatatea reala. Tar pomul cunostintei binelui si raului, adica cel
interzis, este de asemenea tot lucrul sau toatd cunostinta si experienta de care se
impartagseste omul amagit de ideea ca este buni, dar in realitate este rea: "Ce este
acel "tot pomul" al cdrui fruct e viata, si iarasi acest (pom) amestecat, al carui
sfargit e moartea? Caci recomandind inainte Impartasirea Imbelsugatd de tot
pomul, interzice apoi prinir-o rajiune si grija oarecare Impirtasirea de cele
comune"133,

Ca si Parintii menlionati inainte, Sfintul Grigorie de Nyssa Intelege pomul
cunostintei mai ales in aspectul sensibil al lumii, dar staruie intr-un chip deosebit
asupra faptului ca acest aspect poate naste rdul In om, prin aceea ci e sesizat

133. De hominis opificio, P. G. 44, col. 197.
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exclusiv prin simgirea lui. In sine, nu e ridu nici aspectul sensibil al lumii; dar el
poate deveni mai periculos pentru om, datoritd simturilor care, inainte de o intarire
spirituald a lor, se pot aprinde usor de frumusetea sensibild a lumii. De aceea e
mai bine ca omul si-si concentreze atentia spre sensurile spirituale ale lumii pana
ce se intdreste duhovnicestel34, Pericolul concentrari simtirii la aspectul sensibil al
lucrurilor provine, dupd Sfantul Grigorie de Nyssa, din putinta nasterii pasiunilor in
om datoritd inrudirii lui trupesti cu natura animala!3>, Deci aspectul sensibil al lumii
capatd caracterul de pom al binelui si riului, amestecat, prin intalnirea simtirii omu-
lui cu aspectul sensibil al lucrurilor, fira a fi caliuzitd de o minte induhovnicita. La
aceasta mai contribuie §i satana, in chipul sarpelui, simbol al insinuidrilor viclene,
"Deci e amestecat fructul acela, avind ca avocat al siu pe sarpe, poate pentru
motivul cd riul nu se arita gol de sine, dupé natura sa". Rdutatea ar fi ineficace dacd
nu s-ar colora In nici un bine prin care si atragd spre poftirea ei pe cel amagit. "Deci
firea rdului este amestecatd, avand in adinc pierzania, ca pe un viclesug ascuns, iar
in amigirea de la aritare infaiisdnd un oarecare chip al binelui. Culoarea frumoasi a
argintului pare bund jubitorului de arginti; dar iubirea de arginti devine radicina
tuturor relelor... Asa e cu toate picatele... Nu e nici absolut riu, deoarece se invaluie
in floarea binelui, nici pur bine, deoarece sub el se ascunde rdul... De aceea, aritind
sarpele fructul rdu al picatului, nu a ardtat vederii raul in natura ce o avea; cici nu
s-ar fi ldsat omul ispitit de riul vidit. Ci infrumusetdndu-l la aritare cu o vedere
atragitoare si vrdjind gustul cu o plicere pentru simtire, i s-a pArut femeii accep-
tabil... si luind, a mincat. Iar mancarea a devenit maica mortii pentru oameni"!36,

Riul nu poate cuceri prin el insusi. Rdul se impodobeste cu florile binelui.
Omul pistreazd in sine o rimisitd de nesters a binelui. El trebuie s3 se amigeasca
cu pidrerea ci pacatul pe care-l face are justificarea prin bine. Rdul e ambiguu din
neputinta sa de a sta prin sine. De aci si perversitatea la care trebuie s3 recurgi
orice ispititor, ca sd induplece pe cineva sa facd rdul propus, prezentindu-l ca
bine. Desigur, cine se lasd amigit pastreazi in amigirea lui o dozi de nesinceri-
tate. El consimte sd fie amigit, isi d4 seama cd este amdigit. Dar trebuinta de a se
amigi e un minimum de bine rdmas in el, ca un fel de pod subred, prin care intra
rdul. Fird acesta, nu poate intra raul in el.

R4ul oferd o dulceatd sau un bine initial, dar la sfirsit Isi aratd efectul
distrugitor. Diavolul nu are prea mare nevoie si-l amigeasci pe om in privinta
inceputului, cdci acesta e cuceritor prin sine. El are nevoie si-i linisteascd sufletul
de temerea fatd de sfirsitul, sau de urmdirile faptei rele. Citd vreme glasul lui

134. Sfantul Vasile cel Mare socoteste totusi ci pomul cunostintei binelui gi raului a
fost un pom particular, dar nu era riu prin el insusi, ci ispititor prin frumusetea si dulceata
fructelor lui, deci ca reprezentant al frumusetii i dulcetdi sensibile a creatiunii (Op. cit,,
P. G. cit., col. 298).

135. Op. cit,, P. G. 44, 192,

136. Op. cit.,, col. 200.
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Dumnezeu, care rasuna in constiinta profundi si sincerd a femeii, {i spune: "De
veti manca din pom, cu moarte veli muri® si opune aceastd temere soaptei ispiti-
toare a sarpelui, acesta ii spune amigind-o: "Nu veti muri, ci veti fi ca Dumnezeu",
apoi isi Intdreste linistirea aceasta privitoare la sfirsitul faptei rele cu aritarea
dulcetii initiale.

Sfantul Vasile cel Mare interpreteazi altfel binele si riul legate de fructul aces-
tui pom. Interpretarea lui deschide o perspectivd optimistd spre viitor. Dar ea nu e
in contrazicere cu cea a Sfantului Grigorie de Nyssa, ci o completeazi. Sfantul
Vasile vede binele si rdul sivarsit de Adam in faptul ¢4 mincind din acel pom a
savirsit pe de o parte un act de neascultare, pe de alta a fost dus la cunostinta
goliciunii, deci a ruginii. Invers ca la Sfantul Grigorie, dacd inceputul e rau, sfirsitul
e bun. Mai bine zis, dupi sfirsitul rdu, sau spre intimpinarea lui, se naste in
oameni ciinta. In cazul lui Adam, prin mincare s-a niscut in el ideea sa-si
pregiteasca imbracaminte ca s se infrineze de la pornirile trupesti. In general, ispita
sarpelui a trezit pe primii oameni la lupta de aparare impotriva ispitelor lui, la lupta
pentru biruirea satanei. Dumnezeu Insusi a pus in om pornirea aceasta de lupti
impotriva satanei, Aceasti pornire va duce la infringerea satanei in Fiul omului,
Hristos. In Acesta e ultimul sfarsit al luptei. "Dusminie voi pune intre tine si femeie,
intre simanfa ta $i sdiménta ei; aceasta i va zdrobi capul, iar tu fi vei impunge calci-
iul" (Gen. 3, 15). Chiar frumusetea pomului a fost pentru oameni un prilej de a lupta
cu ispitele lui. Desigur omul nu va putea birui singur asupra riului introdus in el.
Dar nici raul nu va desfiinta cu totul binele din el. Omul va rimine intr-o stare
ambivalenta. Accentudnd asupra luptei in favoarea binelui din sine, impotriva raului
care de asemenea era prezent in sine, Sfintul Vasile cel Mare zice: "De aceea s-a
s4dit un pom purtator de fructe frumoase, pentru ca, in retinerea de la dulceats, care
aratd prin infranare binele, si ne invrednicim cu dreptate de cununile ribdarii. Cici
mancirii i-a urmat nu numai neascultarea, ci si cunostinta goliciunii"!37,

Dupi interpretirile Sfintilor P4rinti, cunostinta binelui si raului, dobanditd din
imbinarea intre activitatea simfurilor si aspectul sensibil al lumii, constd intr-o
cunoagtere a pasiunilor niscute in om, iar dupd interpretarea speciald a Sfantului
Vasile, si in lupta Impotriva acestor pasjuni. in general, din interpretarea patristica
rezultd ci omul prin cidere s-a ales cu cunostinta raului in sine, dar n-a fost cu
totul coplesit de el; ci a pastrat $i o opozitie impotriva lui, fari si reuseascs insa si
duci la capitul biruitor aceastd lupta.

3. Caracterul ambiguu, contradictoriu gi amigitor
al stirii cizute a omului

Din implicarea reciprocd a stirii de neascultare ca depirtare de Dumnezeu i
a pornirii pasionale, nidscutd din impletirea intre simtualitate si aspectul sensibil al

137. Op. cit.,, P. G. 31, 348.
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lumii, rezulta un inteles mai complex al acestei triste cunoasteri a binelui $i a
riului, sau a cdderii omului.

Rezultd neascultarea, mandria si pofta egoistd a noastrd ca slabire a spiritului.
Iar ele produc o restringere a cunoasterii creatiei lui Dumnezeu, omul privind la
ceea ce poate domina si la ceea ce 1i poate satisface nevoile si plicerile trupesti,
devenite pasiuni. Pasiunile trupesti vor sustine, la rindul lor, mandria omului care
le satisface. Omul va fi mandru cu nevoile si cu pasiunile sale exclusiv materiale;
acestea se vor justifica cu mindra pretentie a lui, de fiintd autonomai.

Dar trebuie si mentiondm ci prin descrierea acestei restrinse cunoasteri a
creatiei, am trecut deja la urmirile pacatului, intrucat mai ales chipul acesta
restrans al lumii, dar in parte si cunoasterea aceasta restransa, stipanind in om fard
voie, nu mai sunt produse de un picat actual.

Cunostinta aceasta restrinsa e adaptati Infelegerii lumii ca ultima realitate, dar
ca o realitate cu caracter de obiect menit sa satisfaca exclusiv nevoile trupesti ale
creaturii rationale, devenite pasiuni. Aceastd cunostintd se adapteaza pasiunilor si
mindriei umane, sub puterea cdrora a cizut, i ea vede In creatie un vast obiect
opac si ultim fard nici o transparentd, fard nici un mister, care o depiseste. E o
cunostintd care a inceput printr-un om nedezvoltat duhovniceste si a rdmas pe
masura lui, oprind cresterea lui duhovniceasca in legaturd cu orizontul mai presus
de lumea sensibild. E o cunostintd care acoperi ceea ce este esential In creatie, deci
o cunostintd in sensul ironic In care Dumnezeu vorbeste despre ea in Genezi, 3,
22. E o cunostintd care nu va cunoaste niciodatd sensul ultim al realitatii, scopul ei.

Greutatea de a cunoaste caracterul transparent al creatiei si al persoanei pro-
prii, care deschide sensurile lor infinite, vine si din faptul ci creatia si persoana
umani nu mai pot opri procesul de corupere care duce pe fiecare om la moarte.
Dacid Adam n-ar [i pacituit, creatura constientd ar fi inaintat spre un fel de migcare
"stabild", in tot mai multd convergentd si unificare a pdrtilor creatiei, a omului in el
insusi, a oamenilor intre ei si cu Dumnezeu, intr-o miscare a iubirii universale,
intr-o coplesire a creatiei de Duhul dumnezeiesc. Prin cidere a intrat in creatie $i o
miscare spre divergenti, spre descompunere. Numai prin Hristos, ca Dumnezeu
intrupat, partile creatiei au Inceput si se recompund pentru a da posibilitate
viitoarei ei transfigurdri. Pentru cd din Hristos se revarsi in creatie Duhul unificator
si vesnic viu.

Dar mentiondm cd in viziunea ortodoxd lumea nu a luat, dupd cidere, un
chip total si fatal opac si nici cunoasterea omului nu s-a restrins cu totul la o
cunoastere adaptatd unui chip opac, netransparent, al lumii. Oamenii pot
stripunge partial aceastd opacitate printr-o altd cunoastere $i o $i stripung adese-
ori. Dar nu pot invinge total aceastd opacitate gi cunoastere adaptatd ei. Acestea
ramin structuri dominante.

Am mai vdzut ci lumea are sens numai prin faptul ca poate fi condusi, fiind
maleabild, spre un mod de exisien{d superioara $i eterni, spre adevdrul sau binele
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desavirsit, care constd in iubirea $i unirea intre Dumnezeu si lume, intre cameni si
Dumnezeu gi intre oamenii insisi; adicd numai dacd e vizutd ca un transparent, in
subtiere spre relatia de jubire deplina intre Dumnezeu i cameni $i intre camenii insisi.

Creatia a fost rinduita sa fie un loc in care Dumnezeu si poati vorbi $i si
poatd lucra in vederea acestui scop, un loc in care noi si putem rispunde lui
Dumnezeu prin cuvintul si faptele noastre, angajindu-ne pe drumul acestei comu-
niuni in dezvoltare, voitd de Dumnezeu. Creatia isi implineste rostul atunci cand ea
mai rimine ca un loc in care fiinta noastra poate intretine un oarecare dialog cu
Dumnezeu, care se poate dezvolta numai dacd mai rimine totusi vazutd micar in
parte ca un dar al lui Dumnezeu, ca bazi a darului superior al mantuirii, prin care
va fi scapata de starea actuald de coruptibilitate si moarte.

Lumea a fost creatd cu calititile corespunzitoare acestui scop. Prin cadere ea
a devenit ins3d In mare parte opacd, retragerea Duhului dumnezeiesc din ea
slabindu-i Insusirea de mediu transparent intre Dumnezeu si oameni si intre acestia
insisi. Prin retragerea Duhului din ea si din om, aceasta nu mai are maleabilitatea
originard si nici omul, forta spiritului prin care si o poatd conduce spre deplina
stare de mediu de comunicare intre Dumnezeu si el si intre el si semenii sdi. Ea
permite inca la fiecare punct al fiecirei serii cauzale alegerea multor directii cauza-
le, ba chiar realizarea unor efecte, care covarsesc efectele care stau in puterea
cauzalitdtii firesti. Dar ea nu mai di putinta unei folosiri usoare a intregii ei
maleabilitati, iar intre oameni arareori se gasesc unii care sa castige prin efort atita
fortd spirituald prin legdtura lor cu energia divina, incdt sd covarseascd insisi
cauzalitatea fireascd deschizand o iesire i o vedere spre zirile viitoare ale sensului
deplin al existentei, al plenitudinii vietii, al binelui si al adeviratei spiritualitati.

Dar chiar prin aceste rare stripungeri intr-un orizont superior al binelui
deplin, simtim ca aceasta s-ar putea face in mod peremptoriu, daci puterile
noastre spirituale s-ar reunifica si s-ar intiri, daci ratiunea ar fi totdeauna unitd cu
iubirea. In insuficienta lor unire, in sldbirea fiecireia din acestea prin despirtirea
lor, in divergenta lor, care nu permite nici o cunoastere deplin pitrunzitoare, nici
o realizare far4 lipsuri a binelui, sim{im o prezenti a picatului. In rai, Adam vedea
cu o minte care era plini de iubire, cu un suflet umplut de puterea Duhului dum-
nezeiesc, nu numai pentru ci el insusi era deplin unificat, ci si pentru ci triia
intr-o creatie plind de Duhul dumnezeiesc. Nu era nici o separatie Intre creatie i
lumea energiilor divine, nici o contradictie intre tendintele omului, nici o separatie
intre ele si puterile superioare dumnezeiesti. Adam avea deschise dimensiunile
nesfarsite ale profunzimii, putea cu usurin{ s4 rimana farid greutate pe treptele
binelui. Creatia deschisd infinitului il ferea de strimtorare, nu-i apirea ca o realitate
ingustd, inchisi; asociatd cu rationalitatea, ea isi lirgea dimensiunile pan4 la sensul
deplin, cici existen{a umana nu era retezata in scurtd vreme de moarte,

Pentru cei ce se ridica in Hristos din aceastd ingustare a creatiei, moartea nu
are ultimul cuvint. Existenta se intinde In infinit dincolo de ea. Rationalitatea isi



326 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

capitd pentru ei sensul deplin, si existenta la fel. Ei isi vad asiguratd durata eterni,
conformi valorii persoanei lor pe care o simt. Valoarea eterni a persoanei umane
e asiguratd de faptul cd insigi baza supremi a existentei are caracter de persoany,
ca partenerd de comuniune si de iubire eternd a omului. Reintrarea acestuia in
comuniunea cu Dumnezeu il scapi de moartea eterni.

Renuntind la comuniunea cu Dumnezeu si cu semenii, omul a restrins
cunoasterea sa la cunoasterea lumii ca obiect. El a slabit in cunoasterea Subijecrului
divin, superior lumii, cdci cunoagterea Subiectului divin se realizeazi in comuni-
unea cu El si nu-i dd omului niciodatd posibilitatea de a fi suveran asupra Lui.
Voind si cunoasca totul deplin sau numai rational, el rimine numai la aspectul de
obiect al lumii si al corpului uman. Riminiand cu cunoasterea strict rationala a
naturii §i a semenilor, a despirtit cunoasterea de intelegerea creatiei ca dar al lui
Dumnezeu si de iubirea lui Dumnezeu ca ddruitor continuu al ei si al semenilor ca
parteneri ai unui dialog al iubirii.

Dar nu se poate spune ci cunoasterea rationalitatii naturii prin mijlocirea
ratiunii umane nu reprezintd $i ea o dezvoltare a spiritului uman. Avem astfel si In
aceasta o ambiguitate, care inseamni o crestere §i o sldbire simultani a puterilor
noastre, simbolizata de pomul cunostintei binelui §i raului.

Cunostinta exclusiv rationald a lumii prin separiri, limitari si generaliziri, la care
s-a redus omul, nu-i d4 cunoasterea intregii existente si nu-i procurd viata spirituald
intreagd, pentru ca il lasa in afara comuniunii cu Subiectul suprem si cu subiectele
semenilor. 1l lasa lipsit de viata eterni si de perspectivele de cunoastere a unei
realitdti vesnic noi, pe care i le asigurd comuniunea cu acel Subiect si cu celelalte.

Sfantul Grigorie de Nyssa atrage atentia asupra faptului uimitor ci tot in
mijlocul raiului era si "pomul vietii". Aceasta inseamni cd ambii se aflau In acelasi
punct central, cici nu pot fi dous puncte centrale. Aceasta poate si insemne ci
aceeasi lume, sesizatd exclusiv prin simturi si prin ratiunea pusi in slujba simtirilor,
este un izvor al binelui care nu e bine; dar sesizatd in semnificatia ei de o ratiune
mai adanc vidzdtoare, care, dimpotrivd, ia simtirea in slujba ei, e un izvor al vietii.
Deci "pomul vietii" este fie aceeasi lume sesizatd prin "minte", fie Dumnezeu care
se vede prin lumea astfel sesizatd. Un "pom al vietii" e orice persoana a altuia, care
este sursa vietii mele, prin iubirea ei fa{d de mine; iar "Pomul vietii" prin excelenta
si atotcuprinzitor e Persoana absoluti, ca sursi a jubirii nesfargite fatd de toti si a
iubirii tuturor persoanelor intre ele.

O intrebare ar fi, in acest caz, in ce sens se spune in Genezd ci Dumnezeu a
scos pe Adam si pe Eva dupd ciddere din rai, ca si nu midnince din "pomul vietii*
si sd fie vii? Cum ar mai fi putut ei si minince din lume prin "minte" $i s4 fie vii,
odatd ce au cdzut de la aceastd capacitate? Nu a incetat lumea prin insisi caderea
oamenilor sd mai fie un "pom al vietii"? Sau nu s-a ascuns prin aceasta "pomul
vietii’ in addncul lumii? Poate ci tocmai aceasta t{ine si o spuni Geneza, chiar daci
o atribuie si unui act special al lui Dumnezeu, Adam si Eva au cizut de la vederea
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lui Dumnezeu intr-o lume devenitd netransparentd $i printr-o retragere a lui
Dumnezeu de la vederea lor. Dumnezeu nu Se comporti pasiv in fata cdderii lor:
ei sunt scosi de la pomul vietii si printr-o retragere a acestui pom de la posibili-
tatea lor de vedere. Lumea devine netransparentd si producitoare de moarte si de
coruptie nu numai prin fapta oamenilor, ci $i prin actul lui Dumnezeu, Care-$i
retrage unele energii ale Lui din ea. Faptul ca se spune ci pomul vietii a rdmas
undeva de unde oamenii au fost scosi, inseamnd poate ca lumea a rimas in sine
un pom potential al vietii, a rimas potential transparenti, dar oamenii au cizut de
la aceastd cunoastere a ei. Ei n-au mai viazut lumea ca "gradinid", ca rai al
deplinititii vietii, prin care "umbla Dumnezeu®; ei n-au mai vizut lumea in sem-
nificatia ei deschisa infinitului personal al lui Dumnezeu. E semnificativ ci sfintii,
care prin Hristos s-au ridicat peste alipirea exclusivi la creatie, vid in ea reliefuri si
dimensiuni ascunse pentru cei ce nu stiu decdt de lume. Sfintul Simeon Noul
Teolog descrie ordinea vietii de veci, vizuta in parte de el inca de aici, In culori de
negrditd frumusete si armonie. Se poate spune ci tocmai cei ce se lipesc exclusiv
de suprafata creatiei pierd viziunea adidncimii ei in Dumnezeu, pierd lumea ca
pom al vietii, ca un potir care ne poate imbia la viata dumnezeiascd fird de
moarte, $i sunt in afara lumii ca "gradind" prin care umbld Dumnezeu, persistind
intr-o lume care, alaturea de grau, rodeste "spini si paldmida®, intr-o lume a sudo-
rilor, a placerilor amestecate cu dureri. Dupa credinia crestina, in iad picatosii sunt
in intunericul din afard de lumea reald. Noi vedem ca invidiosii uritesc chipurile
persoanelor umane si lucrurile lor. Nu vid lumina ce le vine din alt plan. Le
rimine ascunsa dimensiunea spre infinit a persoanelor si transparenta lucrurilor
spre infinitatea cauzei lor personale ultime. Marele invidios, satana, nu poate
suporta lumea ca operd frumoasd si ordonatd a lui Dumnezeu §i aduce numai
dezordine in ea si el insusi este Intruchiparea maximei uritenii. El urdste nu numai
pe oameni, ci lumea Intreagd, si cautd sa-i impiedice sd vadid frumusetea ei,
cdutdnd sd o reduca la un simplu obiect de pofte infericare si la un motiv de
vrajba. Ii atrage si pe oameni spre acest chip al ei, ca si uite de Dumnezeu, de
adéancurile spiritualitatii si bunataii.

Cei ce nu se lasi ispititi de el descoperd pand la urmi mdretia si frumusetea
reald a creatiei, odatd cu descoperirea Duhului dumnezeiesc, reintors in ei si in ea.
Lipsa din iad a vietii in Dumnezeu e si o lipsire de normalitatea lumii, o transfor-
mare a ei intr-o ingrimidire de umbre halucinante purtate de misciri haotice. E o
infundare intr-un cosmar, in pseudorealitatea eu-ului desprins de adincimea con-
sistenta a lumii, ca mijloc transparent al plenitudinii de via{a a lui Dumnezeu. In
rai toate erau frumoase, pentru ci erau gesturi concretizate ale iubirii nesfarsite a
lui Dumnezeu sesizate prin iubire de Adam $i Eva. Dupa aceea apar in existentd si
trasaturi urdte, otravitoare, monotone, sau le face pacitosul astfel. Creatia in gene-
ral isi pierde chipul binelui neamestecat cu raul, adincimile deschise cunoasterii
infinite, $i scoate la iveald, prin omul piacatos, un chip amestecat cu dureri, cu
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multe esecuri si nedeplindtiati. Crestinismul leaga de picat, sau de ruperea de
Duhul lui Dumnezeu, imputinarea vietii sufletesti, sau moartea sufleteasc4, deci si
bolile, coruperea $i moartea fizici. Prin picat, sau prin retragerea Duhului dum-
nezeiesc, creatia sldbeste in resursele ei vitale. Fiinta noastrd insisi, in starea de
picat, poate Inainta pinid la egoismul singularizirii, Incat aproape nu mai stie daci
existd realmente. Permanentizarea acestei stdri in iad este moartea vesnici, dupi

moartea ca despartire a sufletului de trupul ce se descompune.

4. Cunoagterea binelui prin practicarea lui in comuniune

Alegiand, din mindrie, cunoasterea individualistd rationald si obiectuald a
realititii, Adam a aplicat-o pe aceasta §i in chestiunea binelui. Dar binele si chiar
existenta in afara comuniunii cu Subiectul divin $i cu subiectele umane, are un
caracter dubios si deci si cunoasterea lui e dubioasia. Aceasta afundi fiinta noastri
intr-o tristete imensa. Cidzut in mandria Jui, Adam a vrut si decida de la sine ce e
bine si ce existd. Binele si existenta sunt reduse astfel la starea de obiecte ca si
poatd incdpea in limitele ratiunii ingustate si mindre a insului singuratic. Ele sunt
adaptate intereselor si plicerilor momentane $i strict egoiste. Binele si existenta
adeviratd nu se cunosc insd si nu se experiazd deplin decit in relatiile iubitoare cu
celelalte subiecte. Trebuie sa asculti respectuos si pe celalalt, ca si descoperi alte
puncte de vedere si sd cunosti noutatea lui necontenita. Trebuie si-1 asculii ca s4
vezi ce asteapti si el de la tine, ca sd cunosti nu numai existenta lui deosebitd de a
lumii, ci si ce bine asteapti el de la tine. Propriu-zis in aceasta sti binele pe care-]
asteaptd de la tine si tu de la el: In a fi unul pentru altul izvor de noutate, de
comuniune, de iubire. R4ul nu mai e riu, cind altul comunic4 cu tine si tu cu el. E
un bine s# fii cu alwul *si la bine si la rau®. Raul e coplesit iIn comuniune, cici
aceasta e o implinire de fiinta. Iar binele nu mai e bine cind I impui altuia, dar
nu-l iubesti pe acela, cand te tii departe de comuniunea cu el. Celdlalt are lipsa
propriu-zis de iubirea ta si tu, de iubirea lui. Prin aceasta ii dai totul si-{i di totul.
in nevoia altuia de iubirea ta constati cd existi cu adevirat, iar in nevoia ta de
iubirea lui, constati cd acela existi intr-un mod superior obiectelor; constati c4 te
implineste i, prin aceasta, experiezi binele. Dar prin acestea constati ci tu existi
intdrind pe altul in existenid si altul existi intirindu-te pe tine in existenta. Iar
iubirea Tnseamni ramanere in comuniune.

Acesta e gi adeviratul bine pentru fiecare partener de comuniune. Un bine
experiat in izolare individuald nu exist4, sau nu e ceva de duratd. Binele e rispun-
sul celuilalt la necesitatea ta de iubire $i raspunsul tau la necesitatea aceluia. Binele
e exercitiul continuu si in relatie concretd a responsabilitatii omului fatf de semeni.
Binele rezultd dintr-o adevaratd cunoastere. Iar aceasta e cunoasterea in comuni-
une. Ratiunea adevarati e totodatd cuvant, e comunicare, e participare la realitate,
din care cea mai inaltd este cea personald. Ratiunea solipsistd nu e decit o frinturd
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de ratiune. Ea devine instrumentul tuturor sofisticarilor in folosul pornirilor egoiste
si mijlocul de justificare a oricdrui rdu.

Dupd invidtitura crestind, dacd eu mi orientez numai dup4 ratiunea mea in a
decide ce e bine pentru celilalt i pentru mine, fac un uz orgolios si egoist de
ratiunea mea si ies din adevir si din bine. Eu nu intiresc existenta mea in acest
caz din comuniunea cu celalalt. O astfel de decizie nu-mi poate aduce nicicind un
bine pentru mine si pentru celilalt; nu poate spori existenta mea din celalalt si pe
a celuilalt, din a mea. Numai iubirea sau comuniunea in libertate e izvorul binelui;
numai ea intareste existenta celor doi in comun; sau numai decizia din si pentru
iubire - sau luata in comun din iubire si pentru iubirea reciproci - slujeste binelui
adevirat, nu decizia singulara, dupd o normi rationala stabilitd individual.

Potrivit doctrinei crestine, numai cel ce slujeste se mantuieste (Mt. 20, 19).
Daci vreau s4 slujesc prin ratiune binelui meu gi altuia, n-o pot face in nici un caz
numai prin ratiunea mea, ci trebuie sa consult si ratiunea lui, cici fiecare pornegte
de la alte Imprejuriri si trebuinte concrete, si in orice caz binele ultim se ldmuregte
in dialog cu acela. Nu trebuie s3 supun ratiunii individualiste binele, ci dimpotriva
sd supun ratiunea individualistd binelui, sau ratiunii superioare a comuniunii din
iubire; s4 supun iubirii ratiunea.

Dar din Genez4 rezultd ci, prin gustarea pomului cunostintei binelui gi raului,
omul a voit si cunoascd numai un bine si un rdu al siu in raport cu natura, cu o
naturd fatd de care omul nu simte datorii, nu simte o responsabilitate. Numai fata
de persoane omul simte o responsabilitate; si binele constd, nu in a profita de
naturi ca obiect, ci in achitarea de aceasti responsabilitate, sau de datoriile fatd de
oameni $i in folosirea naturii In acest scop.

Un bine conceput numai ca profit individual de la naturd e un bine inferior,
trupesc, egoist, nu e un adevdrat bine nici chiar pentru cel ce-l concepe astfel, cici
nu dezvoltd pe ins spre omul personal.

Binele se realizeazd numai din exercitiul unei responsabilititi, sau din implinirea
unor datorii fatd de alte persoane care au nevoie de ajutorul meu pentru a se dez-
volta, cum am eu nevoie de ajutorul lor. Binele este ceea ce trebuie s se faca, nu
ceea ce este. Deci e ceva deosebit de rationalitatea naturii socotitd numai in ceea ce
este, si nu In ceea ce ea cere sd devinid prin oameni pentru a duce pe cameni mai
presus de ea si de fiecare din ei. Binele consta In a jubi pe altul ca pe tine Insuti.

Binele se manifestd prin mijlocirea naturii in fapte ale unora pentru aliii.
Fructele naturii trebuie prelucrate si date si altora, nu folosite in mod egoist. De
aceea Dumnezeu di oamenilor, dupd cadere, ca terapeutici, asceza muncii. La
aceasta s-a addugat crucea durerii, care spiritualizeaza i mai mult bucuria de cele
sensibile. Femeia primeste darul pruncilor in dureri (Sfintul Maxim Mirturisitorul,
Raspuns citre Talasie, 21). ,

Binele se cunoaste numai in dialogul iubitor cu celelalte persoane, in
infrinarea egoismului $i mandriei. Un bine pe care l-as impune altora conform
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ratiunii mele, n-ar avea nici o for{d transformatoare. Desigur, binele se impune
totusi, ins4 in alt fel: cand iradiazi ca o fortd realizatd din partea unui subiect care
a devenit el insugi bun, cand se manifestd ca iubire a acelui subiect fafd de cele-
lalte persoane. Binele iradiazi in modul cel mai accentuat §i firi intrerupere din
partea Persoanei supreme, care e supremul bine din eternitate.

Numai din binele care iradiazi in persoanele umane din acea Persoani
supremd, acestea se simt sustinute in pornirea de a realiza binele intre ele prin
comuniunea tot mai dezvoltati.

Binele este o necesitate a naturii umane si forma lui concreta se triieste si se
stabileste de persoanele umane in relatia lor de fiecare datd, dar si in functie de
relatia lor cu imperativul neconditionat care se impune ca bine etern existent si
continuu comunicat al unei persoane supreme. De aceea, porunca jubirii e datd de
Hristos, asociatd cu iubirea de Dumnezeu. in modul acesta se realizeazi
aseminarea oamenilor cu Dumnezeu. Imperativul binelui nu-l poate impune o
naturi, ci o persoand supremi, prin faptul insusi cd ea Insidsi se manifestd in
relatiile cu noi ca buni in chip neincetat si fard scidere. Acest imperativ e acceptat
de mine numai pentru ci e o chemare la iubire, ca rdspuns la iubirea ei.

Fira simiirea acutd a acestui imperativ al binelui, cresterea noastrd in bine nu
are putere si se realizeze. Nimenea nu reuseste si impuna binele in relatia sa cu
altii decat prin stapinirea pornirilor inferiocare din sine, care au un caracter violent
egoist. Refuzidnd pozitia de subiect ascultitor si raspunzator in dialogul cu
.Dumnezeu, Cel ce face bine tuturor si-l cere implinit de toti intre ei, creatura
congtientd si-a slabit pozitia de fiin{a rdspunzitoare si fata de semenii sdi, afirmén-
du-si pornirile inferioare si nedialogice ale egoismului.

Creatura constientd a refuzat Inci din rai realitatea adevirata a binelui, ca
rdspuns pozitiv la cererea Celui ce face tot binele, sau ca rdspuns pur si simplu la
cererea celor ce au lipsd de iubirea ei, alegind falsul bine al plicerii egoiste,
stoarsd naturii, si a respins de la inceput dialogul sau comuniunea ca bine
adevirat, pentru falsul bine, care e rod al exploatirii obiectului in interese pur
egoiste. Criteriul de apreciere a binelui nu i-a mai fost cererea de iubire a celuilalt
si, mai presus de toate, a Celui ce face El Insusi tot binele, ci pofta egoisti, dind
un temei rational unei porniri nerationale, si care foloseste in mod egoist ratiunea
pentru a justifica poftele egoiste. Creatura constienta a pervertit prin aceasta
ratiunea; a devenit sofistd.

Punind fiecare ins ratiunea $i munca sa in slujba egoismului, in loc ca
ratiunea si mai serveascd armoniei, a servit luptei si dezbinirii. Fiecare a voit sa
porunceasci celorlalti pentru a-i aservi. Fiecare s-a siricit spiritual, nemaivrind si
asculte de vederile celorlalti, si-i cunoascid cu adevirat, si se deschidd lor, sa se
imbogiteascd de la ei spiritual, pentru ¢i a voit si se Imbogiteasci numai din
exploatarea lor trupeasci prin silnicie, nu din darnicia benevold a iubirii lor. De la
vointa de a se folosi de natura sensibild fird munci a fnaintat la vointa de a avea
aceste roduri prin munca altora.
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Siricia spiritului a adus slabirea i moartea lui, ceea ce a avut ca urmare coru-
perea naturii si moartea fizici. Dezobisnuindu-se si mai vadi pe ceilalti ca
subiecte libere si iubitoare, devenindu-i acelea opace pentru orizonturile spirituale
ale existentei, nemaiintelegind valoarea infinit superioars a subiectului uman fata
de obiect si nerespectandu-l, omul n-a mai inteles nici calitatea de subiect al fun-
damentului intregii realitdti, reducdnd-o §i pe aceea la nivelul coborit al unei
substante, al unei legi, al unui obiect disponibil cunoasterii sale egoist-agresive.
Redus la sine insugi ca realitate centrald, In mijlocul unei lumi mute si surde,
nelibere si inconstiente, creatura constientd nu s-a mai inteles nici pe sine, fird o
pornire oarbd spre satisfactii biologice, privind ca la o ciuditenie si ca la un factor
deranjant al vietii, Ia spiritul din sine, ca la ceva contrar naturii, ca la o excrescentd
nenaturald, de care nu trebuie si {in4 prea mult seama.

Iesind intr-o anumitd mdsurd din dialogul clar cu Dumnezeu, creatura
constientd a pierdut ocazia de a cunoaste sensul de cuvint al lui Dumnezeu pe
care il are lumea si cuvintele Lui nesfirsite $i indumnezeitoare in legiturd cu
cuvintul de bazi al creatiei si inflorirea de sensuri tot mai inalte pe urzeala de sen-
suri a lumii,

5. Concluzii generale

invagitura crestini crede ci prin cdderea in pidcat creatia a devenit, din perdea
transparentd a iubirii intre noi $i Dumnezeu, un zid intr-o anumitd masuri opac
intre noi si Intre noi si Dumnezeu: deci nu numai motiv de unire intre noi, ci si de
despirtire si de vrajbd intre noi. PAmantul s-a intinat prin pacatul lui Adam si al
urmasilor lui, uneori pana la pdtarea cu siangele crimelor, al rdzboaielor suscitate
de egoismul, de lacomia, de invidia lor. $i-au strambat $i acoperit unii altora chipul
lor prin neiubire si dispref. O legendd roméaneasci spune ci pamintul a fost la
inceput transparent, dar Cain s-a straduit sa-l acopere ca s nu se mai vadi in el
cadavrul fratelui siau, Abel. Putem adduga ca si omul era transparent, ca un
adevirat frate, semenului; si Dumnezeu era transparent constiintei deosebit de sen-
sibile a lui Adam. Dar pAmantul poftit aproape cu exclusivitate a acoperit pe frate,
fratelui si pe Dumnezeu, constiintei. In multe cazuri trupul nestipanit in licomia
lui dupi cele ale simturilor a acoperit sufletul, iar sufletul stipanit de pasiunile
egoiste inferioare a pierdut sensibilitatea constiintei $i deci transparenta pentru
Dumnezeu si pentru semeni. Adeseori insul stipanit de porniri rusinoase a ciutat
si-si ascundd interiorul fati de semeni si de Dumnezeu. Adam si Eva cauti sid se
ascundi din fata lui Dumnezeu. Ei cred cd pot si nu mai fie viizuii de Dumnezeu,
Dar Dumnezeu ii vede si ii ajunge cu glasul Lui. In altfel ei s-au dezbricat de
haina de slavid a nevinovitiei, vdzandu-si goliciunea pe care cautd si o acopere
stingaci. Fiinfa umanid nu-gi poate pierde calitatea de fiin{d responsabild, chiar
daci evitd adeseori rispunsul adevarat.
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Vointa lui Adam de a se ascunde de fata lui Dumnezeu, de a iesi din comuni-
unea cu El, nu se poate realiza complet, dar ea a facut intr-o anumitd masuri
creatia $i fiinta noastrd netransparentd pentru Dumnezeu si pentru plinatatea
bogitiei $i iubirii posibile intre cameni. Prin aceasta, fiinta urmani a ajuns adeseori
la o singuritate chinuitoare, asemenea celei a lui Cain. Picatul a introdus intre
oameni egoism, pofte dupi cele neesentiale, slabire spirit‘ualé, moartea sufleteasci
urmatd de moartea trupeasca si de moartea vegnica. El a adus si a facut sa
sporeasca incetosarea dimensiunilor celor mai esentiale si mai frumoase ale exis-
tentei: dimensiunea spiritului infinit si a desdvarsirii nesfirsite In el, dimensiunea
de negriitd frumusete a semenilor ca subiecte izvoritoare de iubire mereu curata si
reimprospitatd, dimensiunea binelui integral, usor de realizat. Sensul integral al
existentei a devenit prin aceasta greu de deslusit, pretindu-se la nenumarate pareri
divergente, pricinuitoare de lupte intre oameni. $-a umbrit orizontul sigur al valorii
si existentei netrecdtoare a persoanei umane.

Desigur, nici binele, nici lumina, nici legatura cu izvorul vielii netrecitoare
n-au dispdrut total din existenta creatiei. Lumina a continuat sa lumineze in
intuneric, binele continui si-si ceard drepturile lui in fata constiintei umane si n-a
renuntat la lupta cu riul. Bunitatea, prietenia, nizuintele nobile, nidejdea
nemuririi persoanei au ramas ca razele unui soare cu neputintd de acoperit total de
norii fugari si pana la urmi destul de inconsistenti ai raului.

Dar pacatul ne-a impiedicat sd ajungem si sa persistim in comuniunea deplina
cu Dumnezeu si cu semenii, inainte de Hristos. A pus obstacole in calea infiptuirii
integrale a nobilelor nizuinte Inscrise in firea noastri. Dar "chipul lui Dumnezeu"
in om s-a umbrit numai si s-a slabit, insd nu s-a sters cu totul. Tocmai de aci vine si
chinul fiintei noastre: din faptul ¢4 nu se poate impdca cu satisfactii inferioare, cu
rdutatea, cu perspectiva mortii vesnice. Fiindcd ea continud si pistreze o constiintd
nemultumitd si o suferinta pentru neimplinirea setei dupd comuniunea cu
Dumnezeu, pentru cidderea din calitatea de chip deplin al lui Dumnezeu. Ea nu se
impaca cu un minus a ceea ce este. De aceea cautd plusul, dar il cauta intr-un mod
care sporeste si el minusul. Ea cautd si evite moartea prin tot felul de realiziri in
imanent3, lipsite de durabilitatea eternd. Mai ales ele nu-l pot scapa de moarte.

Firea coborata la starea unui simplu mijloc de satisfucere a nevoilor trupesti i
opune tot felul de greutiti. "De fapt, nemulfumindu-se cu misiunea de preot care
oferea firea lui Dumnezeu, ci tdind, prin intentia de a deveni dumnezeu, pornirea
creatiei spre Creator, era natural sa afle in ea multime de pliceri, dar era tot asa de
natural ca firea sa se rizbune pe el. Nerecunoscind in noi chipul Creatorului, crea-
tura a devenit dusmana noastrd si, rizvritindu-se, refuza si ne dea hrana si sa ne
descopere tainele ei"'38 cu usuringi si in toata adancimea lor.

138. P. Nellas, H ¢v Xp1o1® dikaiooig katk Nikéraov KaPaosiiav, text dactilo-
grafiat, Atena, 1974, p. 75-76.
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Dar aceasta stare de durere $i de moarte nu trebuie consideratd ca o pedeapsi
impusd noud de Dumnezeu pentru totdeauna. Dumnezeu fiind iubire lucreaza tot-
deauna ca iubire si chiar prin aceste greutdti ne aduce la ciinti.

In general starea tragica, in care se afla lumea dupa cidere, nu e urmarea
vreunui act al lui Dumnezeu, ci rezultatul exclusiv al faptei lui Adam. in nici un fel
deci nu trebuie consideratd aceastd stare de durere gi de moarte ca o pedeapsi
impusi lui Adam de Dumnezeu. Dumnezeu ca iubire lucreazi totdeauna cu iubire.
Iar iubirea nu creeazd nici un ridu. Robia lui Adam este urmarea naturald a infrin-
gerii lui, durerea lui este rezultatul fiziologic al traumatizarii proprii prin deviere de
la drumul lui si moartea e rezultatul depirtdrii de Dumnezeu. A socoti pe
Dumnezeu cauza durerii $i a mortii este o riticire esentiald, o adeviratd injurie la
adresa Lui. Pe plan soteriologic ea este o adevirati erezie, cici priveazd Crucea lui
Hristos de continutul ei real istoric si antropologic, care e cel al victoriei asupra
satanei, si o preface in simplu instrument al durerii si al Imblinzirii "maniei* lui
Dumnezeul3?,

De aceea nici coruptibilitatea, nici moartea nu sunt o pedeapsd a lui
Dumnezeu, ci urmarea nstrainirii noastre de izvorul vietii. Ele nu sunt menite si
dureze vesnic, ci Dumnezeu preschimbi rostul acestora in mijloace de vindecare a
raului. Fira aceastd schimbare, pedeapsa pentru picat ar fi eternd. Teologul grec
Nellas urmand lui Nicolae Cabasila zice: *indatd ce s-a aratat in istorie moartea,
Dumnezeu, tindnd pentru Sine toati iniiativa, a folosit-o pe aceasta cum a voit El
Insusi si prin folosirea aceasta schimbati, a schimbat radical firea ei. ingaduind ca
omul sa fie Tmbracat in viata biologicd - tunicile de piele - ca rod al picatului, a
intors moartea, la fel rod al pdacatului, impotriva vietii biologice. Si asa prin moarte
este omordt nu omul, ci coruptia care il inviluie. Moartea naturald distruge
"inchisoarea vietii in striciciune"... Iubitorul de oameni Dumnezeu, ingaduind
moartea, o intoarce impotriva striciciunii $i a cauzei ei, pacatul'. Moartea e
ingdduita de Dumnezeu "ca si nu fie raul fard moarte", spun Sfintii Pdrinti. De
aceea nu ne temem de moarte!40, Durerea produsa de picat e preschimbati si ea
in mijloc impotriva pdcatului.

Dar am vrea sd addugdm la constalarea lui Nellas, cu privire la schimbarea
rostului durerii $i mortii, o explicare care arata ci aceasta schimbare nu e ficuta in
mod exterior de Dumnezeu. Aceasta explica si faptul ca durerea si moartea, din
efecte ale pacatului devin mijloace impotriva pacatului nu numai intrucit opresc
repetarea picatului la nesfarsit, ci ¢i intrucit devin trecere spre viata adevarata.
Cum se explicd aceasta? Prin faptul ci spiritul se intareste prin suportarea durerii si
a mortii. Pe de alta parte, fiinta noastrd suportd durerea pentru ci gtie ¢4, opunin-

>

139. P. Nellas, op. cit., p. 77.
140. Nellas, op. cit,, p. 77. Citeazd pe Nicolae Cabasila, Despre Viafa in Hristos, P. G.
150, col. 536 B.
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du-se prin ea placerii, iese din egoism si se deschide lui Dumnezeu; si moartea,
pentru ci stie cd ea nu e ultima realitate.

Deci durerea si moartea depisesc pozitiv coruptia si moartea, intrucdt sunt
suportate cu credinfa in Dumnezeu. in sensul acesta ele sunt si o jertfd adusa lui
Dumnezeu, cind sunt suportate cu credinta in El, fard cArtire. Dar numai in Hristos
moartea si-a implinit deplin rostul de biruire a mortii. Omul, opunindu-se plicerii
prin acceptarea durerii $i a mortii, invinge si plicerea si durerea. Dar el nu se
opune si oricarei satisfaceri a trebuintelor trupesti, a afectelor ireprosabile, intrate
prin picat in firea omeneasca. Ele sunt necesare pentru sustinerea vietii, dar i
pentru prilejul ce-l dau efortului cu care omul opreste mereu satisfacerea lor din-
colo de ceea ce e strict necesar. Omul trebuie si ramani pizitorul unei granite.
Acolo intdlneste pe Dumnezeu. Starea tristd in care a ajuns fiinta noastrd prin picat
se datoreste ciderii ei din legatura ontologic-dialogicd cu Dumnezeu. Sfantul
Grigorie de Nyssa zice: "Coruperea si descompunerea sunt cu adevirat caderea de
la Cel cu adevirat existent. Cici cum ar fi cineva in existentd dacd nu e in Cel exis-
tent? Dar cum ar ramine in Cel existent, dacid nu crede Celui existent ¢4 este? lar
Cel ce este cu adevirat, este desigur Dumnezeu, cum s-a spus in viziunea lui
Moise. Deci cel ce scoate din cugetarea sa existenta lui Dumnezeu si-a distrus exis-
tenta sa proprie, ajungand in afara Celui existent"!4l,

Sldbirea capacitdtii omului de a cunoaste printr-o lume transparenta pe
Dumnezeu Cel personal, de a trii in comuniune cu El si cu semenii a insemnat nu
numai o retragere a harului lui Dumnezeu, ci §i o sldbire a chipului lui Dumnezeu
in om. Dar acest chip nu s-a distrus in om cu totul. Omul are aspiratia spre o
cunoastere infinitd, in care se ascunde setea de Dumnezeu, cunoagtere pe care
uneori o §i strivede; trebuinta de bine nu s-a sters nici ea cu totul din el, desi-nu-L
concepe totdeauna ca comuniune. Comuniunea cu oamenii a rimas si ea intr-o
form3 slabiti.

141. In Psalmos, lib. 11, cap. 12, P. G. 44, col. 563.



IV

Providenta dumnezeiasci si desfisurarea planului
de mintuire si indumnezeire a lumii

Despre planul de indumnezeire a omenirii $i a lumii, pe care-l urmareste
Dumnezeu, s-a vorbit la capitolul despre Revelatie.

Aci vrem s3 aratim numai incadrarea acestui plan in providenta dumnezeiasca
si sd scoatem in evidenta faptul cd providenta si planul de indumnezeire a creatiei
si a fiintei umane nu sunt zidirnicite de picatul ce s-a introdus in lume, ci picatul
face doar ca in providentd si se {ind seama de conditiile stdrii de pacat a omenirii,
iar planul de indumnezeire sa includ4 in el i mantuirea omenirii.

Providenta conservd si conduce lumea si in stare de picat. Aceasta inseamni
ci lumea nu e compromis si nu va fi dusi la distrugerea totald de forta riului, ci
ea {si pdastreazi valoarea in fata lui Dumnezeu si poate si fie conservata de El
intr-o stare In care omenirea poate fi condusi spre mintuire i indumnezeire si e
condusi de fapt spre aceasta finta.

Intrucit riul nu e un factor care actioneazi la fel pentru a menfine lumea mai
departe in starea de slibire introdusd in ea, providenta conservatoare nu e nici ea o
contraactiune mereu egald, care mentine lumea cu toatd stirbirea persistentd in ea.
Raul cautind, prin initiativele mereu noi ale duhurilor rele si ale oamenilor
influentati de acelea, s3 mentind rdul in lume in forme noi si si-1 imprime tot mai
adanc in ea, cu speranta cid o va distruge total, providenta e si ea mereu noui in
modurile ei de a mentine lumea, de a o apara, folosindu-se si de fortele ei proprii si
de actiunile bune ale oamenilor, fie ci acestea sustin totdeauna binele, fie ci-l susiin
cu intermitentd. Prin Inmultirea oamenilor ca factori ai binelui si ai rdului, mereu
originali, dar cu amintirea trecutului, Dumnezeu conduce lumea la faze mereu noi.

Lumea e dusi astfel, chiar prin providenta conservatoare inainte, Cu alte
cuvinte, e greu de a distinge intre provindenta conservatoare si cea cirmuitoare.

Sensul dinamic al providentei conservatoare se activeazi insi mai accentuat pe
planul istoriei fiintelor umane constiente, al dezvoltarii acestora. Ea ajutd aci fortele
binelui nu numai s1 se mentind pe ele si s mentind deci si omenirea in aceleasi
forme, ci si sd ingrideascd si contracareze formele noi de actiune ale riului.

Se mentine astfel un echilibru intre fortele raului si ale binelui, care se concili-
azi in acelasi timp cu un progres al fiintelor constiente. O lene a binelui de a se
dezvolta n-ar fi nici ea un bine. Conservatorismul in stiri imperfecte e si el un riu.
Dar dupi cidderea In picat, progresul in bine se face intr-o lupta cu rdul, care
uneori prin ambiguitatea ce-i este proprie aduce si el idei gi impulsuri care sunt
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panid la un loc bune si care in aceastd calitate nu provoacd numai o opozifie a
binelui, ci 1i si fac pe cei ce servesc lui sd-si insuseascd misiunea de a realiza cu sin-
ceritate $i mai deplin ideile si impulsurile incomplet sau aparent bune ale fortelor
riului. De fapt nici o fiintd constientd nu se poate sustrage total de sub forta
binelui. Dumnezeu Se foloseste astfel atat de fortele rele, cat si de cele bune, spre
conducerea istoriei spre trepte mai inalte, In ultima analiza spre méintuire si indum-
nezeire, cdci providenta implica sinergia intre Dumnezeu si creatura congtienta.

Se poate spune mai mult: conducerea lumii inainte, ca operd a providentei ce
se face cu colaborarea lumii, nu se poate desparti total nici de o anumitd lucrare
creatoare, progresivd a lui Dumnezeu, desi aceasta se deosebeste de creatia pro-
priu-zisi, intrucat se foloseste de fundamentul pus prin creatie. De exemplu tot
prin providenti sinergici Dumnezeu conduce materia pind la faza in care poate fi
creat si asezat omul in lume. Insasi aducerea la existentd a altor si altor cameni e si
ea o operd creatoare a lui Dumnezeu, nu numai o conducere a lumii spre tinta
desiavarsirii lor in comuniunea cu El

Revelatia supranaturald, care constd nu numai dintr-o invatatura a lui
Dumnezeu, ci si din acte, aduce trepte esential noi, mai presus de cele ale firii in
ridicarea umanului. Aceastd actiune de deschidere a unor trepte esential noi si de
conducere a omenirii spre ele intrd si ea in cadrul providentei, care se identifica cu
planul de mantuire si indumnezeire a lumii. Caci fara aceste trepte noi si fara con-
ducerea creatiei spre ele si ridicarea ei pe ele providenta conservatoare si car-
muitoare nu ar avea nici un sens.

in fnaintarea istoriei are un mare rol, dupi invatatura crestina, providenta
dumnezeiasca, prin aceste trepte noi ce le deschide Dumnezeu creaturii constiente
si prin conducerea creatiei spre ele si prin ridicarea ei pe ele. Desigur, nici in
actiunea aceasta Dumnezeu nu lucreazi singur, ci in colaborare cu actiunea
umani. Dar initiativa si rolul lui Dumnezeu sunt puse prin Revelatia supranaturala
intr-o evidenta mai presus de orice echivoc.

Aceastd actiune pune in relief mai ales faptul ca Dumnezeu nu este un
Dumnezeu pur conservator al lumii, in anumite forme esential ciclice, ¢i un
Dumnezeu al unei lumi chemate la perfecliunea vietii in unirea cu El El nu e
Dumnezeul eternizarii lumii in forma existents, ci al unei lumi pe care o conduce
prin miscare la tinta desavarsirii in El Insusi. Dumnezeu a lucrat in acte trecute, dar
in acte care au dus lumea Tnainte. De aceea trebuie si credem ca El lucreaza si
acum in moduri adecvate timpului nostru si va lucra si in viitor, descoperindu-Se
tot mai adecvat in viitor, ca sa Se descopere deplin in viitorul eshatologic.

O bunia parte din teclogia mai noud pune pe primul plan ideea sperantei.
"Orice idee de Dumnezeu care cimenteaza social ordinea existenta este parasita.
Astidzi are un sens si se vorbeasca despre Dumnezeu numai daci El deschide un
viitor si are o funciie de transformare a lumii''2, numai daca El conducind fiinta
umana spre Sine si spre mintuire o conduce spre trepte mai inalte.

142. Gothold Hassenhfittl, Die Goutesfrage heute, in vol.: Johannes Hiitenbiigel, Gott,
Mensch, Universum, Verlag Styria, Graz, Wien, Kbln, 1974, p. 564.
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Aceastd lucrare a lui Dumnezeu este legati de categoria "noului' prin exce-
lentd: "lati, toate le fac noi* (Apoc. 21, 5). Aceasta e perspectiva finald ce ne-o
deschide Dumnezeu. Dar in vederea acestei noutiti finale, oamenii trebuie si
devini noi de pe acum (Efes. 4, 24; 2 Cor. 5, 17; Gal. 6, 15). Nu numai la sfargit
vor fi fAcute toate noi, ¢i Inci de la cea dintdi venire a lui Hristos (2 Cor. 5, 17). lar
aceasta nu-i 0 noutate care se invecheste, c¢i una in care trebuie si umblim i si
sporim neincetat. "Ca si noi sd umbldm in Innoirea vietii, sau s3 slujim In innoirea
duhului, nu in vechimea literei" (Rom. 6, 4; 7, 6). A umbla in "innoirea vietii", sau
"In innoirea duhului" inseamni a fi deschis mereu "noului". Cici *duhul" e mereu
viu, adicd nu ramine in aceleasi. Aceasta e "stabilitatea" in miscarea urcusului de
care vorbeste Sfintul Grigorie de Nyssa, stabilitate care e in acelasi timp miscare,
fard de care omul nu mai ramdne in noutatea continui, i prin aceasta cadel43. Iar
Dumnezeu este viata. Sfantul Grigorie de Nyssa zice: "Cici Cel cu adevirat existent
este viata adeviratd... Iar cel ce nu este viafid nu are firea si procure viati. Iar viata
ce-o di Cel ce este cu adevirat viafa, este a nu lisa nicicind dorinta celui ce tinde
spre El s3 se opreascd. Cidci in aceasta std a vedea cu adevirat pe Dumnezeu: a nu
inceta niciodati de a tinde spre EI"'44,

Sfantul Apostol Pavel opune "innoirea duhului®, vechimii literei, sau legii,
intrucidt opune petrecerii in moarte, viata invierii. lar unde e legea, e semn ci
domneste pacatul. "Acul mortii este pidcatul. lar puterea picatului este legea",
spune drastic Sfintul Apostol Pavel (1 Cor. 15, 56). Legea e puterea picatului
ducator la moarte, cind ea nu pregiteste spre depidsirea treptei atinse prin ea;
cind omul nu trage concluzia ci “sfarsitul legii este Hristos", sau "plinirea ei este
iubirea" (Rom. 10, 4; Rom. 13, 10), ca noutate continua. lar picatul e semnul per-
sistarii omului vechi. Conservatorismul in forme identice e expresia persistirii
picatului, a mentinerii in limitele egoismului. "Noul" adevirat e nu sporirea in ego-
ism, ci depdsirea continui de sine, e inaintarea dincolo de sine; si nu extinderea
stapanirii proprii, pentru o si mai deplini asigurare a eu-ului.

Legea e repetitia, dupd o normi exterioard, in orizontul monoton inchis de
egoism §i de moarte. A umbla intru "innoirea vietii" Inseamnd a trdi mai presus de
repetitie, prin trecerea treptatd a binelui sau jubirii $i 2 cunoasterii de la o treaptd
la alta, din epectazi in epectazi, cum spune sfiantul Grigorie de Nyssal%3,
Dumnezeu e relativizarea oricirei stdri atinse, a oricdrui rezultat obtinut. Fiecare
stare atinsd e numai o treapti spre o alta mai inalta. "Imparitirea libertatii® e mai
presus de orice treaptd ce poate fi atinsa. Spre libertatea aceea Inaintam, fiind
mereu liberi de orice treapti atinsi.

Dumnezeu Se reveleaza in felul acesta ca fiind factorul de formare a unei
umanitdfi mereu mai indltate, forta care ne duce spre un viitor niciodata inchis.

143. De Vita Moysis, P. G. 44, col. 405 C.
144. Ibid., col. 401.
145. Ibid. col. 404 D.
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Acest factor se manifestd in forma unei iubiri de cameni, care di continuu ocame-
nilor mai mult, care-i vrea pe oameni mereu mai iubitori Intre ei. lubirea de
Dumnezeu sau mai bine zis gindul la Dumnezeu este asifel o contributie continui
de a mentine lumea in devenire spre relatii tot mai autentic umane intre oameni.
Dumnezeu Se opune absolutizdrii oricirei structuri §i stiri interumane atinse.
Dumnezeu isi manifestd eficienta in mentinerea orizontului spiritual al omului liber
fata de orice grad si formd de structurd si de relajie interumani atinsa; in impulsul
dat naturii noastre de a gasi cdile care duc spre relatii interumane mereu mai bune,
spre tinta unei umanititi de maximi iniltime, indefinibile dinainte. Sfantul Maxim
Mirturisitorul a exprimat aceastd viziune prin aprecierea pozitivi a miscirii in timp,
ca miscare spre tinta finala a odihnei in uniunea iubitoare cu Dumnezeu cel neli-
mitat $i in acelasi timp neidentic cu eu-ul nostru. "Caci in mod necesar va inceta
migcarea libera a tuturor in jurul a orice altceva, cind se va arita ultima tintd dorit4
si participatd, care va umple In mod neincaput, ca sd zic aga, cele ce vor participa
la ea pe mdsura lor. Cici spre ea tinde toat4 vietuirea si gindirea celui Inalt si la ea
se opreste toatd dorin{a $i nu mai e purtati nicidecum dincolo de ea"46

Dar urcugul acesta spre Dumnezeu si spre starea noastri desdvirsitd, deplin
realizatd, n-ar fi posibil fard o pregustare, incd de aici, a trdirii lui Dumnezeu i a
vietii noastre desavirsite autentice in Dumnezeu. O parte a teologiei catolice, total
increzitoare Tnainte Tn definitiile scolastice abstracte si neincrezitoare in orice afir-
mare a unei experiente a lui Dumnezeu incd In viata paminteasca, afirma astizi si
ea o astfel de experienta anticipatd a lui Dumnezeu. Dar unii reprezentanti ai ei o
vidd posibila numai in relatia iubitoare dintre eu si tu. La fel gindesc si unii
reprezentan{i ai teologiei protestante, care vor chiar sd inlocuiascd numele de
Dumnezeu cu rermenu} "coumanitate" (Mitmenschlichkeit). Se constati in ambele
aceste teologii o puternicd influenta a filosofiei existentialiste.

Teologul catolic G. Hassenhiittl zice: "In existenta umani se face pentru prima
datd experienta absolutd, care nu poate fi depdsita calitativ. Aceastd experientd o
facem nu cu existenta noastrd proprie, ci In mod primar printr-un tu pe care-l intal-
nim. Filosofia §i psihologia stiu ¢4 persoana umani vine la constiinfa de sine si la
experien(a de sine prin tu. Tu-ul personal mi aduce pe mine insumi ca persoani
in fata lui si eu ma primesc pe mine ca persoand, de la persoana celuilalt, ca dar.
Aceastd avizare la tu este pentru persoana omeneascd constitutivd $i reprezintd
relatia fundamentali a fiintei noastre. In relatia intre persoane se decide fiinta
umand dacd se umanizeazi sau e Impinsa in situatii inumane... De aceea tu-ul
uman este conditia experientei lui Dumnezeu... Aceasta e posibil numai daci tu e
intdlnit in iubire... in iubirea fatd de aproapele se reveleazi ultima adincime, care
face posibila intrebuintarea cu sens a cuvintului Dumnezeu... Ca relatie care inte-
meiazi comuniunea, iubirea este o realitate ultimi, o unitate care nu poate fi dizol-

146. Ambigua, P. G. 91, col. 1076 D,



LUMEA - OPERA A IUBIRII LUI DUMNEZEU 330

vatd in motive... Iubirea nu are nevoie de intemeierea intr- un al treilea, intr-o alid
realitate... Dacd s-ar declara Dumnezeu ca fundament al iubirii, s-ar deranja
iubirea, ba chiar s-ar distruge", spune Hassenhfittl, invocind pe j. P. Sartre (Der
Teufel und der liebe Gott, Hamburg, 1951).

Teologul catolic isi incheie aceste afirmatii echivoce cu §i mai echivoca con-
cluzie ci omul produce existenta si e conditionat de ea. "Ambele determinari ale
relatiei (om-existent?) sunt in devenire si se condifioneaza reciproc'i4?,

Nu contestim cd relatia eu-tu e un loc al experierii fui Dumnezeu, Nici faptul
cd omul nu se poate experia deplin decit in relaiie cu alt om: si in niodul cel mai
accentuat in relatia iubitoare cu el. Dar addugam in plus: omul nu se poate afla
nici In afara relatiei cu natura. Toate trei formeazd un tot inseparabil: eu-tu-natura,
Dar realizat in acest cadru, ca dat ontologic, omul il poate experiz pe Dumnezeu
si in sine, si In relatie cu natura.

Pe de altd parte, iubirea dintre eu-tu e iubirea intre subiccte. Dar iubirea nu
std exclusiv in puterea celor doud subiecte, cici in acest caz iubirea intre ele ar
putea fi permanentd si desavirsitd prin ea Insisi. Sau ea e sustinuta $i reaprinsa In
momentele ei de slidbire, de Intrerupere, de rispunderea fatd de un subiect
suprem. El dd putere iubirii $i conduce spre desdvargire iubirea intre persoanele
umane. El adinceste in faja noastrd valoarea si taina celeilalte perscane si prin
aceasta intireste jubirea noastri fatd de ea si viceversa. In aceasta mi se face vidita
mie iubirea Persoanei supreme fatd de persoana semenului, iar persoanei lui,
iubirea Persoanei supreme fatid de mine.

Experienta relatiei eu-tu e perfectd numai In experienta ce o face fiecare
despre celilalt ca subiect de nediminuat. Dar nici un om nu poate invinge in sine
tendinta de a-l reduce pe celdlalt dupa ricirea focului primei intilniri 12 o stare mai
mult sau mai putin de obiect. Numai "temerea’ sfintd de Persoana supremi ma
ajutd s3-mi reaprind continuu experienta celuilalt ca subiect, fatd de care am o
nelimitatd rdspundere si ma impiedicd s3-1 neglijez sau si caut sa profit de el.

Persoana supremi sau Dumnezeu, prin preful absolut pe care l-a acordat din
iubire perscanelor umane in calitate de Creator si Mantuitor al lor, conduce iubirea
intre ele spre stiri tot mai neintrerupte i mereu mai inalte.

Pe Dumnezeu Il experiem prin semeni, in iubirea fati de ei, sau noi ne veri-
ficim experienta Lui in iubirea deplin responsabild fatad de ei, dar nu identificin-
du-L cu ei, nu identificAindu-L cu iubirea noastra intreolaltsi, ci ca o sursi de iubire
personald supremad, care ne da puterea si ne ridicam la o iubire tot mai fnalti
intreolalti.

Aceasta face posibild si rugdciunea mea citre Dumnezeu, si rugiciunea
noastrd comuna cdtre El. Daci El ar fi identic cu iubirea Intre noi doi, rugiciunea

147. G. Hasse