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PRECUVANTARE

Teologia ortodoxa este traditionala, dar traditionalismul
ei nu se confunda nici cu simpia repetare a definitiilor dog-
matice, si nici cu neputinta de a marturisi Adevarul in for-
me potrivite fiecarei epoci Istorice pe care o strabate Bise-
rica. '"Traditional* inseamna doar conform cu Sfanta Scrip-
tura, cu invatatura si trairea duhovniceasca a Sfintilor Pa-
rinti al Bisericii cu pomenirea ~pana la sfarsitul veacurilor
- a mortii si Tnvierii lui tiristos, in Sfanta Liturghie. De
aceea, 0 Teologie ai carei traditionalism ar incurgja retra-
gerea din lume, multumirea de sine in izolare - sub pre-
textul inrobirii creatiei de catre puterile intunericului - nu
poate N cu adevarat traditionala, aratandu-se nedemna de
pilda marilor Dascali ai Bisericii.

Acestia au fost cei mai lucizi si destoinici scrutatori ai
spiritului si problemelor timpului lor, cautand acele dez-
legari si indreptatiri de care aveau - si au permanent - ne-
voie crestinii dreptmaritori pentru a putea vietui in nepriha-
nire sl a raspunde oricui le 'cere socoteala despre nadej-
dea' lor (I Petru 3, 15). A urma exemplul Parintilor inseam-
na nu a repeta pasaje din textele lor, ci a te stradui sa
recunosti ascunsele nevoi sl cercari sufletesti ale seme-
nilor, gasind apoi acea expresie specifica prin care Ade-
varui-liristos poate patrunde liberator in mintea si Inima
lor. Chemarea unei Teologii care exprima Traditia neschim-
bata a Bisericii este, prin urmare, de a arata adevaratele
probleme - intotdeauna de natura moral-spirituaia - cu
care se confruntd intruna societatea umana, chibzuind, in
acelasi timp, sl la raspunsuri, pe care singura Evanghelia iui
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Hristos, interpretata n duhul Parintilor si in sdnul comu-
nitatii euharistice, ie poate da.

Astfel a inteles Parintele Profesor Dumitru Staniioae
menirea Incomparabila a slujirii teoiogice ortodoxe si de
aceea miile de paginipe care ni le-a daruit au pututjuca un
rol covarsitor in mentinerea culturii spirituale roméanesti
sub raza harului dumnezeiesc, oricat de indarjita a fost
- atatia ani- napastuirea sufletului crestin al acestuipopor.
De altfel, In acea perioada a fost publicata de Editura
Institutului Biblic si prima editie a celor trei volume ale Teo-
logiei Dogmatice Ortodoxe, expresie neintrecuta a cugetarii
teologice a Parintelui Dumitru Staniloae si reper funda-
mental pentru intreaga spiritualitate romaneasca.

Aceasta impunatoare opera constituie cea mai noua si
convingatoare dovada ca Teologia ortodoxa nu este rodul
unei indeletniciri abstracte si tihnite, ci fructul nepretuit sl
binecuvantat ai celei mal inalte trude si incordari sufletesti,
adiate de Duhul Sfant. Adevarul pe care il proclama Fiecare
pagina a acestei carti este cel evanghelic: Dumnezeu poate
si trebuie sa fie cunoscut prin siin Hristos, de catre fiecare
faptura omeneasca, fara aceasta cunostinta existenta cu
sens si invesniclrea fericita fiind cu totul imposibile (v. loan
17, 3). Cunoasterea tainica a lui Dumnezeu nu este nsa
conditionata de ascutimea intelectualda, in Ortodoxie Teo-
logia desfatatoare a celor mai subtiri minti conglasuind
desavarsit cu cea de rostire simpla, a celor care au ales sa
"ia prin asalt" imparatia cerurilor (Matei 11, 12). De altfel.
Parintele Dumitru Staniloae nu oboseste in ane reaminti ca
Teologia adevarata inseamna ruga neincetata, si deci cura-
tire launtricd neintreruptda, oricine se roaga cu adevarat
Fiind teolog (Evagrie Monahul, Cuvant despre rugaciune,
60, in Filocalia. vol. I, p. 112).

Teologia este doxologica sl practica, nevorbind despre
lucruri Incantatoare dar ireale, ci despre singura realitate
netrecatoare: un Dumnezeu ntreit In Persoane, Care este
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iubire, si de Care omul flinta teocentrica, se poate apropia
numai raspunzandu-l cu lubire, manifestata insa concret
in osteneala, sprijinita de har, a virtutii. De altfel. Teologia
Dogmatica Ortodoxa nu este doar o expunere - de pe
culmi spirituale si cu acrivie - a adevarurilor de credinfa
ortodoxe, ci si un imn grandios inatyat nespusei lubiri dum-
nezeiesti. Caci Sfanta Treime fiind 'structura supremei
iubiri", lumea ca dar, omul si rascumpararea acestuia - prin
Jertfa de pe Cruce, dupa caderea in pacat ~, ca si perspec-
tiva iIndumnezeirii lul nesfarsite, nu puteau fi decat opera
unei supreme si atotputernice lubiri.

Scriind despre sensul teologic al absolutului, al per-
soanei, al rafiunli si al iubirii. Parintele Dumitru Stanlioae
se adreseaza sl acelei lumi care relativizeaza adevarurile
spirituale sl morale, care nimiceste demnitatea persoanei
coborand-o la starea de 'individ’, care tolereaza fatis iratfo-
nalltatea si goleste lubirea de forta ei - jertfelnicia.

Cu incredintarea ca va sluji multora de indreptar ri-
guros in cunoasterea sl recunoasterea dreptei credinte ~
fiind astazi multe cartile ce vorbesc despre Teologia Orto-
doxa binecuvantam reeditarea Teologiei Dogmatice
Ortodoxe a Parintelui Profesor Dumitru Stanlioae, adeva-
rata carte deplina a literaturii noastre bisericesti. Totodata,
acum. la Tmplinirea unui veac de la nasterea Parintelui
Dumitru si a unul deceniu de la mutarea sa la Domnul,
rugam pe ‘Dumnezeul nadejdii" (Rom. 8, 13) ca pururi sa
umple sufletul sau de "toata bucuria si pacea' (8, 13).

ARHIEPISCOP AL BUCURESTILOR,
MITROPOLIT AL MUNTENIEI $1 DOBROGEI

PATRIARH AL BISERICII ORTODOXE ROMANE






PREFATA
(la editia 1)

Dupa numeroase studii despre diferitele teme de Teo-
logie Dogmatica, publicate in revistele teologice de la
Bucuresti intre anii 1950-1977, Bunul Dumnezeu ne-a aju-
tat sa alcatuim si o sinteza de Teologie Dogmatica Orto-
doxa. Eanu e o reproducere a acelorstudii, ci e gandita din
nou si ca un intreg, dar, fara indoiala, in unele din capito-
lele ei se resimte, In oarecare masura, de modul de a privi
invatatura dogmatica a Bisericii, din acele studii.

rie-am straduit In aceasta sinteza, ca si in acele studii,
sa descoperim semnificatia duhovniceasca a invataturilor
dogmatice, sa evidentiem adevarullor in corespondenta lui
cu trebuintele adanci ale sufletului care-si cauta mantuirea
sl inainteaza pe drumul ei In comuniunea cat mai pozitiva
cu semenii, prin care ajunge la o anumita experienta a lui
Dumnezeu, ca suprema comuniune si ca izvor al puterii de
comuniune. Am parasitin felul acesta metoda scolastica a
tratarii dogmelor ca propozitii abstracte, de un interes pur
teoretic si iIn mare masura depasit: fara legatura cu viata
adanca, duhovniceasca a sufletului. Daca o Teologie Dog-
matica Ortodoxa inseamna o interpretare a dogmelor - in
sensul scoaterii la iveala a adancului sl nesfarsit de boga-
tului continut méantuitor, adica viu si duhovnicesc, cuprins
in scurtele lor formulari  noi credem ca o autentica Teo-
logie Dogmatica Ortodoxa este cea care se angajeaza pe
acest drum.

Tie-am condus Tn aceasta straduintd de modul in care
au inteles invatatura Bisericii Sfintii Parinti de odinioara.



6 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

dar am tinut seama in interpretarea de fata a dogmelor si
de necesitatile spirituale ale sufletului care-sl cauta man-
tuirea in timpul nostru, dupa trecerea prin multe si noi ex-
periente de viata, in cursul atator secole care ne despart de
epoca Sfintilor Parinti, tie-am silit sd intelegem invatatura
Bisericii in spiritul Parintilor, dar in acelasi timp sa o inte-
legem asa cum credem ca ar fl inteles-o ei astazi. Caci ei

n-ar fi facut abstractie de timpul nostru, asa cum n-au facut
de al lor.



INTRODUCERE

REVELATIA DUMNEZEIASCA,
1ZVORUL CREDINTEI CRESTINE.
BISERICA, ORGAN SI MEDIU DE PASTRARE
SI FRUCTIFICARE A CONTINUTULUI
REVELATIEI






Revelatia naturala ca baza a credintei naturale
sl a unul sens al existentei

Biserica Ortodoxa nu face o separatie intre Revelatia
naturala si cea supranaturald. Revelatia naturala e cunos-
cuta si inteleasa deplin Tn lum ina Revelatiei supranaturale;
sau Revelatia naturala e data si mentinuta de Dumnezeu in
continuare printr-o actiune a Lui mai presus de natura. De
aceea, Sfantul Maxim Marturisitorul nu face o deosebire
esentiala Tntre Revelatia naturala si cea supranaturald, sau
biblica. Ultima nu e, dupa el, decat incorporarea celei dinj
tai Tn persoane si actiuni istoricel

Afirmatia lui trebuie Inteleasa probabil mal mult in sen-
sul ca cele doua Revelatii nu sunt despartite: Revelatia supra-
naturala se desfasoara si 1si produce roadele n cadrul
celei naturale, ca un fel de iesire mai accentuata in relief a
lucrarii iul Dumnezeu, de conducere a lumii fizice si istori-
ce spre tinta spre care a fost creata, dupa un plan stabilit
din veci. Revelatia supranaturala restabileste numai direc-
tia si da un ajutor mai hotarat miscarii intretinute in lume
de Dumnezeu prin Revelatia naturalda. De altfel, la inceput,
n starea deplin normala a lumii. Revelatia naturala nu era
despartita de o Revelatie supranaturala.

Ca atare. Revelatia supranaturala pune doar In lumina
mai clara Tnsasi Revelatia naturala.

Se poate vorbi totusi atat de o Revelatie naturala, cat si
de una supranaturald, Intrucat lucrarea lui Dumnezeu n ca-
drul Revelatiei naturale nu e la fel de accentuata si de va-
dita ca In cea supranaturala.

1. Ambigua, P.O. 91, col. 1180.
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Vorbind mai Th concret, si potrivit credintei noastre,
continutul Revelatiei naturale este cosmosul si omul dotat
cu ratiune, cu constiinta si libertate, ultimul fiind nu numai
obiect de cunoscut al acestei revelatii, ci si subiect al cu-
noasterii ei. Dar atat omul, cat si cosmosul sunt produsul
unui act de creatie mai presus de natura al lui Dumnezeu
si sunt mentinuti in existenta de Dumnezeu printr-o actiune
de conservare, care de asemenea are un caracter suprana-
tural. Dar acestei actiuni de conservare si de conducere a
lumii spre scopul ei propriu, li raspund si o putere si o ten-
dinta de autoconservare si de dezvoltare dreapta a cosmo-
sului si a omului. Din acest punct de vedere cosmosul si
omul pot fi considerati ei Tnsisi o revelatie naturala.

Dar cosmosul si omul constituie o Revelatie naturala si
din punctul de vedere al cunoasterii. Cosmosul e organizat
ntr-un mod corespunzator capacitatii noastre de cunoas-
tere. Cosmosul si natura umana ca intim legata de cosmos
sunt imprimate de o rationalitate, iar omul - creatura a lui
Dumnezeu - e dotat in plus cu o ratiune capabila de cu-
noastere constienta a rationalitatii cosmosului si a propriei
sale naturi. Dar aceasta rationalitate a cosmosului si ratiu-
nea noastra cunoscatoare umana sunt pe de alta parte -
potrivit doctrinei crestine - produsul actului creator al lui
Dumnezeu. Deci, nici din acest punct de vedere Revelatia
naturala nu e pur naturala.

Moi consideram ca rationalitatea cosmosului e 0 martu-
rie a faptului ca el e produsul unei flinte rationale, caci ra-
tionalitatea, ca aspect al realitatii menite sa fle cunoscuta,
este inexplicabila fara o ratiune constienta care o cunoaste
de cand o face sau chiar Tnainte de aceea si 0 cunoaste in
continuare concomitent cu conservarea ei. Pe de alta par-
te, cosmosul Tnsusi ar fi fara sens impreuna cu rationali-
tatea lui daca n-ar fi data ratiunea umana care sa-l cunoas-
ca pe baza rationalitatii lui. Tn credinta noastra, rationali-
tatea cosmosului are un sens numai daca e cugetat Tnainte
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de creare si in toata continuarea lui de o fiinta creatoare
cunoscatoare, fiind adus la existenta pentru a fi cunoscut
de o flinta pentru care e creat si, prin aceasta, pentru a rea-
liza Tntre sine si acea flinta rationala creata un dialog prin
mijlocirea lui. Acest fapt constituie continutul Revelatiei
naturale.

Acest lucru Tnsa 1l afirma si Revelatia crestina suprana-
turala prin Tnvatatura ca pozitiei originare creatoare si con-
servatoare a lui Dumnezeu in fata lumii i corespunde, pe
un plan mai coborat sau de dependenta, pozitia noastra de
fiinta cunoscatoare si prelucratoare a naturii, ca chip al lui
Dumnezeu. Tn aceasta pozitie a omului, se arata ca lumea
are o rationalitate pentru a fi cunoscuta de noi - fiinte ra-
tionale. De aceea ea trebuie sa aiba originea ntr-o Fiinta
care a urmarit prin crearea lumii - si urmareste prin conser-
varea ei - cunoasterea lumii, si prin ea insasi si cunoas-
terea Ei de catre om.

Moi aparem ca unica fiinta care, apartinand lumii vazu-
te si imprimate de rationalitate, e constienta de aceasta ra-
tionalitate a ei si, odata cu aceasta, de sine nsasi. Fiind sin-
gura fiinta din lume constienta de sine, omul este totodata
constiinta lumii si factorul de valorificare a rationalitatii
lumii si de prelucrare constienta a ei In favoarea noastra,
iar prin aceasta, de autoformare constienta a noastra, noi
nu putem fi constienti de noi Tnsine fara a fi constienti de
lume si de lucrurile din ea. Cu cat cunoastem mai bine lu-
mea, sau suntem mai constienti de ea, cu atat suntem mai
constienti de noi Tnsine. Dar lumea, contribuind Tn modul
acesta pasiv la formarea noastra si la adancirea constiintei
de sine a noastra, nu devine prin aceasta si ea Insasi con-
stienta de sine. Aceasta Tnseamna ca nu noi suntem pentru
lume, ci lumea pentru noi, desi lumea 1i este necesara
omului. Omul e scopul lumii, nu invers. Chiar faptul ca noi
ne dam seama ca lumea ne este necesara e un fapt care
arata pozitia de superioritate a omului fatd de lume. Caci
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lumea nu e Tn stare sa simta necesitatea noastra pentru ea.
Lumea, existand ca obiect inconstient, exista pentru om.
Ea e subordonata lui, fara insa sa o INfacut el.

Ratiunile lucrurilor isi descopera lumina lor in ratiunea
si prin actiunea rationala si constienta a omului. Ratiunea
noastra de asemenea isi descopera tot mai bogat puterea
si adancimea ei prin descoperirea ratiunilor lucrurilor. Dar
Tn aceasta influentd reciproca, ratiunea umana este cea
care are rolul de subiect care lucreaza Tn mod constient, nu
ratiunile lucrurilor. Ratiunile lucrurilor se descopera con-
stiintei umane, avand sa fie asimilate de aceasta, concen-
trate Tn ea; se descopera avand ca centru virtual constient
al lor ratiunea umana, si putand-o sa devina 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
umana isi extinde tot mai departe vederea.

Faptul ca lumea se lumineaza Tn om si pentru om si
prin om, arata ca iumea e pentru om, nu omul pentru lu-
me; dar faptul ca omul Tnsusi, luminand lumea, se lumi-
neaza pe sine pentru sine prin lume, arata ca si lumea e
necesara pentru om. Lumea e facuta pentru a fi umanizata,
nu omul pentru a fi asimilat lumii, naturii. Lumea Tntreaga
e facuta pentru a deveni un om mare, sau continutul omu-
lui devenit in fiecare persoana atotcuprinzator, nu omul
pentru a fi parte a naturii si neinsemnand Tn ea mai mult
decat orice alta parte a ei, sau contopindu-se Tn ea. Caci
printr-o eventuala contopire a omului in natura s-ar pierde
cel mai important factor al realitatii, fara ca natura sa cas-
tige ceva nou, pe cand prin asimilarea lumii Tn om, natura
Tnsasi castiga, fiind ridicata pe un plan cu totul nou, fara sa
se piarda propriu-zis. Pierderea noastra In natura nu repre-
zinta nici un progres nici pentru naturd, pe cand umaniza-
rea continud sau eterna a naturii reprezinta un progres
etern, facand abstractie de faptul ca prin aceasta nu se
pierde nimic si mal ales nu se pierde ceea ce e mai valoros
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n realitate. Pierderea noastra in natura inseamna a se bate
pasul pe loc Intr-un proces Tn esenta mereu identic si deci
absurd prin monotonia lui.

Unii Parinti bisericesti au spus ca omul e un microcos-
mos, o lume care rezuma n sine pe cea mare. Sfantul Ma-
xim Marturisitorul a remarcat ca mai drept e sa se consi-
dere omul ca macrocosmos, pentru ca el e chemat sa cu-
prinda in sine toata lumea, fiind In stare sa o cuprinda fara
sa se piarda, ca unul ce e deosebit de ea, deci realizand o
unitate mai mare decéat lumea exterioara lui; pe cand, dim-
potriva, lumea, ca cosmos, ca natura, nu-l poate cuprinde
pe om deplin In ea fara sa-l piarda, fara sa piarda astfel cea
mai importanta si mai datatoare de sens parte a realitatii.

Dar un termen mai precis pentru exprimarea faptului
ca omul e chemat sa devina o lume mare este acela de
macro-anthropos, care exprima faptul ca propriu-zis lumea
e chemata s& se umanizeze Tntreaga, adica sa primeasca
Tntreaga pecetea umanului, sa devina pan-umana, actuali-
zandu-se Tn ea o trebuinta implicata Tn rostul ei; sa devina
Tntreagd un cosmos umanizat, cum nu e chemat si nu
poate deveni deplin omul, nici macar la limita alipirii sale
de lume, confundandu-se deplin in ea, un om cosmiclzat.
Destinatia cosmosului pentru om, si nu a omului pentru
cosmos, se arata nu numai Tn faptul ca cosmosul e obiec-
tul constiintei si al cunoasterii umane, si nu invers, ci si In
faptul ca tot cosmosul serveste practic existentei umane.

Treptele inferioare, chimice, minerale si organice ale exis-
tentei, desi au o rationalitate, nu au un scop in ele insele,
ci scopul lor consta in a constitui conditia materiala a exis-
tentei omului si ele nu sunt constiente de acest scop al lor.
n om se deschide Tnsa ordinea unor scopuri constiente. Si
numai Tn cadrul scopurilor urmarite de el se deschide si In-
telegerea scopurilor treptelor inferioare lui, punandu-se in-
tr-o referinta cu scopurile urmarite de el, ca el sa bolteasca
peste toate un sens ultim si suprem al existentei.

1- Dogmatice - vol. 1
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Spre deosebire de treptele inferioare lui, omul nu-si
mai Tmplineste scopul existentei servind unei alte trepte
superioare lui, caci in lume nu exista unele ca acestea. H
isi urmareste propriile sale scopuri. lar in aceasta exista o
mare varietate de la om la om. Fiecare om, datorita con-
stiintei si libertatii sale, se serveste altfel de treptele infe-
rioare lui. lar pentru a se servi de ele, omul organizeaza si
prelucreaza datele lumii, punand pecetea sa pe ele. Aceasta
adaptare a lumii la trebuintele omului, mereu sporite si mai
rafinate, are nevoie in primul rdnd de cunoasterea lucru-
rilor de catre om.

Dar tot de natura noastra tine - ca singura fiinta con-
stienta de sine si de lume - si cautarea unui sens al exis-
tentei noastre si al lumii. lar sensul acesta nu ni-l poate da
decat perspectiva eternitatii existentei noastre. in con-
stiinta noastra de noi insine e implicata, odata cu cautarea
sensului existentei noastre, si vointa de a persista in eter-
nitate, pentru a adanci la nesfarsit sensul existentei noas-
tre si al intregii realitati.

Potrivit conceptiei noastre, noi suntem facuti pentru
eternitate, pentru ca noi aspiram ca niste Tnabusiti dupa in-
finitate, dupa absolut, noi vrem sa iubim si sa fim iubiti tot
mai mult, tinzand spre o iubire absoluta si fara sfarsit lar
aceasta n-o putem afia decat in relatia cu o Persoana infi-
nita si absolutd, o Persoana constientd, ca sa folosim un
pleonasm, noi tindem sa descoperim si sa realizam o fru-
musete tot mai mare, sa cunoastem o realitate tot mai pro-
funda, sa tnaintam ntr-o noutate continud, noi tindem prin
toate acestea spre infinit, pentru ca suntem persoana. Dar
toate aceste aspecte ale unei realitati infinite nu le putem
afla decat intr-o Persoana infinitda, mai bine zis Tntr-o comu-
niune de Persoane infinite n fiinta, Tn iubire, In frumusete.
Din comuniunea mereu mai sporita cu Ea, se proiecteaza
Tn noi, Si prin noi peste toate aspectele lumii, noi si noi raze
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de realitate, de frumusete, de noutate, se deschid alte si
alte dimensiuni si orizonturi ale realitatii.

Comuniunea cu Persoana sau comuniunea cu Persoa-
nele infinite devine pentru oameni mijlocul de inaintare ne-
sfarsita in iubire, in cunoastere. Aceasta sustine interesul
mereu viu al constiintei noastre de sine. Chiar daca con-
stiintele de sine umane care s-ar succeda inlocuindu-se
si-ar transmite sensul existentei dobandit de ele, sensul
existentei de sine al fiecareia din ele nefiind purtat de fie-
care Tn eternitate, pentru a-l adanci la nesfarsit, ar aparea
ca neavand un rost real pentru noi. De fapt, nu subiectele
sunt pentru o constiinta Tntrerupta si nici pentru o constiin-
ta neintrerupt eterna, ci aceasta este pentru subiect, dand
sens acestuia, numai printr-o astfel de constiinta eterna si
etern Tn actiune de adancire noi ne dovedim scopul tuturor
treptelor inferioare de existentd, eternizand si luminand
pentru veci toate sensurile si realitatile lumii. Numai prin
aceasta se arata ca toate sunt pentru noi, iar noi suntem
pentru noi Tnsine un scop fara sfarsit si scopul fara sfarsit
al tuturor lucrurilor din lume.

riumai prin aceasta in noi se implineste scopul tuturor
componentelor inferioare ale lumii. Tn eternitatea fiintei
noastre se lumineaza la nesfarsit sensul tuturor, ca continu-
turi de continua Tmbogatire si adancire a constiintei noas-
tre eterne. De fapt Tn tot ceea ce facem urmarim un scop,
pentru care ne servim de lucrurile din lume. Dar noi avem
nevoie de un scop final etern, mai bine zis noi Tngine tre-
buie sa fim un scop final etern, ca sa ne dovedim o fiinta
cu sens in tot ce facem. Prin toate lucrurile pe care le facem,
noi manifestam direct sau indirect un asemenea scop etern,
sau urmarim mentinerea noastra ca scop etern. Numai n
aceasta vedem sensul existentei noastre si al faptelor noas-
tre. Noi trebuie deci sa vedem scopul fiintei noastre proiec-
tat dincolo de viata noastra terestra, trecatoare, caci daca
moartea ar incheia definitiv existenta noastra, noi nu am
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mai fi un scop Tnh sine, ci un mijloc intr-un proces incon-
stient al naturii. in acest caz, tot sensul vietii noastre i
toate scopurile urmarite de noi si toate lucrurile ar deveni
fara sens.

Potrivit credintei noastre, ordinea sensurilor nu poate fi
Tnsa nesocotita. Sensurile sunt reale si omul nu poate trai
fara ele. El nu poate suporta sa traiasca fara o constiinta a
sensurilor si fara urmarirea lor, caci ele culmineaza intr-un
sens final, pe care e convins ca il va atinge dincolo de
moarte. Daca omul ar contesta sensurile, ar fi cea mai nefe-
ricita existenta. Animalul nu stie de sensuri, Si nici nu poate
sa le conteste. Omul, prin constiinta sa, nu se multumeste
sa fie o fiinta al carei sens e sa serveasca unei trepte supe-
rioare, fara sa-si dea seama, n care el sa-si inceteze exis-
tenta. B urmareste Tn mod constient sensurile sale si, in
ultimad analiza, un sens final, care e mentinerea si desavar-
sirea lui n eternitate. H e un scop in sine pentru eternitate.
H e facut pentru eternitate, avand n sine un fel de carac-
ter absolut, adica o valoare netrecatoare, care nu sfarseste
niciodata sa se imbogateasca. Omul e deschis unor sensuri
superioare lumii si, prin el, si lumea. Prin intelegere, prin
libertate, prin actiune, prin aspiratie el e deschis unei ordini
superioare celei a naturii, desi se foloseste de ea ca sa-si
poata realiza sensul sau de fiinta chemata la o desavarsire
eterna. Viata pamanteasca e numai o0 pregatire spre acea
ordine eterna. Fiinfa noastra este o existenta acomodata
acelei ordini si posibilitati de continua desavarsire spiritua-
13, neaservita naturii si repetitiei. Acea ordine nu e produsa
de natura care se repetd, ci mai degraba ea organizeaza in-
tregul cosmos pentru a-i sluji omului, ca acesta sa lucreze
n vederea scopului sau supraterestru.

Doi credem ca pentru fiinta noastra sensurile existentei
Nnu-si pot gasi Tncoronarea intr-o viata spirituald imanenta;
caci relativa ei varietate se misca in fond tot intr-un cadru
monoton, si sfarseste cu moartea trupului, ca fenomen de
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repetitie naturald. Sensul existentei nu poate fi Tncoronat
decéat in lumina nelimitata si eterna a unei vieti transcen-
dente libere de orice monotonie a repetitiei si de orice re-
lativitate. turnai Tn acel plan viata noastra se poate dez-
volta la infinit, intr-o nesfarsita noutate, care este in acelasi
timp o continua plenitudine.

Noi tindem spre o ordine dincolo de noi, dar aflata pe
o linie asemanatoare existentei noastre personale, nu spre
confundarea intr-un plan Impersonal aflat pentru o vreme
la dispozitia noastra limitata, ca apoi sa disparem n el.
Omul tinde spre o realitate personala infinita, superioara
lul, din care sa se poata hrani la infinit, fara sa poata dis-
pune de ea, date fiind posibilitatile lui limitate, dar si fara
sa dispara apoi in ea.

Ordinea sensurilor nu e produsul psihicului uman si
nici nu se Tncheie cu produsele acestuia. Caci ea nl se im-
pune fara sa vrem si prin aspiratiile ce le sadeste n noi de-
paseste posibilitatile noastre psihice. Omul nu poate trai
fara ea. Dar ea se impune ca un orizont personal, infinit sl
superior omului, care solicita libertatea lui pentru a se Tm-
partasi de ea. Eail cheama pe om la 0 anumita impartasire
de ea in libertate Tnca din existenta pamanteasca.

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

Sensul sau scopul final spre care tinde acesta trebuie
Tnteles Tn conformitate cu fiinta umana libera si capabila de
a se dezvolta ea Tnsasi la infinit. Daca rationalitatea ordinii
impersonale inferioare isi gaseste Tmplinirea si rostul in
servirea fiintei omului superior naturii, acesta, ca persoana
constienta si libera, aspira sa-si gaseasca implinirea ratio-
nalitatii si a sensului sau nu n desfiintarea sa intr-o esenta
si mai Tnalta decat toata ordinea materiala si spirituald, dar
supusa monotoniei si limitarii imanente, ci intr-o comuniu-

2 - Dogmatica - vol. 1
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ne cu o0 persoana transcendenta si libera. Caci fiinta supei
rioard omului nu poate fi decat tot de caracter personal. lan
daca relatia superioara Intre persoane se realizeaza n coh
muniune, relatia noastra deplin si etern satisfacatoare tre4
buie sa fie o comuniune cu o fiintd de caracter personal,
Tnzestrata cu infinitate si libertate. Mumai o fiinta transcen-
denta n acest sens poate fi mereu noua si datatoare de
viata in aceasta comuniune cu omul. Asa cum omul, ca flin-
ta cea mai Tnaltd din lume, este o persoana si, ca atare/
constient de sensul Tntregii ordini inferioare pe care o Tm-
plineste, tot asa el trebuie sa-si gaseasca, cu toate sensu-
rile treptelor inferioare lui, implinirea sensului lui intr-o per-
soana constienta de acest sens si de toate sensurile din
lumea ce i este inferioard, numai o persoana si mai inalta,
si In ultima analiza Persoana suprema, poate fi constienta
de sensul intregii existente, cum este omul constient de
sensurile lumii inferioare lui. Dar Persoana suprema nu mai
proiecteaza acest sens total asupra omului fara ca acesta
sa-si Tnsuseasca ei Tnsusi intr-un mod constient acest sens;
ci il comunica acestuia, ca unei persoane care si-l insuseste
in mod constient si prin aceasta isi imbogateste constiinta
si toata fiinta sa, aflandu-si chiar in aceasta Tmplinirea pro-
priului sau sens.

Prin aceasta Persoana suprema promoveaza caracterul
de persoana constienta si libera a fiintei noastre.

numai o persoana superioara poate promova si satis-
face aspiratia naturii umane dupa Tmplinirea sensului ei, Tn-
trucat numai ea face ca aceasta natura umana sa nu mai
fie obiect Tnghitit de o treapta asa-zisa 'superioard”, dar in
fond inferioara, pentru ca e inconstienta. Daca treptele in-
ferioare omului ar fi personale, nici el nu le-ar putea reduce
la starea de obiect, deci nici Persoana superioara omului
nu-l reduce pe el la starea de obiect, dizolvAndu-I sau con-
fundandu-1 in Ea.



REVELATIA NATURALA 19

Fiinta noastra nu-si poate gasi implinirea ca persoana
decat in comuniunea cu o flinta personala superioara, care
nu-si poate descoperi bogatia si nu poate Tmplini fiinta
noastra intr-o legatura cu treptele inferioare ei, sau redu-
cand-o la starea inconstienta proprie unui obiect pasiv, ci
Intr-o relatie in care omul insusi, Intr-o continua noutate, isi
nsuseste Tn mod liber si constient infinita bogatie spiritua-
Ia a Persoanei supreme.

Aceasta Tnseamna ca persoana noastra ramane libera
n relatie cu aceasta fiinta superioara. Relatia aceasta Tsi
are o analogie Tn relatia persoanei umane cu o alta per-
soana umana, relatie in care se pastreaza libertatea améan-
durora. Tn aceasta relatie, omul exista pentru o alta per-
soana si slujeste aceleia, dar prin aceasta se Tmbogateste
el insusi. Fiecare om este pentru alti oameni asa cum nu e
pentru lucruri. Dar el nu cade prin aceasta la nivelul obiec-
tului, caci In slm'irea celorlalte persoane el se angajeaza in
mod liber si prin efortul de a face bucuria acelora creste el
Tnsusi Tn libertate si Tn continut spiritual, ca sa nu mai vor-
bim de caldura vietii care 1i vine din comuniunea sau din
iubirea acelor persoane, numai cu alte persoane omul
poate realiza o comuniune, in care nici el, nici acelea nu
coboara la starea de obiect de cunoastere exterioara si de
folosire mereu identica, ci cresc ca surse de caldura ine-
puizabila de iubire si de ganduri mereu noi, Tntretinute i
nascute chiar de iubirea lor reciproca mereu creatoare, me-
reu Tn cautare de alte manifestari ale ei.

Dar daca persoanele umane sfarsesc prin moarte, nici
una din ele nu poate comunica si nu poate primi la infinit
caldura iubirii, pentru a se dezvolta fiecare la infinit, asa
cum doreste de fapt omul. Viata omeneasca incheiata de-
finitiv prin moarte loveste de nonsens si deci de nonva-
loare toata rationalitatea existenta in lume si insasi lumea.
Sensurile urmarite Tn orizontul vietii terestre sunt lovite si
ele de nonsens si de nonvaloare daca orice viata omeneas-
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ca, In care toate par sa-si gaseasca un sens, sfarseste defi-
nitiv TIn moarte. lar cea mal cumplita tristete a noastra e
lipsa de sens, adica lipsa unui sens etern al vietii si al fap-
telor noastre, necesitatea acestui sens e intim legata de
fiinta noastra. Dogmele credintei raspund acestei necesitati
de sens a fiintei noastre. Prin aceasta ele afirma rationali-
tatea completa a existentei.

numai eternitatea unei comuniuni personale cu o sursa
personala de viata absoluta ofera tuturor persoanelor uma-
ne Tmplinirea sensului lor, acordandu-le Tn acelasi timp po-
sibilitatea unei vesnice si perfecte comuniuni intre ele
Tnsesi.

Rationalitatea subiectului care se serveste constient -
in scopul dainuirii si ai bunei sale dezvoltari - de rationali-
tatea naturii este infinit superioara acesteia, Intrucat natu-
ra se desfasoara in sine rigid si fara constiinta unui scop al
ei. Potrivit credintei noastre, rationalitatea care exista n
univers se cere completata, isi cere o explicatie Tn ratio-
nalitatea persoanei. Ea nu epuizeaza toata rationalitatea. Ra-
tionalitatea aceasta, privita In sine ca singura existenta, a
facut pe multi scriitori si ganditori moderni sa mearga pana
acolo incat sa considere universul, care duce orice persoa-
na la moarte, ca o uriasa necropold, ca un univers al absur-
dului, al lipsei de sens, al unei rationalitati irationale. Ratio-
nalitatea universului nu poate fi insa irationala sau absur-
da. Dar ea isi capata sensul deplin cand e considerata ca
avandu-si izvorul intr-o persoana rationala, care se serveste
de ea pentru un dialog etern al iubirii cu alte persoane.
Deci rationalitatea lumii implica pentru Tmplinirea ei exis-
tenta unui subiect superior, dupa analogia superioritatii ra-
tionale a persoanei umane, a unui subiect liber care a creat
si a imprimat lumii o rationalitate la nivelul intelegerii uma-
ne, pentru un dialog cu omul, prin care omul sa fie condus
spre o comuniune eterna si superior rationala cu infinitul
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subiect creator. Tot ce e obiect rational este numai mijlocul
unui dialog interpersonal.

Deci lumea ca obiect e numai mijlocul unui dialog de
ganduri si de fapte iubitoare intre Persoana rationalda su-
prema si persoanele rationale umane, ca si intre acestea
Tnsesi. Universul poarta marca pe care i-0 da originea sa n
Persoana creatoare rationala si destinatia sa de a fi mulocul
unui dialog interpersonal dintre acea Persoana si persoa-
nele umane, In vederea eternizarii lor In acea fericire a co-
muniunii dintre ele. Tot universul poartda marca unei ratio-
nalitati personale destinate eternizarii persoanelor umane.

Numai in participarea eterna la infinitatea acestei Per-
soane supreme, fiinta noastra socoteste ca-si va vedea Tm-
plinit sensul. Tn aceasta consta intelesul doctrinei crestine
ortodoxe despre indumnezeirea fiintei noastre prin partici-
pare la Dumnezeu sau prin har.

Cu alte cuvinte, fiinta noastra socoteste ca sensul ei si
odata cu aceasta sensul Tntregii realitati se va Tmplini nu-
mai prin faptul ca Tntre persoana noastra si Persoana su-
prema sau dumnezeiasca nu exista loc pentru o existenta
intermediard; omul, dupa Dumnezeu, e Intr-un fel imediat,
putandu-se Tmpartasi nemijlocit de tot ce are El ca treapta
a supremei existente, ramanand insa om.

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

Acesta e Tn general continutul credintei impus de sen-
sul existentei. Aceasta credinta se impune cu evidenta na-
turala. Si departe de a stingheri dezvoltarea creatiei, ea
asigura aceasta dezvoltare la infinit si Tn eternitate, asa
cum aspira omul.
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Credinta aceasta da expresie faptului incontestabil ca
lumea e facuta pentru un sens, deci e produsul unui Crea-
tor datator de sens, ca e condusa de acest Creator spre im-
plinirea sensului ei In El insusi, iar Tn vederea acestui scop
Creatorul Tnsusi conduce fiinta noastra spre unirea cea mai
stransa cu El. Aceste puncte ale credintei sunt un fel de
dogme naturale, avand izvorul in ceea ce se numeste Re-
velatia naturald prin care Dumnezeu Se face cunoscut din
nsusi faptul ca a creat lumea si pe om, imprimand in ele
sensurile amintite. Aceste puncte ale credintei sunt o re-
cunoastere a faptului ca lumea culmineaza Tn persoana
umana care se misca spre unirea cu Persoana suprema, ca
spre scopul ei final. Dogmele acestea ale credintei naturale
sustin mentinerea vietii Tn planul superior al sensurilor si
dinamismul ascendent al persoanelor umane purtatoare
ale acestor sensuri spre sensul deplin care este eternizarea
Tn unirea cu Persoana suprema. Departe de a reduce exis-
tenta la un orizont inchis, ele 1i deschid orizontul infinitu-
lui, cautdnd sa o scape din orizontul Tngust si monoton
care se Tncheie cu moartea.

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

Dar sensurile existentei, inclusiv sensul ei final, oricat
de evidente apar, nu se impun in mod stiintific, cum se im-
pun fenomenele naturii prin faptul ca se repeta in mod uni-
form si pot fi supuse experimentarii. De aceea, acceptarea

2. Ambigua, F.G. 91. col. 1073.
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lor ferma are caracterul unei credinte. Mal bine zis, In
recunoasterea lor se Tmbina intr-un mod paradoxal evi-
denta lor si necesitatea acceptarii lor in mod voit pentru
mentinerea existentei umane pe un plan superior unei
existente naturale a repetitiei incheiate prin moarte, deci in
acceptarea lor intra si faptul libertatii. Persoana semenului
meu Tmi reveleaza niste sensuri ale ei, dar recunoasterea
lor depinde, pe de alta parte, de libertatea mea. Accepta-
rea lor libera presupune credinta.

Aceasta acceptare prin credinta este proprie domeniu-
lui relatiei intre persoana umana sl Persoana divina si desa-
varsirii ei pe planul eternitatii, oricat de evidenta apare ne-
cesitatea acestei relatii si desavarsirea ei In eternitate ca
sens al existentei.

Domeniul acesta e un domeniu al sintezei intre eviden-
ta si credintd, pentru cdeun domeniu al libertatii si al spi-
ritului. De aceea. Sfantul Isaac Sirul spune despre credinta
ca e "mai subtire decat cunostinta lucrurilor sensibile"”, sau
"mai Tnalta'ldecéat aceea. Pe de alta parte, avand in vedere
ca credinta se imbina cu evidenta unui domeniu superior,
tot el spune: “Cunostinta se desavarseste in credinta si
primeste putere sa Tnfeleaga si sa simta pe Cel ce e mai
presus de orice senzatie si sa vada lumina cea necuprinsa
de minte si de cunostinta creaturilor... Credinta deci ne
@@rata de pe acum adevarul desavarsirii, si Tn credinta noas-
tra aflam cele necuprinse si care nu stau in puterea cer-
cetarii si a cunostintei"3.

Dar, atat ca continut cat si ca putere de acceptare, cre-
‘dinta naturala sau credinta bazata pe Revelatia naturala are
nevoie de completarea ei prin credinta ce nl se daruieste
prin Revelatia supranaturala.

3. Ta evpebévxa aokNTIKG , Atena, 1893, p. 254.



I
Revelatia supranaturala
ca lzvor al credintei crestine

A

Revelatia supranaturala - confirmare sl completare
a credintei naturale

Credinta naturald, care are izvorul in Revelatia lui Dum-
nezeu prin natura, oricat de evidenta ar parea, este supusa
Tndoielii. Aceasta, intai, pentru faptul ca noi suntem supusi
tentatiei de a lua drept singura realitate data ordinea feno-
menelor cunoscute prin simturi si prin instrumentele ce le
prelungesc pe acestea si care ofera satisfactii trupesti si le-
gate de existenta trecatoare; dar mal ales pentru ca in mod
obiectiv setei noastre pentru implinirea sensului existentei
noastre intr-o desavarsire eterna i se opune realitatea inevi-
tabila a mortii. Aceasta indoiald e sustinuta apoi si de fap-
tul ca ordinea sensurilor, care i indica omului perspectiva
unei desavarsiri In comuniune cu Persoana infinita, nu pare
confirmata in credinta naturala de initiativa unei astfel de
Persoane.

Astfel lumina sensurilor, sau a sensului final etern al
existentei, licareste In Tntuneric. n aceasta situatie ne vine
n ~utor Revelatia supranaturala. Prin aceasta. Persoana in-
finita si eterna intra din proprie initiativa in comunicare cu
omul, dand un fundament si comuniunii noastre cu se-
menii.

Cunoscand prin Revelatia supranaturala Persoana dum-
nezeiasca infinita Tn initiativa Ei clard, noi ne dam seama ca
Tntre tentatiile subiective trecatoare si inferioare, oferite de
natura, si moartea ca trista realitate obiectiva, exista o lega-
turd si ca ele nu reprezinta starea fireasca a existentei, ci o
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stare de cadere, pentru ca moartea da impresia ca nu exis-
ta o alta viata dincolo de ea, sau invers: omul sldabeste in
sine spiritul chemat la viata eterna prin preocuparea exclu-
siva de placerile trecatoare legate de trup. Tentatiile res-
pective reprezinta o slabiciune in trairea pentru sensuri Si
deci un pacat, iar moartea e urmarea acestei slabiciuni, sau
a pacatului, fiind ultima prabusire a realitatii Tn nonsens.

Prin aceasta. Revelatia supranaturalad intareste evidenta
trasaturilor credintei naturale In care licareste un sens su-
perior si etern al existentei. Dar o intareste Tntrucat o com-
pleteaza atat prin cunostinta ce o aduce omului ca natura
lui se afla acum prin pacat si prin moarte intr-o stare nefi-
reasca, cat si prin eyutorul ce i-l da de a invinge starea ac-
tuala nefireasca a ei. Astfel, Revelatia supranaturala repre-
zintd o readucere a naturii umane la starea ei adevarata,
dandu-i Tn acelasi timp putere pentru a ajunge la tinta fi-
nala, spre care aspira in mod firesc. in felul acesta Reve-
latia supranaturala confirma si reface credinta naturala,
sau natura Tnsasi ca Revelatie naturala. Moi nu stim ce este
natura Tn mod deplin si revelatia pe care o reprezinta ea
decat prin Revelatia supranatualda. Revelatia naturala nu ni
se lumineaza in sensul ei deplin decat prin Revelatia supra-
naturalda. De aceea, dupa caderea primului om in pacat
cele doua Revelatii trebuie vazute intr-o stransa legatura.
Revelatia supranaturala restabileste de fapt natura noastra
si a lumii. Ea face sigura evidenta credintei naturale privind
tinta omului si a lumii, pentru care omul Tn stare de pacat
nu avea deplina siguranta si nu se putea decide cu usurinta.

Daca nu ar fi intervenit pacatul primului om, natura sa
si cu ea lumea insasi ar fi Thaintat Tn mod firesc spre tinta
de desavarsire eterna In Dumnezeu, ntarindu-se In comu-
niunea cu El Tnca de pe paméant. Dar intrucéat aceasta Tnain-
tare nu mai era posibila nici lui si nici lumii fara Revelatia
supranaturald, aceasta a venit ca o scapare a naturii noas-
tre din slabiciunea in care a cazut.
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Datorita Revelatiei supranaturale. Persoana suprema,
tinta finala a creaturii rationale, si calea de Tnaintare spre
Ea sunt cunoscute de aceasta Tn mod clar, cum ar fi fost
cunoscute prin staruirea ei In Revelatia naturald; caci peste
natura e proiectata acum lumina Revelatiei supranaturale,
Tn acest sens trebuie sa Tntelegem afirmarea Sfantului Ma-
xim Marturisitorul ca Revelatia naturala are aceeasi valoare
ca si Revelatia supranaturala. Dar el precizeaza ca Reve-
latia naturala a fost de aceeasi valoare cu cea supranatu-
rala pentru sfinti, adica pentru cei ce s-au ridicat la o ve-
dere a lui Dumnezeu asemenea celei din Revelatia supra-
naturala4. Pentru ei, legea scrisa nu e decat lege naturala
vazuta Tn tipurile personale ale celor ce au Tndeplinit-o, iar
legea naturala nu e decat legea scrisa vazuta in sensurile ei
spirituale, dincolo de aceste tipuri. Amandoua sunt una,
cand sunt vazute ca ducand spre harul vietii viitoare5. Prin
Hristos, vesmintele sau creaturile se umplu si ele de lumi-
na Lui6.

Dar din cele spuse rezulta in acelasi timp ca dupa sla-
birea omului prin pacat. Revelatia supranaturala e necesa-
ra pentru punerea in lumina deplina a Revelatiei naturale.

De fapt Revelatia supranaturald a insotit de la Tnceput -
mai Tntai In viata oamenilor, apoi in mod special in viata
poporului Israel - Revelatia naturald. Lui lov si sotilor sai de
conversatie Dumnezeu Tnsusi le arata lucrarea Sa din na-
tura (cap. 38, 41). David spune tot prin inspiratia lui Dum-
nezeu: "Cerurile spun marirea lui Dumnezeu si facerea mai-
nilor Lui o vesteste taria" (Ps. 18, 1 s.u.). lar mama unuia
din cei sapte frati Macabei, caruia i se ofera scaparea de
moarte daca va calca Legea, 1i spune: ‘Rogu-te, fiule, ca
privind la cer si la paméant si vazand toate cate sunt in ele,

4. Ambigua. F.G. 91, col. 1149 Dsi 1176 C.
5. Ibidem, col. 1152.
6. Ibidem, col. 1160.
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sa cunosti ca din cele ce nu au fost le-a facut Dumnezeu pe
ele si neamul omenesc" (2 Mac. 7, 28). Ea 1l indeamna sa
vada din natura ca omul - creatura a lul Dumnezeu - e
facut pentru Dumnezeu, pentru ca din naturd se poate ve-
dea ca Dumnezeu exista ca Persoana mai presus de natura,
si omul, ca creatura personald, este facut pentru unirea
eterna cu Persoana suprema si, prin aceasta, si cu ceilalti
semeni. Pentru unirea aceasta eterna cu Persoana suprema
si cu persoanele semenilor sai, omul trebuie sa primeasca
si moartea, de care nu poate scapa, ci doar o poate amana. De
aceea ea continua: Tiu te teme de ucigasul acesta, ci fa-te
vrednic de fratii tai, primeste moartea, ca in ziua milostivirii
sa te gasesc Tmpreuna cu fratii tai". Dar siguranta si clari-
tatea acestei credinte din natura o castiga tanarul prin fap-
tul ca cunoaste Legea lui Moise. Caci el raspunde: "Mu as-
cult de porunca regelui, d de porunca Legii, care s-a dat
parintilor nostri prin Moise" (2 Mac. 7, 30).

Acolo unde Revelatia supranaturala n-a mai insotit Re-
velatia naturald si unde aceasta a ramas singura, s-au pro-
dus grave Tntunecari ale credintei naturale in Dumnezeu,
dandu-se nastere religiilor pagane, cu idei foarte neclare
despre Dumnezeu, care de cele mai multe ori faceau o
confuzie Intre El si natura si faceau nesigura persistenta
persoanei umane n eternitate.

Aceasta ne face sa socotim ca numai Revelatia supra-
naturald, sau o anumita influenta a ei, a aparat in unele
cazuri credinta naturala de alterare. Sub influenta el unii au
sesizat cu o perceptie spirituala mai fina adevarul despre
Dumnezeu din Revelatia naturald, ba au avut chiar o sensi-
bilitate pentru grairea lui Dumnezeu Tn constiinta lor si pen-
tru manifestarea Lui Tn natura. Elihu, partenerul de conver-
satie al lui lov, spune: "Duhul din om si suflarea Celui atot-
puternic dau priceperea” (lov 32, 18). Au fost si la grecii
vechi unii filosofi care au ajuns la ideea monoteista, dar
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dumnezeul cunoscut de ei nu avea caracterele personale
atat de clare ca Dumnezeul cunoscut Tn Vechiul Testament
chiar din natura, datorita influentei Revelatiei supranatu-
rale. Aceasta arata ca in principiu nu e exclusa o cunoas-
tere mai dreapta a lui Dumnezeu si a sensului vietii noas-
tre prin Revelatia naturala, luatd in ea Tnsasi, dar sunt
foarte rari cei care o sesizeaza Tn continutul punctelor ei
fundamentale, si niciodata nu capata o deplina claritate si
siguranta cu privire la ele fara o influenta a Revelatiei su-
pranaturale.

Dar atitudinea lor subiectiva, datorata slabiciunii lor
spirituale, nu poate desfiinta Revelatia obiectiva a lui
Dumnezeu, manifestata in evidenta sensului existentei,
Tnscris in fiinta lor. De aceea, destui traiesc practic conform
acestui sens, iar cAnd nu traiesc conform lui se simt vino-
vati pentru nesocotirea lui. Aceasta o spune Sfantul
Apostol Favel prin cuvintele: “Cand paganii, cei ce nu au
lege, din fire fac cele poruncite de lege, asa lipsiti de lege,
ei singuri Tsi sunt lege, ca unii care arata fapta legii scrisa
n inimile lor, constiinta lor dand marturie despre aceasta
si gandurile lor Tnvinovati ndu-se si dezvinovatindu-se intre
ele" (Rom. 2, 14-15).

Dumnezeu Se reveleaza obiectiv prin constiinta si prin
naturd; dar subiectiv, sau din pricina pacatului din ei, pro-
movat cu voia lor, cei mai multi se impotrivesc evidentei
Lui si sensului adevarat al vietii lor, care ni se reveleaza in
chip natural, sau stramba aceasta evidenta refuzand apor-
tul vointei lor la acceptarea ei. in general. Sfantul Apostol
Pavel afirma atat faptul revelarii naturale obiective a lui
Dumnezeu Tn inimile omenesti si Tn natura, cat si refuzul
subiectiv al multora de a accepta evidenta lui Dumnezeu
astfel revelat: "lar mania lui Dumnezeu se descopera din
cer peste toata faradelegea si peste toata nelegiuirea oame-
nilor care tin adevarul in robia nedreptatii* (Rom. 1, 18).
Fiindca ceea ce se poate sti despre Dumnezeu este vadit in
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inimile lor si Dumnezeu este cel ce le-a vadit. intr-adevar,
insusirile Lui nevazute,vesnica Lui putere si dumnezeire se
vad, prin cugetare, de la Tnceputul lumii, in fapturile Lui, ca
ei sa fie fara aparare.

Dar, faptul ca cei care n-au stat sub influenta Revelatiei
supranaturale au putut refuza subiectiv asa de usor credin-
ta din Revelatia naturala a Tnsemnat si o slabire a evidentei
obiective din Revelatia naturald a lui Dumnezeu. Aceasta,
datorita mai ales mortii pe care slabirea spirituala a adus-o
n lume. De aceea a fost necesar ca Dumnezeu sa recurga
la Revelatia supranaturalda nu numai ca vorbire, Tn care Per-
soana Lui sa apara mai clar, ci si ca un sir de acte supra-
naturale prin care, pe de o parte, sa puna in evidenta exis-
tenta Sa si a lucrarii Sale, iar pe de alta, sa sensibilizeze
perceperea subiectivda umana pentru sesizarea Lui ca per-
soana si a sensului vietii omenesti, facand astfel mal
usoara decizia omului de a-L accepta prin credinta. Prin
aceasta Revelatia supranaturala a dat claritate si siguranta
credintei naturale, dar a si largit cunoasterea lui Dumnezeu
si a sensului etern al existentei noastre si a lumii. Mai muilt,
prin actele Sale supranaturale Dumnezeu a aratat creaturii
constiente posibilitatea ridicarii ei din planul naturii cazute
sub robia mortii, care slabea credinta omului Tn posibili-
tatea realizarii sensului etern al existentei sale. Actele su-
pranaturale ale Revelatiei directe a lui Dumnezeu dau crea-
turii constiente nadejdea de a se ridica prin harul lui Dum-
nezeu si prin libertate deasupra naturii.

Prin cuvintele Revelatiei supranaturale omul a invatat
ceea ce poate Tntelege si din Revelatia naturala luminata de
cea supranaturald. Prin naturd, creatura constienta vede
atotputernicia lui Dumnezeu, bunatatea lui Dumnezeu, n-
telepciunea lui Dumnezeu ca Creator si Proniator, Tnvatand
sa fie ea insasi buna, Tnteleapta si sa tinda spre unirea
finala cu El. Chiar moartea - si neputinta noastra de a ne
obisnui cu ea - ne Tnvata sa nu ne atasam lumii acesteia si
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arata ca noi suntem facuti pentru existenta eterna. Multe
din cuvintele directe ale Revelatiei supranaturale ne Tnvata
aceleasi lucruri. Dar omul nu cunoaste posibilitatea de Tm-
plinire a sensului vietii sale decat din cuvintele si actele
Revelatiei supranaturale; numai ele li arata ca poate scapa
de coruperea naturii; numai ele 1i deschid omului credin-
cios perspectiva de a nu fi dizolvat in natura supusa coru-
perii tuturor formelor individuale, ca si posibilitatea de a se
mantui. Numai dogmele credintei din Revelatia supranatu-
rala i asigura perspectiva unei libertati fata de natura inca
n viata pamanteasca si o libertate deplina Tn existenta
eterna.

Din aceasta se vede ca nici actele Revelatiei suprana-
turale nu suprima natura umana ca natura personala, ci o
ridica din starea Tn care se afla, de slabiciune si de coru-
pere a integritatii ei, In planul eternizarii Tn desavarsirea
spre care aspira. Chiar faptul ca aceste acte sunt insotite
de cuvinte care nu li cer omului Tn fond decéat o vietuire
nescufundata total in lume, ci orientata spre Dumnezeu
asa cum 1i cere si Revelatia naturala, arata ca actele Reve-
latiei supranaturale nu urmaresc decat ridicarea naturii
noastre din starea de cadere si implinirea aspiratiei de de-
savarsire in vesnicie.

Cuvintele care au Tnsotit aceste acte de multe ori nu au
facut decat sa ceara omului sa lucreze n viata pamanteas-
ca pentru a se face apt de viata eterna, a carei perspectiva
a fost aratata posibila de actele Revelatiei supranaturale.
Dar aceasta o cerea si legea naturala Tnscrisa in constiinta.
De aceea, cand Sfantul Apostol Pavel sau Sfantul Maxim
Marturisitorul vorbesc de egalitatea legii naturale cu cea
scrisa, ei se refera in special la Tnvatatura morala a Testa-
mentului Vechi, si nu la cele doua moduri de revelare a lui
Dumnezeu, adica la cel prin fenomenele naturii si la cel
prin vorbire directa sl prin acte supranaturale.
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Pentru intelegerea raptului ca Revelatia supranaturala,
pe de o parte se savarseste prin vorbire directa si prin acte
mai presus de naturd, iar pe de alta parte, nu contrazice
natura si credinta naturald, ci o confirma si o desavarseste,
este necesar sa se arate ceea ce au comun amandoua Si
ceea ce deosebeste Revelatia supranaturalda de natura si de
revelarea lui Dumnezeu prin ea.

B
Convergenta si deosebirea celor doua Revelatii

a. Tntelesul obiectiv al Revelatiei naturale. Nedesparti-
rea celor doua feluri de revelatie si continutul lor, In parte
comun (oferit prin Revelatia naturala obiectiva Tn mod indi-
rect, iar in cea supranaturald Tn mod explicit)7, nu s-ar
putea intelege daca am socoti ca Tn Revelatia naturala este
activ numai omul, cum ne-a obisnuit teologia occidentala
sa Tntelegem.

Detasarea de Dumnezeu a naturii prin care El vorbeste
si lucreaza, sau vorbeste lucrand si lucreaza vorbind, a dus
usor la felurite conceptii care au voit sa explice lucrarea
exclusiv pe baza unei realitati imanente. Dar Revelatia na-
turald e nedespartita de cea supranaturala si credinciosul
se simte si prin ea Intr-o legatura imediata cu Dumnezeu.
Dar aceasta, numai daca Dumnezeu Se manifesta continuu
prin cea dintéi, vorbind si lucr&dnd continuu prin toate lu-
crurile si combinatiile lor alese de El si prin toate gandurile
aduse de El prin acestea, si In mod direct, in constiinta
umana si conducand astfel pe om spre realizarea sensului
existentei sale Tn unirea etema cu El.

De fapt Dumnezeu vorbeste si lucreaza continuu prin
lucrurile create si carmuite, prin crearea de Tmprejurari me-

7. Ibidem, col. 1152.
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reu noi, prin care cheama pe fiecare om la implinirea da-
toriilor sale fata de El si de semenii sai si raspunde la ape-
lurile omului In fiecare clipa. Lucrurile si imprejurarile aces-
tea sunt tot atatea ganduri (ratiuni) manifestate ale lui
Dumnezeu, deci tot atatea cuvintc plasticizaLe. Dar Dum-
nezeu vorbeste fiintei noastre mai ales prin gandurile ce le
naste Tn constiinta noastra, cand vrem sa facem ceva sau
trebuie sa facem ceva; sau cand, dupa ce am facut ceva
rau, ne vorbeste prin mustrari, prin necazuri si boli. Prin
toate. Dumnezeu ne conduce, ca printr-un dialog continuu,
spre desavarsirea noastra, deschizdndu-ne perspectiva spre
Tmplinirea sensului existentei noastre in comuniunea cu
Dumnezeu cel infinit.

Proorocul David afirma adeseori vorbirea lui Dumnezeu
prin maretia naturii, dar nu lipseste la el nici afirmarea
despre vorbirea lui Dumnezeu prin diferite necazuri sau
bucurii ce le aduce omului Tn viata. Pentru primul fel de
vorbire citam: "Cerurile spun slava lui Dumnezeu si facerea
mainilor Lui o vesteste taria. Ziua spune zilei cuvant si
noaptea vesteste noptii stiinta. Fiu suntgraiuri, nici cuvinte
ale caror glasuri sa nu se auda. in tot pamantul a iesit ves-
tirea lor si pana la marginea lumii cuvintele lot* (Ps. 18, 1-
4). lar despre vorbirea prin necazuri si prin ajutor, citam:
"Auzit-a rugaciunea mea si m-a scos din groapa ticalosiei i
din tina noroiului" (Ps. 29, 2-3). Elihu descrie intai grairea lui
Dumnezeu in constiinta omului prin necazuri si dureri, iar
dupa aceea grairea Lui prin lucruri: 'Vezi ca Dumnezeu vor-
beste cand intr-un fel, cand intr-altul, dar omul nu ia amin-
te. Si anume El vorbeste Tn vis, in vederile noptii, atunci
cand somnul se lasa peste oameni si cand ei dorm Tn aster-
nutul lor. Atunci El da instiintari oamenilor, ca sa-i intoarca
de la cele rele si sa-i fereasca de mandrie, pazindu-le sufle-
tul de prapastie si de calea morméantului. De aceea, prin
durere omul este mustrat in patul lui si oasele lui sunt
zguduite de un cutremur neintrerupt. Pofta lui se dezgusta
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de méancare si inima lui nu mai doreste nici cele mai bune
bucate. Carnea de pe el se prapadeste si piere, si oasele
lui, pAna acum nevazute, 1i ies prin piele. Sufletul lui Tnain-
teaza Tncet-incet spre prapastie si viata lui, spre Tmparatia
mortilor. Dar el se roaga lui Dumnezeu si Dumnezeu arata
bunatatea Sa si 1i Tngaduie sa vada fata Lui cu mare bucurie
si astfel li da omului iertarea Sa" (lov 33, 14-26).

Atitudinea fata de noi a lui Dumnezeu ca Persoana se
arata uneori si In refuzul Lui de a raspunde. Poate ca sla-
birea evidentei prezentei si lucrarii lui Dumnezeu prin na-
turd si prin constiinta omului se datoreste si acestui refuz
al Lui de a raspunde celor ce nu-L cheama cu toata inima.
Elihu continua: “Sa tot strige ei atunci, ca Dumnezeu nu
raspunde din pricina trufasei impilari a celor rai. Zadarnica
le este truda; Dumnezeu nu aude si Cel atotputernic nu ia
aminte" (lov 35, 12-13).

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

b. Revelatia supranaturala ca precizare a celei naturale.
Dar Revelatia supranaturald precizeaza tinta Revelatiei na-
turale si modalitatile de realizare a ei. Crestinii vad la lumi-
na Revelatiei supranaturale cum Dumnezeu conduce, si
prin lucruri, prin imprejurari, prin intamplarile bune si rele
din viata lor, prin glasul constiintei sau prin ideile lor, la tot
mai multa comuniune cu EL Dar cunosc ca aceasta comu-
niune se realizeaza deplin In Hristos care a coboréat real la
noi, cunosc ca n Hristos s-a pus baza sigura a unirii depline
Tntre Dumnezeu si omul care crede in El, in Care acesta se
va eterniza. Deci Revelatia supranaturala precizeaza mo-
dalitatea acestei conduceri si da ajutor fiintei noastre sla-
bite de pacat si impiedicata de moarte, pentru a Tnainta
efectiv spre unirea eterna si deplinda cu Dumnezeu. Cres-

3 - Dogmatica - voi 1
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tinii vad cum Revelatia naturala este precizata si comple-
tata prin Revelatia supranaturala care culmineaza in Hristos.
Améandoua duc spre Dumnezeu ca tinta finala si eterna.

Prin Revelatia naturala Dumnezeu conduce pe omul
care crede n El spre tinta unirii cu El prin vorbirea indirecta
si prin lucruri. folosindu-Se de diferite Tmprejurari, proble-
me, greutati, dureri ridicate In fata acestuia si de gandurile
aduse n constiinta lui pentru ca acesta sa ihainteze spre H
prin felul drept de a le face fata, deci folosindu-Se de ceea
ce tine de natura. lar prin Revelatia supranaturala. Dum-
nezeu face sa se iveasca in constiinta celui credincios intr-un
fel direct cuvinte de ale Sale, sau cuvinte care pun Tn evi-
denta persoana Lui, nu lucrand prin natura, ci printr-o vor-
bire si actiune care fac mai clara prezenta Persoanei Lui in
conducerea acestuia spre unirea cu Ea ca tinta lui finala.
Prin aceasta Dumnezeu intra in comuniune directa si evi-
denta cu cel credincios, ceea ce 1l convinge pe acesta de-
spre existenta lui Dumnezeu si satisface setea lui dupa
comuniunea cu Persoana infinita, Tncredintandu-l totodata
ca nu esLe lasat pe seama unor forte oarbe care 1l duc la
disparitie, ci e ridicat la legatura cu Persoana suprema, si
Aceasta 1l va conduce spre eternizarea sa intr-o deplina
comuniune cu Ea.

C. Revelatia supranaturala ca iesire mal directa in evi-
denta a lul Dumnezeu. Aceasta iesire mai directa in eviden-
ta a Persoanei lui Dumnezeu prin vorbirea Sa si prin con-
ducerea celor credinciosi spre deplina unire cu El, se arata
in faptul ca Dumnezeu trimite organe constiente speciale
carora Se reveleaza vorbind, ca acestia sa comunice altora
gandurile si planurile Sale cu ei. Tn Revelatia naturala fie-
care cunoaste pe Dumnezeu vorbind prin lucruri si prin Tm-
prejurari, prin intdmplari personale. Dar comunicarea cu
Dumnezeu nu apare destul de evidenta. Lucrurile se inter-
pun prea mult intre persoana umana si Dumnezeu, pericli-
tdnd comuniunea celei dintadi cu Dumnezeu.
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Tn Revelatia supranaturala Dumnezeu Se face cunoscut
in mod clar ca persoana intrucat cheama si trimite o per-
soana anumita catre o colectivitate umana. Aceasta per-
soana vine la ea cu o responsabilitate puternic trezita de
Dumnezeu. Prin aceasta, pe de o parte Dumnezeu confir-
ma evidenta naturald pe care flinta noastra o are despre
Tmplinirea viitoare a sensului sau Tn unirea cu Dumnezeu,
pe de alta, 1i arata ca aceasta unire nu se va realiza si nu se
pregateste intr-un mod izolat, ci Tn solidaritatea fiecaruia cu
semenii sai si de aceea aceasta pregatire nu se face numai
prin lucruri interpretate de om in mod izolat, ci prin solia
unei persoane care atrage atentia tuturor spre continutul
soliei ei. Dumnezeu voieste sa mantuiasca prin Revelatia
supranaturala nu indivizi izolati, ci marea multime de cre-
dinciosi Tntr-o responsabilitate reciproca si comuna fata de
El, caci toti trebuie sa se ajute unii pe altii Tn Tnaintarea spre
tinta desavarsirii si a vietii eterne si sa intareasca comuniu-
nea lor bazata pe comuniunea cu Dumnezeu. De fapt co-
muniunea Tntre si intra ca o componenta in desavarsirea
lor si Tn inaintarea spre ea.

d. Revelatia supranaturalda in acte. Pentru a Se pune si
mai mult Tn evidenta ca Persoana superioara naturii si su-
verana asupra ei, capabila sa scape flinta noastra de cade-
rea in servitutea naturii. Dumnezeu Se face cunoscut pe
sine Tn Revelatia supranaturala si prin acte supranaturale
care nu pot fi considerate ca fenomene ale naturii. Acestea
sunt o altd serie de cuvinte incorporate, superioare celor
Tncorporate in lucrurile si fenomenele naturii. Ca atare ele
nu se produc continuu, caci Tn acest caz ar putea aparea
asemanatoare fenomenelor naturale ce se repeta. Ele sunt
nu numai supranaturale, ci si extraordinare. Dar ele se in-
scriu Tn general Tmpreuna cu tnvataturile ce le Tnsotesc, n-
tr-o suitd ascendenta de aratare tot mal evidenta a lui Dum-
nezeu, Care pregateste iTn mod gradat natura umana aflata
pe planul aservit mortii, prin ridicarea ei spirituald, pentru
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capacitatea trecerii Tn planul comuniunii cu Sine, deci ne-
supus mortii, si pentru intelegerea acestei treceri.

e. Actele Revelatiei supranaturale Tn Vechiul sl noul
Testament. Tn Vechiul Testament. Tn timpurile de Tnceput
ale formarii poporului Israel, actele supranaturale se refera'
mai mult la natura, pentru a inchega colectivitatea poporu-
lui lui Israel prin cunoasterea ca este condusa de un Dum-
nezeu care e mai presus de natura si pentru a o face sa se
ataseze strans de El. Odata unificata si Intarita aceasta cre-
dinta, Tn timpul profetilor. Dumnezeu lucreaza mai mult
prin cuvintele Sale asupra sufletelor, pentru a le Tnalta catre:
Sine. Dar nu renunta cu totul nici la actele supranaturale
asupra naturii. in Persoana lui Hristos actele supranaturale’
indreptate catre natura se refera mai ales la natura umana
si ele corespund cu inaltarea spirituala a acesteia, indicand
cauzalitatea spiritului Tn actele supranaturale, dar si nivelul
spiritual maxim la care este ridicata natura umanain Hristos,
si perspectiva ce o deschide El pentru toti cei ce se unesc
cu Hl prin credinta.

f. Actele supranaturale sl ridicarea spirituala maxima a
naturii umane Tn Hristos. Dar linia actelor supranaturale si
linia spiritualitatii nu se Tntalnesc Tn Hristos la nivelul ma-
xim, ca doua inaltimi paralele. Tocmai maxima spirituali-
tate a Lui are In ea puterea covarsirii automatismului natu-
rii. Covarsirea acestui automatism al repetitiei nu se produ-
ce printr-o biruire externa a naturii, ca in mitologie, ci e
opera actualizarii puterii superioare a spiritului, care covar-
seste natura fara sa o suprime. Protestantismul, pentru
care spiritualitatea are un pret mai redus, n-a mai putut in-
telege actele supranaturale din viata lui Hristos, ci le-a de-
clarat mitologice. Aceasta a dus i1n mod logic la necesitatea
demltizarii.

Explicate prin forta culminantd a spiritului, actele su-
pranaturale referitoare la Persoana lui Hristos, ca nasterea
Sa supranaturala si invierea, nu anuleaza firea luata din noi
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cu contributia ei, ci o duc la culmea realizarii ei, caci ea are
ca componenta superioara spiritul, care tinde Tn mod na-
tural la potentarea lui prin spiritul divin. Firea umana a lui
Hristos ramane de aceea intr-o vesnica existenta. De aceea
actele supranaturale referitoare la firea Lui umana si in pri-
mul rand Tnvierea sunt mai degraba acte de restabilire a
acestei firi si a naturii lumii Tn general. Tntruparea lui Hristos
reprezinta in acelasi timp atat coborarea lui Dumnezeu la
comuniunea deplinda cu umanitatea, cat si Tnaltarea maxi-
ma a acefeteia. Dumnezeu S-a facut om ca omul sa se n-
dumnezeiasca.

Atat prin depasirea legilor unei naturi cazute in pacat,
cat si prin faptui ca In felul acesta duce la actualizare de-
plind adevarata natura umana creata pentru a fi prin spiri-
tualizarea ei intr-o comuniune cu Dumnezeu-Persoana ab-
soluta si nesupusa automatismului naturii, Hristos S-a facut
Tncepatura pentru toti cei ce cred In El. Cuvintele Lui, ex-
primand starea Lui de om desavarsit, sunt menite si ele sa
ne sjute sa ne ridicam la un nivel spiritual asemanator celui
al Sau, corespunzator starii Lui de Tnviere. Caci In El se ara-
ta legatura desavarsita Tntre nivelul spiritual cel mai Tnalt si
nivelul superior legilor naturii care duc la moarte. invierea
e efectul nivelului suprem spiritual atins de umanitatea in
Hristos In unire cu Dumnezeirea.

0. Actele supranaturale ale lul Hristos si progresul
velatiei. Dumnezeu recurge la actele supranaturale extra-
ordinare, mai ales la inceput de perioade noi in istoria pla-
nului de mantuire. A recurs la ele in timpul patriarhilor, al
lui Moise, al lui Isus Mavi, al lui llie, Tn momentele princi-
pale ale formarii si apararii poporului Israel ca purtator al
mesajului mantuirii. Dar perioada cea cu adevarat noua si
ultima este inaugurata de actele supranaturale extraordi-
nare ale lui lisus Hristos, prin care se formeaza poporul lui
Dumnezeu de pretutindeni, care Tnainteaza spre Tnsusirea
de catre om a tot ce-i este dat omenescului Tn Hristos, spre

Re-
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participarea la Dumnezeu prin comuniunea directa si ma-
xima cu El.

Daca toate actele supranaturale extraordinare ale Reve-
latiei sunt acte de mare importanta in istoria mantuirii
noastre, Tndrumandu-ne spre tinta finald, actele supranatu-
rale savarsite cu natura noastra umana in Hristos o pun pe
aceasta sub raza nemijlocita a tintei ei finale.

Desigur, istoria mantuirii nu e facutd numai din acte su-
pranaturale, pentru ca nici ele nu sunt neintrerupte, cum
nu este neintrerupta nici Revelatia supranaturala a lui Dum-
nezeu. Totusi ele au o suitda spirituala ascendenta si in
acest sens au o istorie, reprezentand istoria mantuirii. Dar
Tntre ele se tese trairea credinciosilor din cuvintele si actele
supranaturale ale Revelatiei. Astfel, fiecare etapa a Revela-
tiei are Tn ea o forta de propulsare a vietii spirituale a na-
turii noastre pana la un nivel care o face pe aceasta capa-
bila de intrarea Intr-o noua perioada, inaugurata de o serie
de noi acte supranaturale si extraordinare si de cuvintele
unei cunoasteri si trairi superioare.

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

n perioadele dintre actele supranaturale si cuvintele in-
sotitoare, omenirea traieste nu numai din lumina actelor
supranaturale si a cuvintelor nsotitoare anterioare, ci si din
Revelatia naturala cotidiana, care si ea are o miscare isto-
ricd, luminata de acele acte si cuvinte.

Astfel, toata istoria mantuirii e calauzitd, luminata si In-
taritd in bine de Revelatia dumnezeiasca. Dar aceasta nu
Tnseamna céa ea consta numai din actele si cuvintele acelei
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Revelatii, ci si din raspunsurile noastre la ele. Sensibilitatea
la acele acte si cuvinte si puterea raspunsurilor la ele sunt
slabite si Tntrerupte mult si des de pacat. Dar si pacatul se
resimte Tn anumite privinte de nivelul de cunoastere si de
subtierea spirituala la care omenirea a ajuns prin Revelatie.
Pacatul poate lua forme mai rafinate. Astfel, lumea e dusa
de Revelatie In general Tnainte.

h. Caracterul profetic al Revelatiei. Atat prin perioadele
noi ce le inaugureaza, cat si prin perspectivele ce le des-
chid spre tinta finald, actele Revelatiei supranaturale si cu-
vintele care le explica au si un caracter profetic. Prooroci-
rea nu e numai un criteriu extern prin care se dovedeste un
fapt al Revelatiei supranaturale, ci face parte din esenta ei.

Revelatia confirma astfel si sustine Tnaintarea noastra
spre o tinta finald ascendenta, facand clara Tnaltimea aces-
tei tinte. Dar chiar Tn miscarea ei naturala creatia este Insu-
fletita de o aspiratie profetica. Ea este miscarea Revelatiei
naturale spre tinta finala. Adica, chiar Revelatia naturala
are un dinamism profetic. Dar mersul nostru inainte, in ba-
za Revelatiei naturale, spre tinta finala nu ar fi posibil fara
luminile si eyutorul Revelatiei supranaturale, dat fiind paca-
tul care greveaza natura noastra umana. Dar nici Revelatia
supranaturala nu se poate dispensa in conducerea creatiei
spre tinta finala de aspiratia naturala a ei si de simtirea na-
turald a indemnului si ajutorului lui Dumnezeu spre progres
in Tmprejurarile continuu noi.

Astfel, actele si cuvintele lui Dumnezeu n cele doua fe-
luri de revelatie se Tnscriu intr-un plan al Lui de conducere
a creatiei spre unirea cu Sine, adicd, la Tndumnezeire.

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

Astfel, Hristos reprezinta culmea Revelatiei supranatu-
rale si deplina confirmare si clarificare a sensului existentei
noastre prin implinirea acestei existente in El, in care se
realizeaza unirea maxima a noastra cu Dumnezeu si, prin
aceasta, si desavarsirea noastra. Dar odata cu aceasta se
arata ca absolutul spre care aspiram nu are un caracter im-
personal, ci e Persoana. lar noi intrand Tn comuniune maxi-
ma cu Absolutul ca persoana ne impartasim si noi de abso-
lut. Mor suntem chemati sa devenim un absolut dupa har
prin participarea la Absolutul personal prin naturd. Abso-
lutul personal prin natura vrea sa impartaseasca persoana
umana de caracterul Sau absolut, intrucat Se face H Tnsusi
om. Persoana constienta este deja prin creatie un absolut
virtual printr-o anumita participare. De aceea peste ea nu
se poate trece. Persoana noastra nu participa la absolut
prin faptul ca se trece peste ea, ci ramanand om si fiind
confirmat Tn aceasta calitate. Intruparea lui Dumnezeu ca
om duce la desavarsire absoluta aspiratie a noastra prin
participare. De aceea dincolo de intruparea si Tnvierea Fiu-
lui lui Dumnezeu ca om nu mai pot fi alte acte esential noi
ale Revelatiei supranaturale. Istoria mantuirii are acum ros-
tul sa dea celor ce cred ocazia de a se face capabili pentru
participarea deplina la Absolutul personal, Tmpreuna cu
Hristos sau in Hristos.

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

Progresul in istoria méntuirii, determinat de Revelatie,
este un progres Tn cunoasterea si realizarea sensului exis-
tentei noastre Tn Dumnezeu ca comuniune directa si de-
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savarsita cu Absolutul ca persoana si, in El, cu toate per-
soanele semenilor nostri; este un progres in cunoasterea si
realizarea planului de mantuire al lui Dumnezeu. Corespun-
zator cu aceasta. Revelatia este opera Fiului si Cuvantului
lui Dumnezeu dupa al Carui model e creat omul, Tntrucat si
Fiul Tsi are originea In Tatal si raspunde chemarii Lui; dar
este si opera Duhului Sfant, ca Cel ce ne spiritualizeaza
continuu Tntarindu-ne tot mai mult Tn libertatea iubitoare
eliberata de automatismul naturii. Progresul in asemanarea
omului credincios cu Fiul si Cuvantul lui Dumnezeu se rea-
lizeaza prin aceea ca H insusi ne vine prin istoria Revelatiei
tot mai aproape. Apoi, luand El insusi chipul nostru ca sa-
refaca unindu-l cu Sine ca model, ne ridica pana la deplina
actualizare a noastra prin Tnvierea si Tnaltarea umanitatii
noastre asumate de El, ca baza a invierii si Tnaltarii noastre.
Este Tn acelasi timp un progres in spiritualizarea noastra,
fara de care nu vom putea Tnvia intru slava si nu ne vom
putea Tnalta la cer. Aceasta Tmpreuna-lucrare a Cuvantului
lui Hristos si a Duhului Sfant se poate observa intai in Re-
velatie pana laincheierea ei in Hristos, si apoi prin Biserica,
prin Scriptura si prin Traditie. Tn special rolul important al
Sfantului Duh Tn realizarea Revelatiei si in eficienta ei ulte-
rioara arata ca revelarea Logosului ca sens suprem al exis-
tentei si intruparea Lui Tn natura umana sunt solidare cu
actul de spiritualizare a naturii umane, efectuata prin Duhul
Sfant, si progreseaza impreuna.

Cuvantul lui Dumnezeu, Care prin Revelatia Vechiului
Testament ne pregateste pentru primirea Lui, apoi Se intru-
peaza, Tnvie si ne atrage si pe noi spre Tnviere si spre uni-
rea vesnica cu El, Se descopera in calitate de sens deplin
al existentei noastre, plin El insusi de puterea luminatoare
si atractiva. invierea noastra in Hristos este astfel scopul
Revelatiei si al lumii. Dar Duhul Sfant aduce in noi puterea
acestui sens, dandu-ne si capacitatea sa ne insusim acest
sens al existentei si sa ne imprimam de el. Sfantul Atanasie
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cel Mare a spus: "Cuvantul a asumat trupul pentru ca noi sa
primim pe Duhul Sfant. Dumnezeu S-a facut purtator de
trup pentru ca omul sa poata deveni purtator de Duh'8.
Sfantul Simeon Noul Teolog considera ca scopul intregii
opere a mantuirii noastre prin Hristos este sa primim pe
Duhul Sfant. La randul sau, Micolae Cabasila spune:"Care
este efectul si rezultatul actelor lui Hristos?... Piu e altul
decét coborarea Sfantului Duh peste Biserica"9. Mantuitorul
nsusi a spus: "E de folos pentru voi ca sa Ma duc Eu... Eu
voi ruga pe Tatal si va va da un alt Mangaietor ca sa fie cu
voi in veac” (In 14, 16; 16, 7).

Cuvantul si Sfantul Duh sunt cele doua Persoane care
efectueaza Tmpreuna si actualizeazd In mod solidar toatd
Revelatia si eficienta ei pana la sfarsitul lumii. Ei sunt “cele
doua maini ale Tatalui", adica cele doua Persoane lucratoare,
dupa expresia Sfantului Irineu. Ele fac Tmpreuna straveziu
pe Tatal Tn mod progresiv: “Stralucirea Treimii iradiaza pro-
gresiv"10. Tntre Cuvantul si Duhul Sfant exista o reciproci-
tate continua a revelarii si Ambii Tmplinesc o revelare co-
muna a Tatalui si o spiritualizare comuna a creatiei, nici-
odatd Cuvantul nu e lipsit de Duhul, Care ne face sa primim
pe Cuvantul, si nici Duhul Sfant, de Cuvéantul cu Care ne
uneste tot mai mult. Dar fiecare din Cei doi are pozitia pro-
prie Tn actiune revelatoare, conform pozitiei din viata inter-
na a Sfintei Treimi. De aceea sunt mereu impreuna. Precum
n Sfanta Treime, Duhul Sfant, odihnind peste Fiul, sau stra-
lucind din EI11, arata Tatalui pe Fiul, iar Fiul arata Tatalui
pe Duhul, existdnd Tntre E o reciprocitate12, tot asa in Re-

8. Despre Tntruparea Cuvantului, 8, P.G. 26, col. 996 C.

9. Explicarea dumnezeiestii Liturghii, cap. 37, P.G. 150, col. 450.

10. Sfantul Grigorie de Hazlanz, Cuvantul 31, 25-27: P.G. 36, col. 161.

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

12. losif Vrienie. Cuvinte (24) pentru purcederea Sfantului Duh.
Buzau, 1832.
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velatie si In eficienta ei ulterioara Fiul trimite In intimitatea
noastra pe Duhul, si Duhul il trimite pe Fiul, sau il aduce in
fata vederii noastre sufletesti, sau chiar Tn noi. Fericitul Au-
gustin spune: "Sa nu gandim ca Fiul a fost trimis Tn asa fel
de Tatal, ca n-a fost trimis si de Duhul Sfant’ 13. lar Sfantul
Ambrozie zice: "Tatal si Duhul trimit pe Fiul; la fel. Tatal si
Fiul trimit pe Duhul"14. Dumnezeu ne vine aproape in sta-
rea Sa de comuniune, pentru ca sa ne imprime si noua
aceasta stare si acest elan al comuniunii.

Lucrarea revelatoare comuna si complementara a Fiu-
lui si a Sfantului Duh are o dezvoltare. Paul Evdokimov ve-
de aceasta dezvoltare ca o alternare a lucrarilor mereu mai
vadite ale Duhului si ale Cuvantului. Tn Vechiul Testament,
Duhul Sfant a pregatit venirea Cuvantului Tn trup, iar Acesta,
odata venit Tn trup, pregateste venirea Duhului, Care va
pregati pana la sfarsitul lumii a doua venire, cea intru slava,
a Cuvantului Intrupat, Tnviat si Tnaltat. ‘Prin gura proorocilor
tot Vechiul Testament este o Cincizecime preliminara in ve-
derea aparitiei Fecioarei si a acelui "Fie" al ei"15. Apoi, "Cinci-
zecimea apare ca scopul ultim al iconomiei trinitare a man-
tuirii. Urmand Parintilor bisericesti se poate chiar spune ca
Hristos este marele Thainte-Mergator al Duhului Sfant"16. Pe
de alta parte, Evdokimov observa ca Duhul Sfant sl Cuvan-
tul sunt mereu Tmpreuna, dar Tntr-o perioada Se afla Unul
pe planul prim, iar in altd perioada, Celadlalt: ‘In timpul lu-
crarii pamantesti a lui Hristos, relatia oamenilor cu Duhul
Sfant se efectua prin si In Hristos. Din contra, dupa Cinci-
zecime, relatia cu Hristos se efectueaza prin si in Duhul
Sfant. inaltarea suprima vizibilitatea istorica a lui Hristos.
Dar Cincizecimea restituie lumii prezenta interiorizata a lui

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

14. De Spiritu Sancto, Ill, 1, 8 si 3; P.L. 16, col. 811-812.
15. L'Esprit Saint dans ia tradition orthodoxe, Ed. du Cerf. Paris,
1969. p. 87.

16. Op. cit., p. 89.
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Hristos si acum 11 reveleaza nuin fata, ci n interiorul uceni-
cilor Sai"17.

in Vechiul Testament cuvantul lui Dumnezeu este Tnca
un cuvant cu reduse efecte duhovnicesti si prea pufin reve-
lat Tn adancimile spirituale ale omului, datorita nivelului re-
dus al sensibilitatii spirituale a acestuia. De aceea puterea
lui Dumnezeu se manifesta nu numai prin cuvantul Tnsusi,
ci si prin acte nsotitoare dar exterioare cuvantului, caci ele
impresionau mai mult poporul la nivelul spiritual coborat la
care se afla. Cand Moise primeste pe Sinai Legea, sau cu-
vantul concentrat 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 puter-
nic” (les. 19, 18). Aceasta dovedea celor care asteptau, pe
de o parte prezenta lui Dumnezeu, pe de alta, punea o
perdea intre Dumnezeu si ei. Acest lucru se petrecea si
dupa aceea: "lar dupa ce intra Moise In cort, se pogora un
stalp de nor si se oprea la intrarea cortului si Dumnezeu
graia cu Moise" (les. 33, 9).

Feste Cuvant, sau peste Moise care 1l reprezenta, a stat
un zabranic pana la intruparea Cuvantului ca om. lar Duhul
nu iradia in Vechiul Testament Tn chip aratat decat arare-
ori. Tn Vechiul Testament Cuvéantul lucra asupra subiecte-
lor umane, insuficient pregatite spiritual, sub acoperamant
tul Legii. De aceea, paralel. Cuvantul le impresiona prin
acte de putere. Oamenii erau atunci impresionati mai mult
de stralucirea celor exterioare. Chiar slava lui Dumnezeu H
se arata intr-un mod oarecum exterior. Sfantul Apostol Pa-
vel zice: "Avand deci o astfel de nadejde, noi lucram cu
multd Tndrazneala, si nu ca Moise, care Tsi punea un val pe
fata sa ca fiii lui Israel sa nu vada sfarsitul stralucirii exte-
rioare (prin privirea celei interioare). Dar mintile lor s-au Tn-
vartosat, caci pana in ziua de azi la citirea Vechiului Tes-
tament ramane acelasi val, neridicandu-se. Caci valul se
desfiinteaza In Hristos. Deci pana si astazi, cand se citeste

17. Op. cit. p. 90.
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Moise, sta un val pe inima lor. lar cand se vor intoarce catre
Domnul, valul se va ridica" (2 Cor. 2, 13-16).

Dar In persoanele din Vechiul Testament, cu o sensibi-
litate sporita pentru Duhul, din Cuvantul iradia si Duhul.
Prin aceasta nu numai Duhul Sfant pregatea pe cei din Ve-
chiul Testament pentru primirea Cuvantului in trup, ci n-
susi Cuvantul pregatea prin Duhul aceasta venire a Sa In
trup. iar dupa Tnaltarea Sa la cer, tot H pregateste, prin Du-
hul ce iradiaza din El, venirea Sa viitoare intru slava. "Pre-
cum Tnainte de venirea vazuta si In trup, Cuvantul lui Dum-
nezeu venea spiritual la patriarhi si prooroci, preinchipuind
tainele venirii Lui, tot asa si dupa aceasta sosire vine nu nu-
mai in cei ce sunt prunci, nutrindu-i duhovniceste si ducan-
du-i la viata desavarsirii cea dupa Dumnezeu, ci si Tn cei de-
savarsiti, desemrtandu-le de mai Tnainte forma venirii Lui
viitoare In chip ascuns, ca intr-o icoana"18.

n Vechiul Testament, pe masura ce apar oameni capa-
bili de Duhul in urma pregatirii prin Lege, lucrarea Acestuia
iradiaza mal intens n ei din Cuvantul dumnezeiesc. Acesta
e Tndeosebi cazul cu proorocii. Tnsusi Cuvantul ce li Se co-
munica lor e mai plin de Duhul sau de o spiritualitate intrin-
seca. Prin aceasta oamenii sunt pregatiti pentru salasluirea
intreaga a Duhului Fiului In natura umana, odata cu intru-
parea Acestuia ca om.

Aceasta se Tntampla cand oamenii sunt pregatiti pentru
a simti iradierea Duhului prin natura umana luata de Cu-
vantul, cand aceasta natura e ridicata la atata capacitate
pentru divin, Tncat poate primi pe Duhul cu toata sensibili-
tatea si 1l poate iradia spre alti oameni, acestia Tnsisi deve-
niti capabili de perceperea Duhului prin uman. Duhul Sfant
Si-a facut acum centrul Sau de actiune si de iradiere, Tm-
preuna cu Cuvantul lui Dumnezeu, In flinta umana. Acum
iese pe primul plan rolul Sau cel mal propriu, care este cel
de sfintire si de Tndumnezeire a flintelor umane. Spiritul

18. Sfantul Maxim Marturisitorul. Capete gnostice. Il, 28, Tn Filoc.
rom., vol. Il, p. 117.
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uman se descopera acum ca avand cea mai mare confor-
mitate potentiala cu Duhul Sfant

Revenirea deplina a Duhului Sfant in fiinta umana are
loc in Hristos, pentru ca in Acesta, Tnsusi ipostasul dumne-
zeiesc al Cuvantului devine ipostasul naturii umane. ara-,
tdndu-ne-o0 pe aceasta capabila de unirea In cel mai inalt
grad cu Dumnezeu. De acum Duhul Sfant isi are centrul Lui
de iradiere Tn Cuvantul devenit om, sau Tn Omul care este
si Dumnezeu.

Aceasta reprezinta induhovnicirea cea mai nalta a flin-
tei umane.

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

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

nsa de lainviere Duhul copleseste trupul lui Hristos, si
de la Cincizecime cei care cred in Hristos simt deplina pu-
tere a Duhului iradiind din Hristos. Dar trupul Lui nu-i vad
pentru ca ochii lor sunt trupesti si vad inca numai cele
aratate trupeste. Dar la invierea lor, cand si ei vor fi devenit
Tn Tntregime lumina, cand si trupul lor va fi coplesit de Du-
hul, vor sesiza trupul lui Hristos - prin sensibilitatea spiri-
tuala a trupului lor, sporita la maximum pentru prezentele
nevazute - coplesit de spiritualitate sau ca organ deplin
transparent al Duhului.

Deci nu e vorba de o alternare Tntre prezenta directa si
indirecta a Fiului si a Sfantului Duh, ci de un progres n in-
duhovnicirea noastra o data cu progresul Revelatiei. Revela-
tia culmineaza in coborarea Duhului Sfant la Cincizecime,
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pentru ca aceastd coborare e in functie de Tnvierea si Tnal-
tarea lui Hristos cu trupul, ca spiritualizare maxima a aces-
tuia. Prin aceasta Tncepe aplicarea efectului Revelatiei la
noi, adica conducerea noastra spre invierea si Tnaltarea cu
trupul de catre Duhul lui Hristos, Cel inviat si Tnaltat, adica
nu numai de Duhul, ci si de Hristos Tnsusi.

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

Aceasta arata ca Revelatia consta nu atat in descoperi-
rea unei sume de cunostinte teoretice despre un Dum-
nezeu Tnchis In transcendenta Sa, ci In actiunea de cobo-
rare a Lui la om si a Tnaltarii omului la El pana la realizarea
unirii maxime Tn Hristos, ca baza pentru extinderea acestei
uniri Tntre Dumnezeu si toti oamenii care cred In El. Cunos-
tintele date in Revelatie infatiseaza aceasta actiune de co-
borare a lui Dumnezeu si de Tnaltare a omului care crede.
Cuvintele talmacesc doar actiunea aceasta a lui Dum-
nezeu, fiind totodata si indemnuri pentru noi de a colabo-
ra, ca aceasta unire sa se faca si intre fiecare dintre noi si
Dumnezeu. Caci unirea maxima a lui Dumnezeu cu omul
care crede nu se face fara colaborarea libera a acestuia.

Revelatia are loc, asadar, prin acte si cuvinte, prin lu-
mina si putere; ea este actiune luminatoare si lumina trans-
formatoare a celui ce crede. Ea descopera nu numai ceea
ce face Dumnezeu pentru om, ci Si ceea ce va deveni el
prin actiunea lui Dumnezeu si prin colaborarea sa; ea des-
copera si sensul si scopul final al existentei umane, sau
starea finala pentru care suntem destinati si care constituie
nsasi deplina realizare a noastra.

De aceea Revelatia consta nu numai intr-o suma de
acte realizate de Dumnezeu si in talmacirea lor prin cuvin-
tele Lui, ci si Tn anticiparea si descrierea tintei finale a crea-
tiei, al carei Tnceput de realizare |-a pus prin actele savar-
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site. Revelatia are si un caracter profetic, eshatologlc. Dar
Dumnezeu profeteste prin Revelatie aceasta tinta finala a
creatiei nu printr-o stiinta care prevede Tn mod obiectiv si
pasiv dinainte unde va ajunge creatia prin ea Tnsasi, ci prin
aratarea ca va conduce El Tnsusi acolo creatia, cu colabo-
rarea ei libera, prin toate actele de putere savarsite. Actele
de putere si cuvintele lui Dumnezeu cuprinse in Revelatie
isi exercitda o eficientd pana la Tmplinirea scopului lor de-
plin. Adica Revelatia raméane activa, si Tn ea se descrie si
aceasta eficienta in continuare a ei. Dumnezeu, descope-
rindu-Se Tn Revelatie ca factor mantuitor activ, profeteste
totodata cum va conduce creatia la tinta finala prin actele,
sau mai bine zis prin starile dinamice ce le-a realizat Tn
Hristos ca acte continui ale Sale. El Se prezinta in Revelatie
si ca Profetul care va realiza profetia Sa.

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

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



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

Revelatia supranaturala s-a incheiat in Hristos. Caci in
El a zy'uns la implinire ca in primul exemplar planul de man-
tuire si de Tndumnezeire a creatiei. Mal sus nu poate duce
acest plan. Dumnezeu nu vine mai aproape de om decéat a
facut-o in Hristos. Unirea Tntre Dumnezeu si om nu poate
Tnainta mai departe. Noi nu putem fnainta la o mai mare
Tmplinire decat in Hristos.

Dar aceasta nu inseamna ca, prin insusi continutul ei.
Revelatia supranaturala nu poate fi activa mai departe. Ca
Dumnezeu venit Tn maxima apropiere de noi, ca om ridicat
prin unirea cu Dumnezeu intr-o persoana la suprema nalti-
me, ca plan al lui Dumnezeu ajuns si concretizat in El la
ultima Tmplinire, Hristos Tncepe lucrarea de extensie a starii
realizate in El, la noi toti.

Starea Lui are un caracter dinamic. Ca Dumnezeu H
vrea sa realizeze in umanitatea Sa apropierea cu toti oa-
menii, ca si cu niste parteneri egali cu Sine, mentinand iden-
titatea personala a fiecaruia; prin aceasta vrea sa duca pe
fiecare ia nivelul de realizare umana maximala. Cu alte cu-
vinte, El vrea sa extinda planul lui Dumnezeu realizat in El.

Dar H e mai presus de toti. Caci El nu e o persoana
umana care a avut nevoie de mantuire si, Tn vederea aces-
teia, a fost unitda cu Dumnezeu. El a asumat natura umana
neipostaziata in ea Tnsasi, ci in Ipostasul Lui propriu, pen-
tru a face din ea mediul fundamental prin care sa extinda
la toti oamenii iIndumnezeirea la care a fost ea ridicata. Dar

4 - Dogmatica - vol. |
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tocmai prin aceasta Hristos poate realiza opera aceasta de
mantuire si indumnezeire a tuturor, cum n-ar fi putut s-o
faca nici un om. El nu e o persoana umana unita cu Persoa-
na divind; pentru ca in aceasta situatie ar fi putut fi orice
om, Tntrucat n-ar fi centrul uman care este si Dumnezeu. in
acest caz, prin comuniunea cu Hristos nu s-ar realiza comu-
niunea cu Dumnezeu insusi, dupa care aspira fiinta noas-
tra. Hristos e Persoana divina care Ea insasi, fiind si om,
face posibila, prin comuniunea accesibila cu Ea ca om, co-
muniunea tuturor cu Dumnezeu Tnsusi sau cu Persoana ab-
soluta. El este centrul si fundamentul actiunii de extindere
a mantuirii si de indumnezeire la toti cei ce cred. in El pla-
nul de méantuire s-a realizat ca intr-un fundament.
Actiunea de extindere a acestui plan o face Hristos tot
prin Duhul Sfant: prin Duhul Sfant a comunicat Revelatia si
a creat si sustinut comunitatea poporului Israel in faza ei
nedeplind. Tot prin Duhul Sfant se mentine Tn eficienta ei
continua Revelatia incheiatd, creandu-se si sustinandu-se
comunitatea superioara si universala a Bisericii. Biserica
este dialogul lui Dumnezeu cu credinciosii prin Hristos in
Duhul Sfant. Dialogul purtat Tnainte de Cuvéantul de depar-
te ajunge dialog intim prin Tntruparea fiului lui Dumnezeu
ca om si Tncepe sa se extinda prin Biserica. Astfel, Biserica
este Revelatia supranaturald, Tncheiata in Hristos, in efi-
cienta ei asupra noastra in cursul vremii, prin Duhul Sfant;
este Revelatia supranaturala, ajunsa la deplinatatea ei n
Hristos, in actiunea de extindere si de rodire deplina in cei
ce cred. Biserica e Hristos unit in Duhul Sfant cu cei ce
cred, asupra carora s-a extins si prin care se extinde actiu-
nea Sa de atragere a lor, prin dialogul cu ei, in procesul de
asemanare cu El. Credinciosii, prin sensibilitatea produsa
n ei de Duhul Sfant in Biserica, iau cunostinta de puterea
lui Hristos in care e Tmplinita toata Revelatia si iau cunos-
tinta si de actiunea acesteia in ei. Dar nu descopera o re-
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velatie noua sau un plus de revelatie pe langa cea Tmplini-
ta In Hristos. Revelatia continua sa fie activa prin Duhul
Sfant in lume, Tn si prin Biserica, dar nu continua sa se n-
tregeasca cu parti noi. Ea e Tntreaga Tn Hristos si din El lu-
creaza Tntreaga n si prin Biserica asupra fiintelor constien-
te care cred si primesc credinta. Lumina si puterea ei au
ajuns la zenit Tn soarele Hristos.

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

Biserica are deci, prin Duhul Sfant, misiunea de a face
eficienta nu indiferent care revelatie, ci Revelatia implinita
Tn Hristos, sau pe Hristos ca incorporarea Revelatiei de-
pline si in tensiunea profetica reala implicata in El. Ea are
deci si misiunea de a pastra prin Duhul Sfant Revelatia Tm-
plinita Tn Hristos, care o face apta sa discearna autenticita-
tea Revelatiei, Tn deplinatatea si In tensiunea ei spre tinta
finala adevarata. Duhul Sfant o mentine ca mijloc adecvat
de actualizare si martora a Revelatiei autentice si, prin aceas-
ta, de realizare a existentei umane in Hristos. Revelatia
aceasta este, in acest sens, neschimbatd obiectiv atat in
Sfanta Scriptura, cat si in Sfanta Traditie. Deci Biserica, prin
Sfanta Scriptura si prin Sfanta Traditie, mentine Tn Tntelesul
ei adevarat Revelatia Tn actiune. Actiunea ei nu e altceva
decéat punerea n lucrare a Revelatiei pastrate in Tntregul ei,
pregatirea credinciosilor pentru lucrarea ei, sau a lui Hristos
talmacit in Sfanta Scriptura si comunicat prin Sfanta Traditie.
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Daca Scriptura si Revelatia isi au concretizarea lor de-
plind in Hristos, Biserica nu se poate dispensa de ele, cu
afirmatia ca are pe Hristos insusi. Caci ele sunt expresia
autentica a lui Hristos si nu se pot gasi alte expresii auten-
tice mai depline ale lui Hristos, iar Biserica nu poate ra-
mane nici cu un Hristos neexprimat. Caci un Hristos neex-
primat nu-Si poate manifesta eficienta. Dar avand pe Hristos
lucrator in ea prin Duhul Sfant, Biserica e singura capabila
sa nteleaga si sa interpreteze in mod autentic Scriptura, ca
alcatuita din etape, din cuvinte si din acte ce exprima pe
Hristos cel Tnviat si duc pe cei ce cred spre implinirea lor in
Hristos cel adevarat.

Duhul lui Hristos ne sensibilizeaza pentru Hristos si ne
uneste cu H Tn Biserica, pentru ca focul Duhului care se
propaga din Hristos nu se poate desparti de sensibilitatea
umana comuna pentru Hristos. El Se manifesta ca lucrator
prin focul credintei lucratoare. Focul acesta este viata in
continua desavarsire a comuniunii cu Hristos. Duhul aduce
viata pentru ca realizeazd comuniunea cu Hristos. Prin Du-
hul credinciosii nu sunt legati in izolare de Hristos, ci Tm-
preuna. Cel ce ajunge la credinta Tn Hristos gyunge prin cre-
dinta sau prin sensibilitatea altuia. Sensibilitatea interper-
sonal a credintei Tn care Se manifesta Duhul Sfant i leaga
pe cei ce cred In comunitatea credintei sau Tn Biserica.
Sensibilitatea bucuriei pentru comuniunea cu Persoana ab-
soluta a lui Hristos se extinde Tn bucuria comuniunii si a
faptelor de comuniune cu altii, Tn participarea altora la Per-
soana absoluta a lui Dumnezeu, venita la nivelul comuniu-
nii cu ei Tn Hristos.

De aceea Biserica nu e numai singura care Tntelege
Scriptura si Traditia ca exprimarea vie si dinamica a puterii
lui Hristos - tinta noastra finala -, ci si singura care pune in
actualitate aceasta putere, sau caldura ei, prin sensibili-
tatea interumana produsa de Duhul Sfant.
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A
Modurile de pastrare a Revelatiei supranaturale

1. Sfanta Scriptura sl legatura el cu Biserica
prin Sfanta Traditie

bialogul viu al Bisericii cu Hristos se poarta in mod prin-
cipal prin Sfanta Scriptura si prin Sfanta Traditie. Sfanta
Scriptura este una din formele in care se pastreaza Reve-
latia Tn eficienta ei, ca apel al lui Dumnezeu Tn continuare.
Ea este expresia scrisa a Revelatiei Implinite In Hristos. Ea
prezinta pe Hristos Tn forma cuvantului Lui dinamic si a cu-
vantului tot asa de dinamic al Sfintilor Apostoli despre fap-
tele Lui mantuitoare, in eficienta permanenta a lor. Dar ea
descrie si modul in care Dumnezeu a pregatit mantuirea
noastra Tn Hristos si modul In care Hristos continua sa lu-
creze prin extinderea puterii Lui, pentru asemanarea noas-
tra cu El, pana la sfarsitul lumii. Prin cuvantul ei, Hristos
continua sa ne vorbeasca si noua, sa ne provoace la ras-
puns cu fapta, sa lucreze astfel si in noi. ttol simtim prin cu-
vantul Scripturii ca Hristos continua sa lucreze Tn noi prin
Duhul Lui cel Sfant: "lata Eu cu voi sunt in toate zilele pana
la sfarsitul veacului" (Mt. 28, 20). Sfanta Scriptura e Fiul si
Cuvantul lui Dumnezeu care S-a talmacit pe Sine Tn cuvin-
te, In lucrarea Lui de apropiere de oameni pentru ridicarea
lor la El, pana la intruparea, invierea si inaltarea Lui ca om.
El lucreaza prin cuvintele acestea, prin care Se talmaceste
pe Sine, asupra noastra, pentru a ne conduce si pe noi la
starea la care a ajuns El. Scriptura reda ceea ce continua
sa faca Fiul lui Dumnezeu cu noi din aceasta stare de Dum-
nezeu si om desavarsit, deci Scriptura talmaceste lucrarea
prezenta a lui Hristos. Caci Hristos, ramanand mereu viu si
Acelasi, Se talmaceste prin aceleasi cuvinte, dar ca Cel ce
vrea sa ne faca si pe noi asemenea Lui.

Sfantul Maxim Marturisitorul mentionand cele doua ex-
presii ale Sfantului Apostol Pavel despre ‘sfarsitul veacuri-
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lor ajuns la noi’ (1 Cor. 10, 11) si despre veacurile viitoare
n care ‘Dumnezeu va arata bogatia covarsitoare a harului
Sau, prin bunatatea ce a avut-o catre noi Intru Hristos lisus'
(Ef. 2, 7), spune: Odata ce veacurile randuite de mai
Tnainte pentru lucrarea prin care Dumnezeu avea sa Se
faca om au luat sfarsit la noi. Dumnezeu Tmplinind cu ade-
varat intruparea Sa desavarsita, trebuie sa asteptam de aici
Tnainte celelalte veacuri ce vor veni, care sunt randuite pen-
tru lucrarea Tndumnezeirii tainice si negraite a oamenilor19.
Dar bogatia ce ne-o va arata Dumnezeu in veacurile viitoa-
re, bunatatea Lui integrala fata de noi, cuprinsa in Hristos,
e descrisa in Scriptura. in felul acesta Sfanta Scriptura nu
e numai o carte prin care pastram In memorie ce a facut
Dumnezeu prin pregatirea intruparii si prin intruparea Fiu-
lui Sau, ci si o carte care ne spune ce face si va face Fiul
lui Dumnezeu cel intrupat si Tnviat pana la sfarsitul veacu-
rilor pentru a ne conduce si pe noi la inviere. Caci in Scrip-
tura e descrisd nu numai actiunea de coboréare a lui Dum-
nezeu pe pamant spre noi pana la intruparea Sa, ci si in-
ceputul ridicarii noastre la indumnezeire, facut prin nviere,
si inceputul extinderii actiunii Lui din starea de Tnviere in
Biserica incepatoare, ca model al actiunii Lui pana la sfar-
situl lumii. Pentru ca in Hristos cel sculat din morti si asezat
de-a dreapta Sa, Dumnezeu ne-a aratat ce ne va da si noua
n veacurile ce urmeaza dupa Tnvierea Lui, temelie a vietii
noastre eterne. Caci In Hristos sau "Tmpreuna cu El ne-a
sculat si impreuna ne-a asezat intru cele ceresti" (Ef. 2, 6).
Sfanta Scriptura este astfel o carte pururea actuala. "Cerul
si pamantul vor trece, dar cuvintele Mele nu vor trece'
(Mt. 24, 35; Mc. 13, 31; Lc. 21, 33).

Cuvintele lui Hristos trebuie crezute intrucat sunt cu-
vinte ale lui Dumnezeu (In 3, 34); la fel cele ale Apostolilor
despre El, pe baza cuvintelor si faptelor Lui (Fapte 4, 29;

19. Raspunsuri catre Talasie. 22, in Filoc. rom., vol. Ill, p. 70.
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13, 5, 7si46; 6, 2, 7; 8, 14; 16, 32; 17, 13). De aceea cuvin-
tele acestea se Tmplinesc Tn cei ce le asculta. Caci ele sunt
"duh si viata" (In. 6, 63), sunt 'cuvinte ale vietii vesnice" (In
6, 68). Dar ele pot fi crezute si produc viata vesnica Tn cei
ce le aud numai daca lucreaza Duhul n ei. 'Cel care este
de la Dumnezeu asculta cuvintele lui Dumnezeu; de aceea
voi nu le ascultati, pentru ca nu sunteti ai lui Dumnezeu’
(In 8, 47). Dar Duhul care produce credinta in cel ce le
aude este Duhul lui Hristos. Hristos este sensul ultim al
nostru, sau in El se Tmplineste sensul ultim al nostru, prin
sensibilitatea produsa si intretinuta Tn noi de Duhul Sfant.
Prin urmare, Tnsusi Hristos lucreaza prin Duhul S3u in cel
ce aude cuvintele Sale, neopunandu-Se continutului lor.
Astfel, Scriptura este una din formele prin care cuvintele lui
Hristos se pastreaza nu numai In cuvintele rostite odinioara
de Hristos, ci si in cuvintele pe care H ni le adreseaza con-
tinuu.

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

Scriptura nu ne spune daca ar fi venit cineva la credinta
prin simpla citire a cuvintelor lui Dumnezeu, cuprinse n
ea. Desigur ca aceasta s-ar putea explica din faptul ca nu
exista o Scriptura despre Hristos in timpul de cand avem
marturiile ei de mai sus. Totusi, In general, cuvantul Scrip-
turii are putere cand e comunicat de un om credincios altu-
ia, fie prin repetarea lui asa cum se gaseste in Scriptura, fie
explicat. Caci in credinta dintre el lucreaza Duhul Sfant.
Credinta, ca lucrare a Duhului, vine in cineva prin altul, dar
numai cand acel altul comunica cuvantul Scripturii Tnsusit
si marturisit cu credinta, sau cu sensibilitatea comuniunii
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in Duhul. Scriptura Tsi activeaza puterea ei Tn comuniunea
Tntre persoane, In transmiterea cuvantului ei cu credinta de
la 0o persoana la alta, de-a lungul generatiilor. A trebuit sa
fie de la Tnceput persoane care au crezut nu citind Scrip-
tura, ci prin contactul cu o persoana care le-a dat credinta
Tn continutul ei si, pe baza aceasta, au crezut in acest con-
tinut: la Tnceput rostit, apoi fixat in scris. Aceasta persoana
a fost Hristos. lar deplina vedere Tn adancimile Lui divine si
sensibilitatea pentru ele le-a dat Duhul lui Hristos, Care a
lucrat Tn comunicarea acestei vederi si sensibilitati. De
atunci cuvintele lui Hristos, sau despre Hristos, fixate sau
nu in Scripturd, sunt mijloacele exterioare de exprimare, de
transmitere si de Timprospatare a credintei in cadrul Bise-
ricii, sau de la Biserica spre cei din aiara ei, concomitent
cu transmiterea si improspatarea lor prin Duhul Sfant.

Céand atribuim acest rol cuvintelor, nu intelegem numai-
decéat citirea sau repetarea lor intocmai, ci continutul lor,
care este marturisirea despre Hristos. Dar chiar in acest caz
e implicata citirea continua a Scripturii Tn comunitatea bi-
sericeasca de catre unele persoane, care improspateaza cir-
culatia continutului ei nediminuat si nealterat in aceasta
comunitate. Scriptura garanteaza in acest sens pastrarea
credintei vii si nealterate In Biserica, desi la randul ei este
valorificata de Duhul lui Hristos, de Duhul credintei, si pas-
trata Tn comunitatea Bisericii prin Duhul de la intemeierea
ei, dupa contactul intens al unor persoane cu Hristos.

Pe langa aceasta, cei ce primesc credinta de la altjii pe baza
continutului general al Scripturii comunicat lor, printr-un
contact ulterior frecvent cu Scriptura patrund tot mai adanc
n bogatia ei de ntelesuri duhovnicesti, convingadndu-se tot
mai mult ca toate cuvintele ei nu au putut veni decat de la
Dumnezeu, pentru ca au in ele adancurile nesfarsite ale vietii
dumnezeiesti. intelesurile acestea Tntaresc tot mal mult
credinta primita prin altul ca un dar al Duhului; ele raspund
tot mal mult setei de a cunoaste pe Dumnezeu si felului
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cum credinta asteapta ca Dumnezeu sa fie. Starea creata
de Duhul producator de credinta e adancita de Tntelesurile
cuvintelor Scripturii, Tncat nu se mai poate face o separatie
Tntre lucrarea Duhului venita Tn noi prin altul, si efectul cu-
vintelor Scripturii, respectiv al continutului ei. De fapt Du-
hul ni Se transmite de la altul prin cuvantul Scripturii crezut
de acela, iar imbogatirea credintei mele prin citirea Scrip-
turii sau prin meditare a continutului ei se face Tn comuni-
unea cu altii, in comunitatea Bisericii. Fara Scriptura, cre-
dinta ar slabi si continutul ei s-ar saraci in timp si ar deveni
nesigur In sanul Bisericii; dar fara Biserica, Scriptura nu ar
fi actualizata in eficienta ei, caci ar lipsi transmiterea Du-
hului, de la cei ce cred, la cei ce primesc credinta.

Astfel, Duhul actualizeaza Tn comunitatea Bisericii cu-
vintele Scripturii, Hristos rosteste si acum Tn Duhul Sfant
cuvintele Sale, scotand in relief alte si alte intelesuri ale lor,
dupa nivelul meu de Tntelegere duhovniceasca, dar si dupa
nivelul timpului, al comunitatii bisericesti. Tndata ce se tre-
ce dincolo de litera Scripturii si de citirea ei fara intelegerea
duhovniceasca, se da nu numai de ntelesurile ei duhovni-
cesti, ci si de lucrarea Duhului lul Hristos savarsita prin
aceste Intelesuri in cel ce citeste, sau de Hristos Tnsusi,
Care-Si descopera tot mai adanca bogatie spirituala a Lui.
Prin aceasta credinciosii cunosc tot mai mult care este lar-
gimea sl lungimea si adancimea si Tnaltimea" si “lubirea lui
Hristos cea mai presus de cunostintd”, “‘umplandu-se de
toata plinatatea Lui" (Ef. 3, 18-19). Sfantul Maxim Marturi-
sitorul spune: "E nevoie de multa stiinta (duhovniceasca)
pentru ca, Tnlaturand mai intai cu grya valurile literelor care
acopera Cuvantul, sa putem privi cu mintea dezvaluita pe
Cuvantul Tnsusi, stand de Sine sl aratdnd in Sine limpede
pe Tatal, atata cat e cu putinta, oamenilor 20.

20. Capete gnostice. Il, 73, Tn Filoc. rom., vol. Il. p. 194.
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Cuvintele Scripturii sunt prilejul Inevitabil pentru ca sa
intram In legaturd cu Persoana autentica a lui Hristos dea-
supra lor, prin lucrarea Sfantului Duh, dar nu numai citite
in forma lor scrisa, ci si prin cunoasterea lor in continut.

Dar, din acest motiv, cu Apostolii s-a petrecut si faptul
invers: Tntai au cunoscut Persoana si faptele lui Hristos, din
care unele proorocite de El, si apoi "au crezut Scripturii Si
cuvantului pe care-1 spusese lisus" (In 2, 22). in sensul
acesta s-a transmis din vremea Apostolilor credinta in Per-
soana 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 men-
tine si intareste credinta In Hristos, dupa ce ea s-a consti-
tuit, "toata Scriptura este de Dumnezeu insuflatd” (2 Tim.
3,16).

Hristos care lucreaza in noi prin Duhul Sfant, comuni-
candu-Se asa cum aflam in Scriptura, e in Biserica. Biserica
e trupul lui Hristos in care Acesta lucreaza in decursul tim-
purilor. Biserica e plina de Hristos Tn lucrarea Lui mantui-
toare. Dar daca El e activ in Biserica, Scriptura care-L de-
scrie, cand e lucratoare, e tot in Biserica.

Dar Revelatia, ca realitate indeplinita in Hristos si mani-
festand aceeasi eficienta prin Biserica in cursul veacurilor,
reprezinta Traditia. Deci Traditia e Tnsasi Biserica drept for-
ma a eficientei nemicsorate a lui Hristos, prin Duhul Sfant,
sau a Revelatiei implinite Tn El de-a lungul veacurilor.

De aceea 'nici o proorocie a Scripturii nu se talcuieste
dupa socotinta fiecaruia, pentru ca niciodata proorocia nu
s-a facut dupa voia omului, ci oamenii cei sfinti ai lui Dum-
nezeu au grait, purtati fiind de Duhul Sfant" (2 Pt. 1, 20-21).
n oceanul de ntelesuri ale Duhului de dincolo de litera, nu
se poate vasli decat in chip ratacitor fara calauzirea ace-
luiasi Duh, Care transmite Tntelegerea lor in Biserica, de la
generatie la generatie.
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2. Sfanta Traditie sl legatura el cu Biserica
Si cu Scriptura

Traditia e permanentizarea dialogului Bisericii cu Hristos.
Continutul Scripturii primit prin credinta ce se transmite de
la Apostoli Tn comunitatea Bisericii, nefiind produs ome-
nesc, ci fiind insuflat de Duhul Sfant, trebuie pe de o parte
pazit, pe de alta adancit in intelesurile lui nealterate primi-
te de la Sfintii Apostoli. Prin aceasta, Scriptura se cere dupa
o traditie neschimbata de la Apostoli. Aceasta e o alta for-
ma de pastrare si folosire n eficienta el continua a Revela-
tiei integrale realizate Tn Hristos. Scriptura are un dinamism
intrinsec. Continutul ei se vrea cunoscut, aplicat si trait in-
tr-o tot mai mare adancime si intensitate, pentru ca insusi
continutul Revelatiei, care este Hristos cel necuprins, se
vrea cunoscut si Tnsusit tot mai mult si iubit tot mai intens.
Traditia actualizeaza acest dinamism al Scripturii fara sa-l
altereze, fiind ea Tnsasi o aplicare si o aprofundare conti-
nua a continutului ei. Concomitent cu pastrarea ei auten-
tica, Traditia efectueaza aceasta actualizare a dinamismu-
lui Scripturii prin calitatea ei de explicatoare adevarata a
Scripturii. Explicarea aceasta e In esenta cea apostolica.
Sfantul Apostol Pavel pentru Tntelegerea epistolelor sale
trimite la predica sa oralda, care se vede ca a ramas in
comunitate ca Traditie si prin Traditie (1 Cor. 11,2; 15, 3;
2 Tes. 2, 15; 3, 6). Aceasta explicare sau "Tnvatatura apos-
tolica" a credintei trebuie sa ramana ca un model perma-
nent, ca o regula de neschimbat (Rom. 6, 17; luda 3). Bi-
serica de la Tnceput staruia si era indemnata sa staruie Tn
"Invatatura apostolica”; aceasta relata cuvintele si faptele
lui Hristos, dar era si o explicare a lor comuna care Tn esen-
ta nu se facea fara Duhul lui Hristos (Fapte 13, 12; Tit 1, 9;
Bwr. 13, 9). Dar invatatura sau explicarea aceasta avea forme
variate in expunere (1 Cor. 14, 26; 1Tim. 4, 2).

Deci explicarea apostolica, desi raméane in esenta aceeasi,
are un principiu dinamizator In ea. Esenta este Hristos ca
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Dumnezeu-Om, ca Tmplinire a umanitatii 1n El prin inviere
si unirea culminanta cu Dumnezeu. Dar infinitatea divina
ce se comunica prin El umanitatii se cere mereu explicata,
pentru ca mereu se progreseaza n experienta si Tntelege-
rea ei: ‘inradacinati si intemeiati fiind Tn iubire, sa puteti In-
telege Tmpreuna cu toti sfintii care este largimea si lungi-
mea si adancimea si Tnaltimea" si sa cunoasteti “iubirea lui
Hristos cea mai presus de cunostinta, ca plini sa fiti de
toata plinatatea lui Dumnezeu” (Ef. 3, 17-19). Traditia sau
identitatea cunoasterii lui Hristos sta in experierea conti-
nua, aceeasi si mereu noua, a iubirii Lui mai presus de cu-
nostintd si de orice limitd. Ea nu se poate experia decat
prin experienta concomitenta a iubirii intre toti credinciosii
(sfintii), adica In Biserica. De aceea ea se face cunoscuta
prin Biserica. Prin Biserica se face deci Tnteleasa si expri-
marea adevarata a acestei iubiri in Sfanta Scriptura (Ef. 3,
10). Asa trebuie sa Tntelegem raportul Tntre permanentiza-
rea Revelatiei Tncheiate Tn Hristos si noutatea ei continua,
manifestata prin Traditie, a carei baza e data de Apostoli.
Ce aduce atunci Traditia nou, daca ea nu este o continuare
a Revelatiei? ‘A Tntelege, a folosi, adica a integra in destinul
nostru elementele unei Revelatii destinate tocmai a ne face
prezent in veac harul de care a vorbit Scriptura, pentru pri-
ma datd, si care are deja o foarte lunga istorie... Prin Re-
velatia Tn Hristos s-a petrecut ceva o data pentru totdeau-
na' (Bvr. 7, 27 si 10, 10). “Duhul Sfant este la lucru. El e Cel
ce, Tntre altele, face actuala Revelatia. Revelatia este in
acelasi timp Tn chip misterios Tnchisa si deschisa, ea vine
la noi prin transmitere"21.

21. Rene Voeltzel, Tn 'Actualite de la Revelation. Scrisoare deschisa
adresata lui Jean Fourastie' (Rev. Reforme, nr. 19 din 1974), declara inLr-o
"Scrisoare deschisa catre teologi’: 'una din cele mai mari erori comise de
Bisericd e eroarea absurda de a fi declarat Tn mod arbitrar Revelatia
Tnchisa”.
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Daca Scriptura n-ar avea decat un Tnteles Tngust, literal,
static, ea n-ar avea nevoie de Traditie, de o explicare care
sé-i pastreze totusi nealterate Tntelesurile apostolice origi-
nare. Atunci ar fi absurd sa se mai admita dupa ea o apli-
care traita. Daca Scriptura n-ar intentiona sa treaca pe
Hristos Tn viata oamenilor si norma acestei vieti sa fie dupa
El, n-ar avea nevoie de completarea prin Traditie.

Explicarea apostolica a continutului Scripturii, sau pri-
ma si deplin autentica explicare a ei, coincide Tn esenta cu
aplicarea contintului ei, cu trecerea acestui continut in via-
ta omeneasca prin Tntemeierea Bisericii, cu precizarea con-
creta a structurilor ei ierarhic-sacramentale pe baza indi-
catiilor Domnului, structuri corespunzatoare multiplelor da-
ruiri ale puterii lui Hristos, conform trebuintelor credincio-
silor, si cu precizarea modalitatilor ei de viata spirituala si
de cult Continutul Traditiei apostolice nu e Tn esenta decéat
continutul Scripturii aplicat vietii omenesti sau trecut in
aceasta prin Biserica. Biserica tine deci Scriptura, aplicata
prin Traditie, mereu noua si totusi mereu aceeasi. O tine
prin structurile ierarhic-sacramentale, precizate de Apostoli
ca mijloace de trecere a continutului Revelatiei sau a lui
Hristos Tnsusi Tn viata oamenilor. O tine mereu noua si me-
reu aceeasi prin Traditia originara prin care Apostolii au
precizat aceste structuri, prin care Se comunica real Hristos
n cursul generatiilor, cu bogatia inepuizabila a bunatatilor
Lui. Practicarea acestor structuri ale Traditiei iTnseamna pri-
mirea integrala a lui Hristos prin ele Tn Biserica, sau a haru-
lui lui Hristos; dar aceasta nu inseamna ca acest Hristos in-
tegral nu poate fi explicat mereu, scotandu-se la iveala alte
si alte semnificatii ale Lui, alte efecte produse de El in su-
flete. Traditia ca explicare mereu imbogatita a aceluiasi
Hristos nu se poate desparti de primirea Lui ca continut ne-
schimbat al Traditiei, de curgerea aceluiasi har al Lui, sau
de primirea Aceleiasi Persoane a Lui in Biserica prin Sfin-
tele Taine si prin cuvantul explicativ despre El.
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Traditia are deci doua sensuri: a) totalitatea modalita-
tilor de trecere a lui Hristos Tn viata umana sub forma Bi-
sericii si a tuturor lucrarilor Lui de sfinfire si propovaduire
si b) transmiterea acestor modalitati de la generatie la ge-
neratie. G. Florovski zice: "Dar Apostolii au predat si Bise-
rica a primit prin succesorii lor, episcopii, nu numai o Tnva-
taturd, ci si harul Sfantului Duh'. "in esentd. Traditia este
neintreruperea vietii dumnezeiesti, permanenta prezenta a
Sfantului Duh"22.

Traditia e permanentizarea transmiterii Aceluiasi Hristos
revelat intreg - adica intrupat, rastignit si inviat - n Bise-
ricd, adica comunicarea permanenta a starii finale dinami-
ce la care a ajuns Dumnezeu prin Revelatie Tn apropierea
Lui de oameni. Ca atare, ea este prelungirea actiunii lui Dum-
nezeu din Hristos, descrisa esential in Scripturd. Mumai
prin Traditie continutul Scripturii devine mereu viu, actual,
eficient, dinamic Tn toata integritatea lui, in cursul genera-
tiilor din istorie. in sensul acesta, ea completeaza Scriptu-
ra. Fara ea. Scriptura, sau Revelatia nu-si actualizeaza toata
eficienta ei, sau eficienta ei continud. Fara ea nu se poate
patrunde si trai tot continutul Scripturii. Toate cantarile bi-
sericesti sunt patrunse de texte din Scriptura si toate ac-
tele liturgice si sacramentale simbolizeaza si actualizeaza
Tn mod eficient momente din Scriptura, din istoria Revela-
tiei. Dar prin aceasta imnele si actele liturgice dau Scripturii
"o adanca talcuire dogmatica si spirituald’. Scriptura, fara
explicarea liturgica si fara aplicarea ei in Liturghie siin cele-
lalte Taine, se usuca, se desfigureaza23.

Traditia apostolica e o parte a Revelatiei, caci aceasta
Nnu putea raméne fara aratarea modului prin care Hristos
cel revelat Se comunica oamenilor.

22. Orthodoxy, Geneva, 1960, p. 40.

23. V. Vedernicov, ’Problema traditiei Tn teologia ortodoxa", n
Jurnal Moskovskoi Patriarhii, 1961, nr. 10, p. 40, dupa Sfantul Vasile cei
Mare, Despre Sfantul Duh, cap. 25.
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lu Traditia are rolul de a pune si de a tine generatiile suc-
cesive de crestini Tn legatura cu Hristos prin faptul ca ea
este Tn esenta atat invocare a Duhului lui Hristos (epicleza
in sens larg), cat si primirea Duhului Sfant. La acestea se
reduc Sfintele Taine si ierurgiile, In care se cer si se pri-
mesc prin rugaciune harurile si darurile Sfantului Duh, care
sfintesc nu numai sufletul, ci si trupul omului si natura in-
conjuratoare. Toate celelalte sfinte lucrari ale Bisericii se
Tncadreaza esential in aceste doua lucrari: chemarea si co-
borarea Sfantului Duh. lar viata morala si spirituala, cu n-
franarile, cu virtutile, cu pocainta ce tin de ea, normate
prin disciplina canonica a Bisericii, alcatuieste conditia
care 1i face apti pe credinciosi pentru o invocare eficace a
Duhului si pentru o primire sensibila a Lui, ca si pentru o
rodire a primirii Lui Tntr-o viata dupa chipul vietii lui Hristos,
si pentru Tnaintarea lor in asemanarea cu Hristos, spre co-
muniunea deplind cu E.

Dar toata lucrarea sfintitoare a Bisericii, prin chemarea
si primirea Sfantului Duh si prin doxologia ei, si toata viata
morala si spirituala a credinciosilor se bazeaza pe actele
mantuitoare ale lui Hristos, pe puterea la care a ajuns uma-
nitatea noastra Tn Hristos, ca si pe pilda ajutorului dat de
Dumnezeu in atatea cazuri in cursul Revelatiei, pe Tncre-
derea Tn permanentizarea iubirii lui Dumnezeu, in Hristos,
pentru oameni, manifestata in acele acte, si pe Tncrederea
ca Hristos a ramas Tn starea Lui Tnviata aproape de noi.
Toata viata credinciosilor e o imitare a lui Hristos din pu-
terea Lui, un progres catre sfintenia Lui, prin sfintirea lor,
spre eliberarea de automatismul naturii si de atasarea pati-
masa la placerile oferite de ea - conditie pentru comuniu-
nea adevarata cu Persoana de nesfarsita iubire a lui Hristos
si cu persoanele umane.

Dar aceasta transmitere prin Traditie a lui Hristos cel in-
tegral, Tnfatisat esential Tn Scriptura, da si posibilitatea unei
continui adanciri si explicari a continutului Scripturii. Aceas-
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ta e Insa o adancire sl o explicare care ramane In cadrul
Traditiei Bisericii, al explicarii fundamentale a Scripturii
prin Taine, prin viata ei cultica si spirituald, pentru ca e o
adancire In comuniune cu Acelasi Hristos infinit In bogatiile
spirituale ce ni le comunica. Aceasta Traditie bisericeasca
ce creste din Traditia apostolica si raméane in cadrul ei, ca
Traditie dinamica si identica In acelasi timp - ca Traditie al
carei dinamism se hraneste din sursa stabila a Traditiei
apostolice sau din Hristos cel integral descris si comunicat
prin ea -, Tnainteaza pe un drum ale caruijaloane sunt date
virtual in Traditia apostolica, ca suma a modurilor esentiale
de comunicare a Persoanei lui Hristos, a operei Lui mantui-
toare, care comunicandu-ni-se ne si deschide sufletul pen-
tru EL

Dezvoltarea Traditiei, zice Vincentiu de Lerin, nu in-
seamna schimbarea ei, ci 'o amplificare in ea Tnsasi”24. Dez-
voltarea continua a Traditiei este pe de o parte ceea ce cu-
prinde Scriptura, iar pe de alta este o punere in lumina a
sensului bogat si unitar al Revelatiei consemnate Tn esenta
Tn Scriptura. Ea se dezvolta prin forma scurta a Crezurilor,
dar si prin forma desfasurata a lucrarilor sfintitoare ale Bi-
sericii si a explicarilor Scripturii din cursul istoriei Bisericii,
pe baza predicii integrale a Apostolilor, care a ramas ca Tra-
ditie apostolica. "In regula credintei, cum spune Origen Tn
De principiis (c. IV), aflam lumina ascunsa a dogmelor, cu-
prinsa Tn cuvintele Scripturii'l Un teolog ortodox contem-
poran spune: "Traditia este o anamneza pnevmatica ce
descoperad, dincolo de obiectivarea adeseori prea umana a
textelor, unitatea si sensul Scripturii, aratand pe Hristos
care le recapituleaza si le Tmplineste"25.

Tntrucéat Revelatia proiecteaza tinta ei finala In Tnvierea
obsteasca si Tn comuniunea eterna cu Persoana infinita a
lui Hristos si Tn desavarsirea in ea, - tinta spre care nain-

24. Commonitorium Patrum, P.L. 50, col. 668.
25. Tn rev. Contacts, nr. 48, 1964, p. 261.
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tam si prin eforturile noastre in relatiile mereu imbunatatite
Tntre oameni iar aceasta tinta e aratata in mod concen-
trat de Scriptura, Traditia expliciteaza la fiecare moment
drumul inclus virtual Tn Revelatie, ca drum conducator spre
tinta desavarsirii noastre in Hristos.

B
Biserica, organul de pastrare sl fructificare
a Revelatiei

1 Biserica, organul de pastrare a Revelatiei

Dar Traditia nu poate exista fara Biserica. Daca Traditia
e Tn esenta invocare si coborare a Duhului Sfant peste oa-
meni si explicitarea apostolica si autentica a continutului
Scripturii pe baza aplicarii sau trairii lui sacramentale si spi-
rituale de catre credinciosi, ea nu poate exista fara oamenii
care cred in Revelatie, care cred adica Tn Hristos si in lucra-
rea Lui Tn ei prin Duhul Sfant. Dar acestia nu cer si nu pri-
mesc izolat pe Hristos Tn Duhul Sfant. Nu cred izolat in ve-
nirea si lucrarea Lui Tn ei. Hu fac izolat eforturi de a se pre-
gati printr-o viata morala pentru cererea si primirea Duhului
Sfant si pentru modelarea lor dupa chipul lui Hristos. Ci
toate acestea le fac si le traiesc in comunitate, care este
Biserica. Comunitatea aceasta a trebuit sa ia flinta din vre-
mea Apostolilor pentru ca acestia sa alba cui sa predea
aceasta explicitare a Revelatiei, sau cui s-0 aplice, sau cui
sa comunice pe Hristos Tn Duhul Sfant. Adica, daca propo-
vaduirea si lucrarea Apostolilor face parte si ea din Reve-
latie, Revelatia a continuat sa se completeze n Biserica,
dupa Tntemeierea ei. De aceea Biserica este subiectul Tra-
ditiei, subiectul care pune Revelatia in aplicare. Biserica
Tncepe cu Traditia, Traditia Tncepe cu ea.

Dar in acelasi timp subiectul Traditiei este si Dum-
nezeu. In masura Tn care subiectul ei este Dumnezeu,

5 - Doenwtica - vol. |
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Biserica este un subiect care suporta Traditia, sau lucrarea
Duhului care se savarseste si se transmite Tn ea, prin si de-a
lungul Traditiei. Dar Biserica e si subiect activ al Traditiei,
intrucét cere si primeste continuu lucrarea Duhului prin
aceleasi mijloace Tn numele credinciosilor si, prin ei, se si
pregateste pentru cererea si primirea Lui si face eforturi
pentru a se modela tot mal mult dupa Hristos prin lucrarea
Duhului.

Fara Biserica, ca subiect al ei. Traditia n-ar fi Tnceput sa
existe si ar Tnceta s& mai fie practicata si transmisa, ar
Tnceta sa mai existe. Dar, la randul sau. Biserica n-ar fi In-
ceput sa existe si n-ar exista fara Traditie. Traditia, ca apli-
care continua a continutului Scripturii, sau mal bine zis al
Revelatiei, este un atribut al Bisericii. Traditia ca continut
reprezinta modul in care se mentine deplinatatea Revela-
tiei lui Hristos, sau Hristos ca plenitudine a Revelatiei con-
crete; iar Traditia ca transmitere asigura prelungirea aces-
tui continut prin credintd. Dar ambele aceste laturi ale Tra-
ditiei sunt asigurate prin Biserica. Protestantii respingand
Biserica au pierdut Traditia atat ca transmitere, sau ca suc-
cesiune vie a credintei - caci credinta unuia se naste din
credinta altuia -, céat si ca plenitudine a Revelatiei, caci nu
mal primesc intelegerea completa a Scripturii, pe care a
pastrat-o Biserica in aplicarea ei integrala de la Tnceput prin
Traditie.

Dar fara practicarea cu credinta a Traditiei, nici conti-
nutul Scripturii n-ar mal fi viu si eficient si inteles duhov-
niceste. Scriptura se mentine vie si eficienta prin Traditie,
iar Traditia exista prin practicarea ei de catre Biserica. Bi-
serica e mediul in care se imprima continutul Scripturii sau
al Revelatiei prin Traditie. Scriptura sau Revelatia au nevoie
de Traditie ca mijloc de activare a continutului lor, si de Bi-
serica, drept subiect practicant al Traditiei si mediu In care
se imprima continutul Scripturii sau al Revelatiei. Dar si
Biserica are nevoie de Scripturd, pentru a se Tnviora prin
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ea, pentru a spori In cunoasterea si in trairea in Hristos,
pentru a face tot mai bogata aplicarea el, in viata sa, prin
Traditie. Biserica, Scriptura si Traditia sunt indisolubil uni-
te. Scriptura e absorbita In viata Bisericii prin Traditie.
Scriptura se finalizeaza sl ia forma trairii concrete in Bi-
serica prin Traditie. Dar Scriptura se finalizeaza Tn Biserica,
pentru ca Biserica are prin Duhul Sfant o initiativa continua
prin care o finalizeaza, si anume prin Traditie. Dar e si re-
vendicata de Scriptura. Duhul Sfant e activ in Traditie, n-
trucat e activ in Biserica, unde ea se practica, si prin acti-
vitatea Lui Tn Biserica practicanta a Traditiei, face si Scrip-
tura activa, sau face Scriptura sa solicite Biserica. Biserica,
Traditia si Scriptura sunt impletite intr-un Intreg, si lucrarea
Duhului e sufletul acestui intreg. Dar Tn acest intreg Duhul
da initiativa mai mult Bisericii. Ea e miscata de Duhul Sfant
si miscarea ei se face in si prin Traditie si se Tnvioreaza prin
legatura cu Scriptura.

Biserica explica si aplica Scriptura Tn continutul ei au-
tentic prin Traditia apostolica pazita de ea. Traditie care a
dat adevarata explicare si aplicare a Scripturii. Dar Traditia
aceasta a format si mentine Biserica, iar Biserica e obligata
sa pazeasca continutul Scripturii Tn sensul lui autentic, in
Tntelesul Tn care | I-a transmis Traditia apostolica de la care
Nnu se poate abate.

Scriptura exista si e aplicata prin Biserica. Fara Biserica
n-ar fi fost Scriptura. Canonul Scripturii se datoreste Bise-
ricii, marturiei ei. Scriptura s-a scris Tn Biserica si Biserica a
dat marturie despre autenticitatea ei apostolica. Biserica Tsi
are originea directa in lucrarea Apostolilor calauzita si insu-
fletita de Duhul Sfant Tn prima aplicare a Revelatiei si Tra-
ditiei apostolice. Ea nu a luat fiinta prin mijlocirea Scrip-
turii. Scriptura a luat nastere Tn sanul Bisericii si spre folo-
sul ei, ca fixare In scris a unei parti a Traditiei apostolice, a
unei parti a Revelatiei, pentru a o hrani din si a o mentine
Tn Hristos cel autentic transmis prin Traditia intreaga.
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Traditia apostolica apare o data cu Biserica si Biserica
odata cu ea, ca aplicare practica a Revelatiei. De aceea nu
se poate spune care pe care o tine si numai teoretic se
poate distinge Intre ele. Dar Scriptura nu se naste odata cu
Biserica, ci ulterior, Tn Biserica. Biserica da garantie de la
Tnceput despre Scriptura ca parte autentica a Traditiei. Ca
atare o ocroteste, precum ocroteste Traditia, dand garantie
despre ea. Dar apoi se hraneste din Scriptura, cum se hra-
neste din toata Traditia ei.

Biserica apare o data cu Traditia, pentru ca Traditia este
Revelatia Tncorporata intr-o comunitate de oameni credin-
ciosi. Nu sc poate Tncorpora Revelatia decat concomitent
cu formarea unei comunitati de oameni credinciosi care sa
0 accepte si sa o aplice Tn viata lor si nu exista o comuni-
tate de oameni care sa accepte aplicarea Revelatiei, Thainte
de a Tncepe aplicarea ei ca Traditie. Forma autentica, fun-
damentalda si normativa de aplicare a Traditiei tine si ea
de Revelatie, de Revelatia dusa la capatul de unde Tncepe
eficienta el. De aceea Traditia nu se poate schimba sau le-
pada, caci o schimbare sau lepadare a ei echivaleaza cu o
ciuntire a Revelatiei, a aplicarii ei Tn deplinatatea si auten-
ticitatea ei, si aceasta ar insemna o ciuntire a Bisericii.

Biserica Tnsasi ca Revelatie Tncorporata, traita de o co-
munitate umana, este parte a Revelatiei, si anume, capatul
in care se finalizeaza si Tncepe sa rodeasca Revelatia. Tre-
buia ca Fiul lui Dumnezeu sa ajunga la capatul operei Sale
de mantuire sau de revelare, la Tnvierea si Thaltarea Sa ca
om, pentru ca sa trimitd Duhul Sau prin care comunica
aceasta stare sau revelare Finala a Sa oamenilor, intemeind,
odata cu coborarea Lui Tn oameni. Biserica. Daca cobo-
rarea Duhului lui Hristos - ca manifestare a eficientei iradi-
ante a umanului deplin mantuit in Hristos - e ultimul act al
Revelatiei, sau al operei de mantuire a umanitatii in
Hristos, nasterea concreta a Bisericii, ca Tnceput al extin-
derii eficientei umanului deplin mantuit in Hristos, tine si
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ea de ultimul act al revelarii mantuirii Tn Hristos. Revelatia
da nastere Bisericii, care e mediul concret si continuu prin
care se extinde umanitatea mantuita in Hristos. Tn acest
scop Biserica da nastere organizarii depline a structurilor ei
esentiale, opera care s-a indeplinit si s-a practicat prin Tra-
ditia Tncepatoare, din care numai o parte s-a descris ulte-
rior in Scriptura noului Testament. Biserica pastrand astfel
Traditia apostolica, a pastrat si integritatea Revelatiei, chiar
daca pe de alta parte este opera acesteia.

Biserica este intemeiata de Hristos, Tn Care a culminat
si s-a concentrat Revelatia de acte si cuvinte. Dar Revelatia
continua sa se completeze Tn ea, Tn partea ei referitoare la
forma in care ea se poate cristaliza ca uniune a credin-
ciosilor cu Hristos, adica in forma structurilor ei esentiale,
organic legate de continutul Revelatiei, ca aplicarea cea
mai adecvata a ei. Dupa aceea Biserica raméane mediul in
care se aplica pana la sfarsitul lumii Revelatia si prin care
se daruieste puterea mantuitoare a lui Hristos prin Duhul
Sfant, ca mediu in care unii oameni cer si primesc pe Hristos
si cresc In El si se conformeaza Lui ca model. Tn sensul
acesta, coborarea Duhului Sfant la sfarsitul Tmplinirii pla-
nului de mantuire in Hristos inaugureaza si conduce noua
etapa a aplicarii acestui plan sau a Revelatiei, pana la sfar-
situl lumii. Este etapa Revelatiei lucratoare ca Traditie. Su-
biectul acestei eficiente a Revelatiei este Duhul Sfant prin
Biserica sau Biserica prin Duhul Sfant. Fara Duhul Sfant nu
s-ar fi nascut si n-ar continua Biserica, in calitate de mediu
n care se prelungeste eficienta Revelatiei. Duhul Sfant este
cel care a dus la incheierea Revelatiei, din punct de vedere
al continutului, dand fiinta Bisericii cu structurile ei esen-
tiale ca trup al lui Hristos, si tot El continua sa mentina Re-
velatia eficienta prin Biserica. Pana la inaltarea lui Hristos,
Revelatia s-a concretizat Tn Hristos in deplinatatea ei. Tn
aducerea la fiinta a Bisericii la Cincizecime si dupa aceea.
Duhul Sfant ne face cunoscut pe Hristos in tot ce cuprinde
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El pentru noi si in lucrarea de extindere a bunurilor Lui in
noi. Actul de aducere la existenta a Bisericii prin Duhul
Sfant si de precizare a structurilor ei prin Apostoli se deo-
sebeste de Revelatie ca bunatate deplina a lui Dumnezeu
pentru noi pusa la dispozitia noastra Tn Hristos. Aducerea
la existenta a Bisericii si organizarea structurilor ei ne fac
posibila noua, credinciosilor, transmiterea bunatatilor lui
Hristos.

Duhul Sfant continua in acest sens Revelatia lui Hristos
prin actul de aducere la existenta a Bisericii si prin organi-
zarea practica a structurilor el sau prin practicarea initiala
a lor, ap°i mentin&nd, tot El, Biserica in calitate de mediu
permanent al eficientei Revelatiei odata Tncheiate in Hristos
sau desavarsite ca continut si ca modalitate de practicare.
Prin aceasta. Duhul Sfant mentine Biserica in fidelitatea fa-
ta de Revelatia Tncheiata in Hristos, si fata de Scriptura si
Traditie, care-L Infatiseaza si-L comunica pe Hristos. lar pe
acestea le mentine ca parti si ca aspecte ale aceluiasi
Tntreg.

Biserica se misca Tn interiorul Revelatiei, sau al Scrip-
turii si Traditiei; Scriptura Tsi descopera continutul Tn inte-
riorul Bisericii sl Traditiei; Traditia e vie Tn interiorul Bise-
ricii. Revelatia Insasi e eficienta In interiorul Bisericii si Bise-
rica e vie n interiorul Revelatiei. Dar aceasta Tmpletire de-
pinde de lucrarea aceluiasi Duh Sfant al lui Hristos, Care a
Tnsotit pe Hristos Tn cursul Revelatiei, sau al operei Lui man-
tuitoare, a finalizat-o Tn aducerea la existenta a Bisericii, a
inspirat fixarea n scris a unei parti a Revelatiei si continua
sa efectueze unirea lui Hristos cu cei ce cred, cresterea in
El a acestora, si continua sa mentina Biserica Tn calitate de
trup al lui Hristos, s-o invioreze in practicarea continutului
nealterat al Revelatiei ca Traditie si sa o ajuLe sa aprofun-
deze prin cunoastere si trdire continutul Revelatiei si al
Scripturii.
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Biserica Intelege Tn mod infailibil sensul Revelatiei, pen-
tru ca ea nsasi este opera Revelatiei sau a Duhului Sfant
pentru ca ea se misca in interiorul Revelatiei, fiind unita
organic cu Revelatia. Duhul Sfant, Care este Impreuna cu
Hristos autorul Revelatiei, aducatorul la existenta al Bise-
ricii sl inspiratorul Scripturii, lucreaza in ea, ajutand-o sa
inteleaga si sa-si insuseasca autentic si practic continutul
Revelatiei, sau pe Hristos in deplinatatea darurilor Lui. Ea
ntelege sensul autentic al continutului Revelatiei, pentru
ca Duhul mentine Tn ea evidenta plenitudinii traite a Reve-
latiei, concretizata Tn Hristos. Mu poate fi Biserica deplina
fara evidenta plenitudinii divino-umane a lui Hristos, afla-
toare Tn ea, $i nu se poate arata si activa evidenta acestei
plenitudini decéat In Biserica. lar plenitudinea aceasta se
arata si se activeaza prin Duhul Sfant De aceea a spus
Sfantul Irineu: "Ubi ecclesia, ibi Spiritus Sanctus et ibi veri-
tas” (seu Christus), sau “Ubi Spiritus, ibi ecclesia et veritas".

Sfantul patriarh Michifor Marturisitorul spune: ‘Biserica
e casa lui Dumnezeu, cum socoteste Sfantul Apostol Pavel
scriind lui Timotei, cand zice ca trebuie sa stim "cum sa
umblam Tn casa Domnului, care este Biserica lui Dum-
nezeu celui viu” (1 Tim. 3, 15). Astfel, casa fiind dumne-
zeiasca, a fost intemeiata pe varful muntilor Tnalti (Evr. 12,
18-20), care patrund Tn contemplatia, adica Tn cugetarile si
gandurile Proorocilor si Apostolilor, care se ridica peste
cele pamantesti si de jos, si pe care le-a patruns Tn chip
stralucit; pe acestea se spune ca e cladita, ca pe niste te-
melii ale credintei. Biserica lui Dumnezeu"26. Acelasi sfant
declara ca Tnsisi Apostolii, aflandu-se In Biserica unde lu-
creaza Duhul Sfant au fost trimisi de Hristos din Biserica,
sau de Hristos lucrator prin Duhul Sfant in Biserica. Pornind
de la cuvantul: Din Sion va iesi legea, iar cuvantul Dom-
nului, din lerusalim" (Is. 2, 3), el 1l aplica Bisericii ca chip al

26. Cuvant de aparare pentru sfintele Icoane. P.Q. 100, col. 600.
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lerusalimului ceresc: "Caci din acest lerusalim sensibil, ca
unul ce e chipul lerusalimului de sus, a iesit, evident, cu-
vantul dumnezeiesc care a cuprins toate marginile lumii.
Caci Tn el s-au savarsit tainele mantuirii. Din el au fost tri-
misi si Sfintii Apostoli sd mearga sa invete neamurile, ca sa
le curete calea aceea neteda, dreapta si mantuitoare"27.

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

Dogmele crestine sunt dupa forma lor, punctele pla-
nului de méantuire si de iIndumnezeire a noastra, cuprinse
si realizate Tn Revelatia dumnezeiasca supranaturald, care
a culminat Tn Hristos, si pastrate, propovaduite, aplicate si
explicate sau definite de Biserica. Ca atare ele reprezinta
adevaruri de credinta necesare pentru méantuire. Pentru
crestinism exista un singur adevar atotcuprinzator care ne
mantuieste: Itsus tiristos-Dumnezeu-Omul. Adevarul atot-
cuprinzator este propriu-zis Sfanta Treime, comuniunea Per-
soanelor supreme; dar Ea lucreaza mantuirea prin Fiul lui
Dumnezeu, Ipostasul divin care uneste In Sine Dumnezei-
rea si umanitatea, dorind sa adune Tn Sine toate. in Logosul
divin 1si au originea si baza, existenta si sensurile, toate si
prin Tntruparea Lui aduna toate creaturile in Sine. Dogmele
expliciteaza deci pe Hristos si lucrarea Lui de recapitulare
a tuturor Tn El. lisus Tnsusi a spus: 'Eu sunt adevarul” (In
14, 6).

a. Dogmele ca adevaruri revelate ale credintei mantui-
toare. Am vazut ca dogmele naturale, ca sensuri ultime ale
existentei, au o evidenta intrinseca, avand totusi nevoie de
a fi acceptate prin credintd. Revelatia supranaturala pre-
cizeaza aceste sensuri ultime ale existentei, exprimate prin
dogme, si arata Tn mod concret posibilitatea Tmplinirii lor.

27. lbidem, col. 661 B.
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ba chiar implinirea lor reala in Hristos si Thaintarea noastra
spre Thsusirea lor prin ajutorul lui Dumnezeu coboréat la noi
n Hristos si Tn Duhul Sfant.

Aceste sensuri mal precise, mai complete, implinite Tn
Hristos si in curs de Tmplinire Tn noi, au si 0 evidenta mai
mare decat dogmele naturale, datorita experierii lui Dum-
nezeu traite de organele Revelatiei supranaturale si de cei
carora Il se transmite, precum si datorita actelor suprana-
turale care insotesc, aceasta Revelatie.

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

in cazul dogmelor naturale, evidenta sau adevarul lor e
n functie de sensul lor, care ni se impune in mod natural,
n cazul dogmelor supranaturale, evidenta nu e in functie
de sensul lor, care nu se impune in mod natural, ci de un
act sau de un sir de acte de autodescoperire a lui Dum-
nezeu sau de punere a Lui Tnsusi Tn evidentd. Dumnezeu
Se reveleaza, sau reveleaza aceste dogme, printr-o initiati-
va a Sa, simtita de organele Revelatiei. Si aceasta le face
evidente. Sensul lor iese la iveala din continutul descoperit
de aceasta Revelatie. Dar Revelatia se realizeaza in asa fel,
ca ea Insasi se face evidenta ca act. Daca In Revelatia natu-
rala avem ordinea: sens, deci evidentda, sau adevar, sau
existentd, In Revelatia supranaturala avem ordinea: actul de
revelatie, sau existintd, sau evidenta, sau adevar, deci sens.

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

Astfel, daca n Revelatia naturala credinta e produsa de
sensurile sau de evidentele constatate de om, Tn Revelatia
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supranaturald ea e produsa de evidenta sau de adevarul
realitatii personale a lui Dumnezeu ce se impune omului
fara efortul lui. De aceea Revelatia supranaturala e motivul
cel mai puternic de acceptare a dogmelor crestine.

Realitatea care preseaza asupra noastra in Revelatia su-
pranaturala este Logosul personal divin, in Revelatia Ve-
chiului Testament, Tn mod neintrupat, in cea a Moului Tes-
tament, in mod intrupat. in B ni se fac cunoscute ca exis-
tand si lucrand toate adevarurile mantuirii noastre, sensu-
rile de Tmplinit ale tuturor. Tn Revelatia naturala ajungem la
H prin gandire. Dar si asupra acestei gandiri este o presiu-
ne a Logosului personal, ca sens al nostru.

Desigur, sensul ce iese la iveala in dogmele supranatu-
rale este si el mai clar, mal evident.

Sensul dogmelor Revelatiei supranaturale are o clari-
tate mult mai mare decéat cel al dogmelor naturale, Tntrucat
face pe Dumnezeu mai evident ca Persoana care are In Ea
insasi sensul deplin si da sens tuturor. Dar aceasta pentru
motivul ca organul care primeste Revelatia si cel ce o pri-
meste de la el e pus In contact cu existenta personala su-
prema, evidenta in ea Tnsasi, si vede implicata in ea asigu-
rarea Tmplinirii sensului tuturor, sau existenta lor eterna
spre care aspira.

Dar si aici adevarul realitatii care da sens tuturor nu se
reveleaza decét celui ce i se deschide. Presiunea ei, oricat
de mare, nu intra in mod firesc Tn organul Revelatiei, sau Tn
cel caruia acest organ io comunica. O persoana nu se
reveleaza, adica nu se deschide decat celui ce Tnsusi i se
deschide. Aceasta tine de natura Revelatiei ca relatie Tntre
persoane. O persoana nu mi se reveleaza daca nu ma des-
chid ei. Cu atat mai putin Persoana divind. Dar odata ce
existenta ei mi s-a revelat, ea imi devine Tn asa masura evi-
denta, adevarata si de un alt grad de existentd, Tncat eu nu
mai pot gasi un sens existentei mele fara ea. Fot trai in
mod brut, fara sens, dar existenta aceasta e un chin pen-
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tru mine. Treptele inferioare de existenta au un sens pen-
tru ca exista pentru om. Dar omul daca nu vrea sa existe
pentru nimeni, nu are nici un sens al existentei. De aceea
Sfantul Maxim Marturisitorul declara ca orice lucru are un
sens, o0 ratiune, numai raul nu are nici o ratiune, pentru ca
nu exista pentru nimic In mod pozitiv. Sensul este temelia
existentei. in sens e adevarul si evidenta ei. Dar persoana
are un sens incomparabil mai important decat lucrurile.
Persoana da sens lucrurilor. Dupa credinta crestina sensul
absolut necesar pentru toate e in Persoana divina. Ea da
sens tuturor. Existenta Ei nu e simplu ontica, ci ontologica.
Si revelatia Ei supranaturala ne e necesara pentru a sti de
Ea si de sensul nostru.

Persoana suprema revelata implica in Ea evidenta, dar
nu se impune fara credintd. Caci contactul cu Persoana su-
prema, sau cu Adevarul suprem nu poate avea loc fara
deschiderea libera fata de Ea. Evidenta Ei e un fapt care se
descopera acceptarii libere sau credintei.

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

Credinta e intemeiata pe Revelatie, dar Revelatia nu are
loc fara credintd. Acestea sunt complementare. Mu credin-
ta produce Revelatia, dar ea se iveste dintr-o presimtire a
intentiei Persoanei supreme de a Se revela, lasandu-se sa
se articuleze deplin Tn momentul revelarii Aceleia. E ceva
analog cu faptul ca nu credinta mea produce revelarea unui
semen al meu in ceea ce are el intim si vivificator pentru
mine; dar daca nu e Tn mine un fel de presimtire si de as-
teptare a capacitatii si dispozitiei lui de a se revela, pre-
simtire si asteptare ce devin credinta simultan cu revelarea
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lui, revelarea aceluia nu are loc. Revelarea si credinta se
provoaca reciproc Tnca in faza preliminara a lor. natura
umana e facuta de Dumnezeu Tnsusi asa ca sa poata primi
revelarea Lui prin credinta.

b. Dogmele - pastrate, propovaduite, aplicate sau fruc-
tificate, explicate sl definite de Biserica. Temeiul prim al
acceptarii dogmelor e comunicarea lor prin Revelatia su-
pranaturald, Tn care realitatea divina personalda preseaza
prin initiativa ei asupra fiintei umane.

Un al doilea temei este pastrarea, propovaduirea, apli-
carea, sau fructificarea si explicarea si definirea lor de Bi-
serica, adica de comunitatea cefor ce cred in Hristos si care
a luat fiinta prin coborarea Duhului Sfant si prin Apostoli,
pe baza poruncii lui Hristos, indata dupa incheierea in El a
Revelatiei supranaturale. Tnceputul existentei Bisericii a
fost si el un fapt de Revelatie, care s-a impus celor ce s-au
hotarat pe baza lui sa devina primii ei membri, cu aceeasi
presiune a unei puternice initiative spirituale de sus. Reve-
latia ca cuvant s-a comunicat prin presiunea exercitata de
o initiativa de sus asupra unor persoane individuale. Tn ac-
tul de aducere la existenta a Bisericii se exercita o aseme-
nea presiune asupra unei adunari de oameni. Ceva analog
a avut loc n actele prin care poporul Israel a fost inchegat
in Biserica Vechiului Testament la iesirea din Egipt, la tra-
versarea pustiei, la ocuparea Canaanului.

Dar la Cincizecime actul Revelatiei nuincheaga o colec-
tivitate Intr-o comunitate religioasa nationald, ci e vorba de
punerea Tn vazul spiritual al unei adunari eteroclite a n-
tregii semnificatii a lui Hristos ca Dumnezeu Tntrupat, Tnviat
si Tnaltat pentru mantuirea tuturor printr-o credintd comuna
n El. atragandu-i Tn aceasta credintd comuna in El. Daca in
actele de revelatie prin care s-a intemeiat comunitatea reli-
gioasa a poporului Israel s-a deschis vederea spirituald a
acestuia pentru conducerea permanenta a lui de catre
Dumnezeu, la Cincizecime Biserica universala ia fiinta prin-
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tr-un act de revelare care pune n vazul spiritual al adunarii
celor prezenti prezenta mantuitoare continua a lui Hristos
In mijlocul ei si a urmasilor lor, spre mantuirea tuturor
celor ce vor adera la ea.

Biserica a avut in tot timpul Apostolilor constiinta pre-
zentei nevazute, eficiente a lui Hristos Tn mylocul ei, ca o
presiune egala cu cea a Revelatiei exercitate asupra ei ca
comunitate. Aceasta constiinta a avut-o continuu si o are
Biserica si dupa aceea; dar ea nu mai experiaza presiunea
Revelatiei ca un sir de acte prin care i se comunica continu-
turi esential noi, ci 0 experiaza ca pe un act continuu prin
care Acelasi Hristos e prezent neincetat in mijlocul ei, cu
toate comorile Lui de har si de adevar. E o sensibilitate in-
tretinutd in Biserica de Duhul SfanL Duhul Sfant a dat fiinta
concreta Bisericii prin punerea, Tn vazul spiritual al primilor
oameni care au crezut si s-au alipit la Hristos, a prezentei
mantuitoare a lui Hristos. Duhul Sfant mentine Biserica prin
tinerea continua n evidenta a aceleiasi prezente lucratoare
a lui Hristos. Biserica traieste presiunea prezentei lucratoa-
re a lui Hristos, cum au trait organele Revelatiei si poporul
Israel presiunea actelor de revelare a lui Dumnezeu. Deo-
sebirea este ca prin aceasta presiune nu li se comunica
mereu ceva esential nou, ci bogatia nesfarsita a Aceluiasi
Hristos Tn Care e concentrata si Tncheiata toata Revelatia.

De aceea pastrarea, propovaduirea, aplicarea sau fruc-
tificarea, explicarea si definirea de catre Biserica a dogme-
lor este un alt temei de acceptare a lor de catre membrii ei
si de catre cei ce se deschid cu credinta marturiei lor. Pen-
tru ca aceasta pastrare, propovaduire, aplicare sau fructifi-
care, explicare si definire este marturia experientei ace-
leiasi presiuni a Revelatiei integrale concentrate in Hristos,
pe care au avut-o cei ce au devenit primii membri ai Bise-
ricii la Cincizecime, prin pogorarea Duhului Sfant. Revelatia
ramane eficienta prin Biserica; Biserica e mediul de persis-
tenta a Revelatiei in eficienta ei. Biserica fine vie Revelatia,
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Revelatia tine vie Biserica. Revelatia primeste astfel un as-
pect bisericesc, expresiile sau dogmele ei devin expresiile
sau dogmele Bisericii.

c. Dogmele sunt necesare pentru mantuire. inca din
cele spuse mai Tnainte s-a vazut ca nu exista mantuire pen-
tru persoana umana in afara de comunicarea cu Persoana
suprema. in afara acestei comunicari ea nu gaseste pu-
terea pentru a se intari duhovniceste si pentru a ramane
etern ca persoana, neredusé la natura, sau aproape la natura.

Dogmele credintei crestine precizeaza in plus ca man-
tuirea omului este asigurata ca o vesnica existenta fericita
numai daca relatia lui cu Persoana suprema e atat de
stransa incat va face sa se imprime n el intr-un mod ire-
vocabil puterile si insusirile dumnezeiesti, prin asa-numita
Tndumnezeire a omului; caci aceasta 1l face pe el purtator
comun cu Dumnezeu al Tnsusirilor si puterilor dumneze-
iesti, care coplesesc cu totul pornirea spre corupere a tru-
pului omenesc.

Astfel, dogmele sunt necesare pentru mantuire intrucat
ele 1l exprim& pe Hristos in lucrarea Lui mantuitoare. Dar
Hristos ne mantuieste numai daca ne deschidem Lui, daca
credem In EL Dogmele crestine exprima deci puterile lui
Hristos in actiunea mantuitoare, dar cu conditia ca sa cre-
dem n ceea ce exprima ele.

d. Dogmele, expresii ale planului de méantuire si indum-
nezeire a omului Tn flsus Hristos. Prin cele spuse Tnainte s-a
accentuat caracterul de Persoana a lui Dumnezeu care Se
reveleaza, necesitatea relatiei persoanei umane prin cre-
dinta cu Persoana divina pentru mantuirea ei, posibilitatea
si faptul realizarii acestei comunicari prin coboréarea Per-
soanei divine la nivelul uman Tn Hristos.

Dar cele spuse au mai aratat ca, pentru crestin, dogma
nu este o ingustare a dezvoltarii spirituale libere a fiintei
umane care crede, ci, dimpotriva, ea 0 mentine pe aceas-
ta capabila de o astfel de dezvoltare. Dogmele crestine
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sunt o asigurare a libertatii credinciosului ca persoana, ne-
lasand-o supusa naturii si dizolvata in ea. Dogmele cres-
tine, dimpotriva, fundamenteaza dezvoltarea duhovniceas-
ca a celui ce crede in libertate, pentru ca ele sunt expresia
comuniunii lui cu Dumnezeu ca persoana. lar comuniunea
interpersonala este domeniul libertatii prin excelenta, desi
n acelasi timp e domeniul credintei. De aceea spune Sfan-
tul Chirii din Alexandria ca cei ce devin fiii lui Dumnezeu
sunt “primiti la libertatea credintei*, care domneste "in
curtea lui Dumnezeu"28.

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

Sistemul lor nu e alcatuit din principii abstracte, ci e
unitatea vie a lui Hristos, Persoana in care e unita si care
uneste Dumnezeirea si creatia. lar Hristos - Persoana divi-
no-umana e sistemul pe cat de atotcuprinzator, pe atat de
deschis si de promovator de libertate. In cei ce vor sa se
mantuiasca prin E.

lar prin libertate, sistemul e deschis noului in mod con-
tinuu si real. El e deschis celor ce vor sa-I cunoasca, spre.
Tnaintarea lor In planul infinitatii spirituale Tn viata eterna,
traita de la intrarea Tn ea, dar plenar, In toata bogatia ei,
prin comuniunea cu Dumnezeu, Persoana infinita; traita in-
tr-o experienta si Intr-o bucurie mereu noua si inepuizabila,
care nu.e Tncremenire, ci viata mai presus de Tncremenire
si de miscare in sensul cunoscut de noi29. Deschiderea

28. Sfantul Chirii al Alexandriei, Explicarea Evangheliei Sfantului
loan. Cartea V, la cap. 8. 35; RO. 73, col. 864.

29. sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua. RO. 91, col. 1220 C-
1221 B.
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aceasta spre viata netrecatoare si infinita se face prin in-
vierea omului Tn Hristos, Care e Dumnezeu, Cel ce S-a facut
om pentru a ne veni aproape si a inviat, ca om, pentru ca
toti sa putem invia la o comuniune eterna cu El ca Dum-
nezeu, prin umanitatea Lui comuna cu a noastra. Sfantul
Chirii din Alexandria zice: 'Pentru Hristos care S-a sculat (ca
om) la o viata fara de sfarsit, granita obsteasca a umanitatii
s-a Tnlaturat si umanitatea a intrat in nestricaciune (inco-
ruptibilitate) si Tn nemurire"30.

Aceasta este si ideea generala care uneste toate dog-
mele crestine intr-un sistem: promovarea unei comuniuni
tot mal intime a noastra cu Dumnezeu cel personal, Care
S-a facut om Tn scopul acesta. Aceasta comuniune perfecta
a tuturor Tn Hristos, si deci si intre ei, e ceea ce se numeste
imparatia cerului sau a lui Dumnezeu, adica ordinea desa-
varsita a iubirii depline. In alti termeni, dogmele crestine
exprima planul Tndumnezeirii tuturor fiintelor rationale
create care voiesc aceasta, indeplinit in forma lui finala de-
savarsita, Tn Hristos. lar in desfasurarea lui, acest plan nu e
decat precizarea si implinirea reald a aspiratiei noastre na-
turale spre unirea cu Dumnezeu.

Dogmele crestine alcatuiesc o unitate, deosebita de
orice alt sistem unitar, atat prin faptul ca tin in fata credin-
ciosului o perspectiva de dezvoltare infinita, adica adeva-
rata mantuire, cat si prin faptul ca puterea pentru ea si per-
spectiva ei este data real in Hristos, Persoana divina. Care
e Tn acelasi timp si omul aflat in comuniunea cu Infinitatea
dumnezeiasca. De fapt in Hristos e concentrat si realizat
integral tot ceea ce este exprimat in dogmele crestine: e
exprimata infinitatea divina la care participa natura Sa
umana si la care, prin aceasta natura umana comuna, au
putinta sa participe toti.

30. Explicarea Evangheliei Sfantului loan. Cartea VII, la cap. 10, 20,
P.G. 73, coi. 9.
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Dogmele crestine nu sunt un sistem de Tnvataturi, finit
n perspectiva lui si dependent de om in realizarea lui limi-
tatd, d talmacirea realitatii lui Hristos in curs de extindere
in oameni. Ca atare, ele exprima Revelatia cea mal evi-
dentd, pentru ca Hristos preseaza ca realitate divino-umana
perfecta cu iubirea si cu puterea Lui asupra noastra.
Hristos este astfel dogma vie, atotcuprinzatoare si lucra-
toare a intregii mantuiri.

e. Fundamentul dogmelor: Sfanta Treime - comuniune
a lubirii desavarsite. Dar prin realitatea Persoanei lui Hristos,
venita In planul accesibil uman si presand ca atare cu evi-
denta ei asupra noastra, preseaza sau Se reveleaza deplin
Treimea Tnsasi. Hristos arata prin Sine pe Tatal si pe Duhul,
savarsind Tmpreuna cu E opera de ridicare a omenirii la
comuniunea eterna cu Sfanta Treime, Care este Ea Tnsasi
structura comuniunii perfecte.

Hristos este Tn acelasi timp omul desavarsit prin care
Dumnezeu conduce la recapitularea tuturora in El, ca Bise-
ricd ce se desfisoard spre Imparatia cerului. Astfel dog-
mele crestine sunt multe si totusi una, pentru ca Hristos e
unul, dar Tn El sunt date toate conditiile si toate mijloacele
Tndumnezeirii noastre. lar Persoana lui Hristos ca Fiu al lui
Dumnezeu cel intrupat, si de aceea si opera Lui, porneste
din Treime spre a readuce pe oameni in comuniune cu Trei-
mea. Altfel n-ar putea conduce pe cei ce cred la fericirea
eterna in comuniunea eterna cu Dumnezeu si Tntreolalta.

Tn afara de crestinism. Dumnezeu e vazut in doua feluri
care nu asigura o comuniune eterna a persoanei umane cu
El. in religiile pagane persoanele zeilor se dizolva pana la
urma intr-o esenta impersonala. Aceasta doctrina si-a pri-
mit o remarcabila expresie Tn filosofia lui Plotin. Soarta
aceasta 1l asteapta pana la urma si pe cei care fac parte in
fond din aceeasi esentda, manifestata numai temporar in
forma persoanelor. in iudaism si islamism Dumnezeu e
atat de inchis ca persoana in el Tnsusi, ca pentru om nu e

6 - Dogmatica - vol. |
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posibila o comuniune cu el, ci numai o ascultare si o feri-
cire datorata lui in baza acestei ascultari. Tntre el si creatie
ramane o prapastie. Lossky spune ca o singura persoana
divina nu-si poate comunica natura3l. Dar s-ar putea spune
ca ea pierde prin aceasta certitudinea existentei sale, scu-
fundéandu-se Tntr-o natura care e una cu lumea. De fapt, In
Dumnezeul iudaic si islamic nu se accentueaza decat pu-
terea fata de lume. Aceasta Inseamna oarecum ca el nu are
viata In sine, ri numai Tn functie de lume. Viata lui e lu-
mea. De aceea el nu are In sine o viata pe care so dea lu-
mii. Fara lume el nu are un rost, sau o posibilitate de exis-
tenta.

Pentru crestinism. Dumnezeu este o Treime de Persoa-
ne care au totul comun, adica intreaga fiinta, fara sa Se
confunde intre Ele ca peroane. Aceasta implica o iubire
perfecta. Caci iubirea cere o deplind unitate si 0 reciproca
afirmare a persoanelor care se iubesc. Aici Absolutul e tri-
personal, nu ceva impersonal. Dar persoana e asigurata
prin iubirea perfecta Tntre persoana si persoana, care-Si
are baza n fiinta comuna. Persoana intr-o singuratate tota-
Ia nu poate fi absolutul.

n aceasta suprema unitate si iubire, care afirma eter-
nitatea Persoanelor divine, e data baza pentru ca in opera
ei Tndreptata Tn afara sa se simta iubirea din launtrul ei.
Creatia ei trebuie sa se resimta de aceasta unitate in diver-
sitate. Persoanele umane au si ele o natura comuna ce se
realizeaza intr-o multiplicitate de persoane.

Forta iubirii desavarsite implicata in unitatea de flinta a
Treimii se manifestd nu numai in crearea unei lumi care e
una si diversa si a unei umanitati cu o natura comuna ce
se realizeaza in persoane multiple, ci si intr-o vointa de co-
muniune cu aceasta. Treimea reflecta in planul de man-
tuire ceva din unitatea si iubirea Ei launtrica, fara ca prin

31. VI. Lossky, ‘Dogmaticeskoe Bogoslovle", Tn: Bogoslovskie Trudi,
lzdanie Moskovskoi Patriarhii, 1972, p. 131-133.
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aceasta sa mearga pana la unificarea n flinta cu creatia si
Cu omenirea, ceea ce ar diminua valoarea Persoanelor trei-
mice si iubirea dintre Ele.

Dar in caracterul nostru de persoane umane, unite prin-
tr-o natura comuna finitd, e data putinta ispitei de a accen-
tua o tendinta de afirmare peste masurile noastre proprii,
netinand seama de celelalte persoane umane si de Dum-
nezeu, de la Care avem existenta si putinta de imbogatire
n existenta. Cedand acestei ispite, noi am sfasiat natura
umana comuna. Dar natura comuna raméane totusi baza
pentru aspiratia ei spre unitatea Tn iubire, macar ca a slabit
foarte mult iubirea intre noi32. Dumnezeu Tntreprinde de
aceea 0 actiune prin care pune o baza de neanulat comu-
niunii Tntre Sine si noi, unind natura noastra cu natura Sa
Intr-Una din Persoanele divine.

f. O alta dogma a lubirii. Dogma unirii celor doua firi in
Hristos sl legatura el cu dogma Sfintei Treimi. Piui lui Dum-
nezeu nu Se uneste cu un om, in acest caz, in Hristos,
omul ar fi altul decat Dumnezeu, ceea ce ar lasa pe oameni
n afara comuniunii depline cu Persoana divina si, prin Ea,
cu celelalte Persoane treimice. Unirea celor doua firi in H
nu Tnseamna nici o confuzie intre natura divina si cea uma-
Na. nici nu se uneste natura umana cu natura divina pur-
tata de fiecare Persoana divina purtatoare a naturii divine,
n acest caz n-ar mai fi data putinta omului sa fie, ca om,
Tn comuniune cu Dumnezeu ca Piu al lul Dumnezeu, prin
faptul ca Fiul lui Dumnezeu a devenit Fiul omului. Flecare
Persoana divina ar fi Tn acelasi timp si persoana umana.

Unirea intre cele doua naturi are caracterul unei uniri
maxime, in conditia raméanerii lor necontopite, prin faptul
ca sunt unite Intr-un ipostas, Ipostasul lui Hristos este baza
de unire maximala a doua naturi diferite, precum natura

32. Sfantul Maxim Marturisitorul, Epistola 11, catre loan Cubicularul,
P.O. 91, col. 306 D: "Divizand firea Tn modul acesta, a taiat-o Tn multe
pareri si naluciri-.
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comuna este puntea de unire intre persoanele de aceeasi
natura.

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

Cunostinta Treimii de persoane cu o natura comuna si
a unirii naturii umane cu natura divina ntr-o Persoana
divina depaseste atat de mult putinta de gandire a noastra,
ca ea nu poate fi decat revelata. Si e revelata ca realitate n
Hristos. Dar odata revelatd Tn realitatea Persoanei lui
Hristos, adica traita in Acesta, Treimea Tsi descopera ca o
presiune reald si calitatea Ei de sens suprem al existentei
noastre, ca Tmplinire a aspiratiei noastre dupa sensul ultim.

Dar temelia credintei In Treime este Hristos, ca Reve-
latie concretizata si culminanta a ei. Sfantul Chirii zice: "De
aceea zice Dumnezeu: "lata, voi pune la temelia Sionului o
piatra aleasa, cea din capul unghiului si preacinstita” (Is.
28. 16)'53.

numai in Treimea care e 0 unitate de Persoane necon-
fundate, caracterul de persoana este deplin asigurat. Per-
soana fara comuniune nu e persoana. lar comuniunea e
conditionata de o natura comuna. Mu stim ce e natura di-
vina Tn sine, afard de faptul ca e atotdesavarsita. Dar stim
ca ea e baza comunitatii atotdesavarsite intre Persoanele
divine, nici o naturd de caracter spiritual nu are subzistenta

33. Explicarea Evangheliei Sfantului loan. Cartea 1V, la cap. 6, 70,
P.Q. 73, col. 629 A.
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fara persoana, nici persoana nu e deplin persoana fara
natura, deci fara baza unei comuniuni. Propriu-zis nici per-
soana umana nu exista decat in comunitatea de natura cu
altele.

Comuniunea eterna dupa care aspiram Tsi are originea
si Tmplinirea Tn deofiintimea eterna a Persoanelor treimice
divine. Desigur, daca unitatea neconfundata intre Persoa-
nele divine e asigurata de comunitatea de natura, comuni-
tatea Intre Dumnezeu si cei ce cred e asigurata de partici-
parea lor la natura divina, dupa har, sau la energiile ce ira-
diaza din natura comuna a Celor trei Persoane divine, adica
in comunitatea Lor iubitoare. Dar natura umana, subzis-
tentd Tn mai multe persoane, trebuie sa alba o anumita
asemanare cu natura divind subzistenta in Cele trei Per-
soane pentru ca sa se poata uni intr-o Persoana divina cu
natura divina. Dumnezeu, numai pentru ca El insusi este o
unitate de persoane neconfundate, voieste sa atraga in co-
muniunea cu Sine si Fiintele rationale create, numai pentru
ca intre Persoanele divine si intre cele umane exista o uni-
tate de natura se poate ca Persoanele divine si persoanele
umane sa alba o unitate deplina fara sa se confunde, iar
Tntre primele si ultimele sa se realizeze o unire deplina.

Unirea naturii umane cu natura divina ntr-un ipostas
este forma maximala a unirii celor doua naturi. intr-un fel,
toti suntem uniti prin natura noastra in Ipostasul Cuvan-
tului. Pentru aceasta unire maxima Dumnezeu a facut om
pe Fiul Sau, ca asa cum Acesta Se odihneste ca Dumnezeu
Tn sanul iubitor al Tatalui (In 1, 18) sa Se odihneasca si ca
om 1n El si, Tmpreuna cu El, toti cei adunati Tn comuniunea
cu Sine. ‘Intruparea si Treimea sunt inseparabile; si contrar
unei anumite critici protestante, contrar liberalismului,
care Tncearca sa se Tmpotriveasca Evangheliei, trebuie sa
subliniem ca triadologia ortodoxa isi are radacinile in Evan-
ghelie. E posibil sa citesti Evanghelia si sa nu te intrebi: cine
este lisus? Si cand auzim marturisirea lui Petru: Tu esti Fiul



86 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

lui Dumnezeu Celui viu’ (Mt. 16, 16), cand Evanghelistul
loan ne descopera vesnicia Lui in Evanghelia sa, noi inte-
legem ca singurul raspuns posibil ni-l da dogma Preasfintei
Treimi: Hristos este Fiul Cel unic al lui Dumnezeu, Dum-
nezeu egal cu Tatal, identic cu El in Dumnezeire si deosebit
de E ca persoana"34. Inseparabilitatea Tntre intrupare si
Treime se vadeste nu numai n faptul ca Hristos arata in
Sine pe Tatal, ci si Tn faptul ca Tatal Se arata El insusi In
Hristos, planadnd asupra Lui si uneori dand marturie clara
despre El ca Fiu al Lui (la Botez; la Schimbarea la Fatd). in
general Tatal prin Duhul conduce omenirea spre Hristos,
Tnainte de Hristos, iar intr-un mod mai evident, dupa Hristos.
Sfantul Chirii din Alexandria spune: "Deci Tatal conduce
spre Fiul, prin cunostinta si prin daruirea unei vederi dum-
nezeiesti, pe cei carora hotaraste sa le dea harul Sau dum-
nezeiesc. Primindu-i, Fiul le da viata si adauga harul Sau cel
bun celor care au fost smulsi si scosi din Firea lor proprie,
varsa in ei, ca pe niste scantei de foc, puterea cea de viata
datatoare a Sfantului Duh si-i preface pe de-a intregul spre
nemurire"35. Sau: 'Caci prin Amandoi (prin Tatal si Fiul)
este adusa intelegerea fiecaruia; numele Amandurora merg
Tmpreuna pentru oameni"36.

g. Raportul Intre Sfanta Treime si inviere, sau Intre 1z-
vorul méantuirii sl ultima implinire a ei. Intruparea Cuvan-
tului fiind manifestarea iubirii Sfintei Treimi fata de oa-
meni, pune un fundament comuniunii eterne a noastra cu
Sfanta Treime. Dar la aceastd comuniune eterna a noastra
cu Sfanta Treime se gjunge prin inviere. Tn Tnvierea lui
Hristos e activa si Se reveleaza din nou, intr-un mod si mai
vadit, Tntreaga Treime, ramanand astfel descoperita in vecii

34. VI. LossKy. op. cit. p. 136.

35. Explicarea Evangheliei Sfantului loan. Cartea 1V, la cap. 6, 40,
P.O. 73, col. 545 A.

36. lbidem, Cartea V, la 8, 19. P.G. 73, col. 592.
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vecilor, pentru o comuniune deplina cu noi. Dupa Sfantul
Chirii din Alexandria, Treimea si invierea sunt dogmele fun-
damentale. Tntre Treime si Tnviere exista o legatura. Ele
sunt alfa si omega mantuirii, "...deoarece nu firea aceasta
a trupului s-a facut purtatoare vietii, ci lucrul s-a savarsit
prin lucrarea firii dumnezeiesti si negraite, care are in ea Si
puterea de a vivifica Tn chip natural toate; Tatal prin Fiul a
lucrat si asupra templului acela dumnezeisc, nu pentru ca
nu putea Cuvantul sa-Si Tnvie propriul trup, ci pentru ca tot
ce lucreaza Tatal lucreaza si Fiul, (caci e puterea Lui), si
ceea ce savarseste Fiul e sigur de la Tatal... Deoarece cu-
vantul nadejdii noastre si puterea credintei fara pata s-a
intors dupa marturisirea 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.

nvierea nu se poate explica fara Sfanta Treime. Toata
iconomia mantuirii savarsita de Sfanta Treime se incheie in
Tnviere. Pe de alta parte, prin inviere se comunica viata
dumnezeiasca eterna comuna celor Trei Persoane, si prin
aceasta cel ce cred sunt primiti Tn interiorul comuniunii
treimice. E greu de spus daca noi intram in comuniune
eterna cu Persoanele Sfintei Treimi si Intre noi, pentru ca
primim nestricaciunea si nemurirea, sau viata dumneze-
iasca, sau primim aceasta viata pentru ca intram in comu-
niune cu Persoanele Treimii.

Viata dumnezeiasca incoruptibila se comunica prin Per-
soanele Sfintei Treimi, prin primirea celor ce cred in comu-
niunea cu Ele. Viata aceasta nu subzista in mod real in
afara Persoanelor treimice. Comuniunea intre persoane nu
e o relatie nesubstantiala, iar fiinfa nu subzista decat in
persoanele aflate in comunitate. Unirea paradoxala semna-
latd de Lossky intre intrupare si Treime apare si Intre Tn-
viere si Treime.

37. lbidem, Cartea XIlI, la cap. 20, 35, P.O. 74, col. 724.
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Sfintii Parinti, traitori Tnca intr-o perioada in care ideea
de persoani si de comuniune interpersonala nu era prea
dezvoltata, pun accentul Tn Tnviere mai mult pe Tmparta-
sirea naturii umane de viata dumnezeiasca incoruptibila.
Dar cele doua laturi formeaza un Tntreg. Incoruptibilitatea
tine de perfectiunea comuniunii, deci a iubirii treimice.

Sfantul Chirii din Alexandria, desi pare sa puna accen-
tul in intelegerea invierii pe viata dumnezeiasca incorupti-
bila comunicata naturii umane, prin faptul ca el considera
Tnvierea drept opera a tuturor Celor trei Persoane, vede si
natura umana careia i se comunica viata eterna ca fiind
subzistenta in Persoana Cuvantului, apoi Tn persoanele
umane. in fond include Tn Tntelegerea Tnvierii atat comuni-
carea vietii divine incoruptibile catre umanitate, cat si pri-
mirea Tn comuniunea Sfintei Treimi a naturii umane per-
sonificate Tn Cuvantul. Tnvierea este 0 opera comuna a
Sfintei Treimi, pentru ca prin comuniune se comunica viata
incoruptibila si eterna naturii umane, dar viata aceasta se
comunica de catre fiecare Persoana divina in unire cu Ce-
lelalte. "Caci corpul cel cazut este al Celui din samanta lui
David, dupa trup, adica al lui Hristos, Care primul a fost ridi-
cat la nestricaclune de catre Dumnezeu si Tatal'38. Aceasta
a spus-o si Sfantul Apostol Petru: "Dumnezeu L-a Tnviat, ru-
pand legaturile mortii, pentru ca nu era cu putinta sa fie
tinut de ea" (Fapte 2, 24). Slava pe care o primeste Hristos
de la Tatal pentru mantuirea omului, o primeste si Tatal de
la omul mantuit Tn Hristos. Caci S-a aratat ca Tata al unui
Fiu care ridica pe om la o astfel de Tnaltime39.

Daca moartea este Insingurare, Dumnezeu, ca viata in-
coruptibila, este comuniunea perfecta sl da aceasta viata
celor ce cred in El, primindu-i Tn aceasta comuniune. Cu
cat e mai adanca comuniunea, cu atat e mai deplina viata

38. Ibidem. Cartea IV, la 7, 8. P.G. 73, col. 644.
39. Ibidem. Cartea IX. la 13, 32, P.G. 74, col. 153.
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spirituald. Aceasta viata nu se poate reduce la 0 comuniu-
ne goala, dar nici comuniunea nu consta ntr-o relatie in
care nu se comunica o viata. Sunt doua laturi ale realitatii
personale legate tainic si indisolubil.

De aceea un rol special atribuie Sfantului Duh Sfantul
Chirii din Alexandria, Tn comunicarea vietii dumnezeiesti.
El comunica mal ntai naturii umane puterea de a primi
subzistenta in Persoana Cuvantului prin biruirea legilor na-
turii care se repeta. Dar aceasta forta spirituala nu e decat
acolo unde exista o comuniune deplina. Pe urma Duhul
Sfant comunica naturii umane puterea de a Tnvia prin birui-
rea din nou a legilor naturii. Duhul comunica aceasta pu-
tere spirituala pentru ca e Duhul comuniunii, iar comuniu-
nea deplind nu e decat acolo unde e depasita doimea.
Daca o persoana, necomunicand fiinta, pierde certitudinea
existentei pierzandu-se In naturda, doua persoane risca de
asemenea sa se scufunde Tn monotonie sau Tn natura in
comunicarea exclusiva, Tnchisa, egoista dintre ele. Numai
existand trei persoane se poate mentine o continua im-
prospatare atat pentru fiecare, cat si pentu doua cate doua
dintre ele. Numai existand trei persoane, ele nu se con-
funda una cu alta, sau nu se rup total una de alta. Numai o
a treia persoana mentine intre doua persoane, care se pot
schimba ca partenere, unitatea distincta si largimea iubirii.
Numai prin depasirea doimii, viata e cu adevarat bogata,
iar ’n Dumnezeu, nelimitata. Hristos primeste Duhul ca om
pentru ca este primit ca om Tn comunitatea perfecta a
Treimii, pentru ca prin El si noi sa fim primiti in acea comu-
nitate prin har.

De aceea Duhul Sfant umple de viata dumnezeiasca
umanitatea lui Hristos si dupa nasterea Lui. Sfantul Chirii
din Alexandria spune: 'fiindca Cuvantul lui Dumnezeu S-a
facut om, primeste Duhul de la Tatal ca unul din noi, nepri-
mind ceva pentru Sine. Caci El era datatorul Duhului... il
primeste ca om ca sa-L mentina pentru firea noastra, si sa
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inradacineze iarasi In noi harul care ne parasise. Cel ce
n-a stiut de pacat"40.

Hristos traieste aceasta comuniune deplina cu Tatal si
cu Duhul chiar si In trupul Sau si prin aceasta trupul Sau se
umple de viata dumnezeiasca incoruptibila si se face me-
diu al puterilor Sale dumnezeiesti. "El umple Tntreg trupul
Sau cu lucrarea de-viata-facatoare a Duhului Sau”. Trupul
Lui devine Tn asa masura capabil de a se umple de toata
sensibilitatea Lui curata pentru si prin Duhul, ca e numit el
nsusi Duh. "De altfel EIl numeste aici trupul Sau Duh, dar
aceasta nu rastoarna faptul ca trupul e trup. Tnca prin fap-
tul ca este unit in cea mai mare masura cu El si imbraca n-
treaga putere de viata facatoare a Lui, trupul este numit si
Duh". "Caci prin Duh, si trupul Sau se face de viata facator,
ntrucat Duhul preface si preschimba trupul, prin faptul ca
acesta primeste propriile Lui puteri'4l. Daca e asa. Duhul
are un rol si in invierea lui Hristos cu trupul.

Spiritualitatea, comuniunea si puterea asupra naturii
care se repeta lucreaza impreuna. Spiritualitatea culminan-
ta o atinge trupul prin Tnviere. Caci In el Duhul dumneze-
iesc, Care reprezinta plinatatea unitatii neconfundate a Per-
soanelor divine. Si-a produs efectul deplin asupra umani-
tatii lui Hristos, ridicand-o la participarea, la spiritualitatea
si comuniunea treimica. Dar nu pentru ca numai trupul Sau
lipsit de ipostas propriu sa participe la comuniunea Ipos-
tasului Sau divin cu celelalte Persoane treimice, ci pentru
ca, prin el, Hristos sa poata realiza o comuniune deplina cu
Persoanele Sfintei Treimi. Pentru aceasta trebuie sa spo-
reasca Tnsa si trupurile noastre in spiritualitate, iar la urma
sa-si insuseasca spiritualitatea deplina a Tnvierii, in care se
afla trupul lui Hristos. Un trup lipsit de orice spiritualitate
nu e capabil de nici o comuniune, sau Tmpiedica orice na-

40. Ibidem. Cartea 11, la 1, 33, P.G. 73, col. 250 D.
41. lbidem. Cartea IV, la 6, 63, P.G. 73, col. 501.
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zuinta spre comuniune, care s-ar mai afla in sufletul din el;
iar prin aceasta, e incapabil de a se elibera Tn oarecare
masura de legile naturii care se repeta automat.

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

Aceasta va fi 0 Tnviere spre singuratatea eterna, nu spre
comuniune, o inviere a unei persoane cu natura sa redusa
la minimum, pentru ca nu se va Tmpartasi de viata sau de
natura dumnezeiasca. Daca un minus Tn existenta poate
avea o0 subzistenta intr-un ipostas, cum spun Sfintii Parinti,
el poate avea si 0 existenta eterna in el, pentru ca iposta-
sul respectiv sa sufere de acest minus in eternitate. Un ast-
fel de ipostas sta la marginea existentei plenare, subzis-
tenta n celelalte ipostasuri. Chinul lui e si el o anumita par-

42. Ibidem. Cartea VI, la 10. 40, P.O. 73, col. 1033.
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ticipare la existenta, deci o participare lainvierea celorlalti
spre viata eterna, datorita Tnvierii lui Hristos. Fara aceasta
participare exterioara, ei n-ar suferi de minusul existentei si
n-ar aduce chiar prin aceasta un omagiu existentei plenare
n comuniune.

h. Dogma recapitularii eterne Tn Hristos, operata prin
Duhul. Dar Sfanta Treime a hotarat intruparea, rastignirea,
Tnvierea si Tnadltarea ca om a uneia din Persoanele Ei, pen-
tru ca aceasta Persoana sa-i recapituleze pe toti in Sine si
pentru ca sa-i aduca astfel pe toti Tn comuniunea eterna cu
Dumnezeu Cel in Treime. E 0 miscare in cerc care porneste
din Treime spre oameni ca sa-i aduca in Treime. E 0 mis-
care a Treimii spre noi, pentru revenirea la Ea Tnsasi Tm-
preuna cu noi. O Persoana divina coboara din Sfanta Trei-
me pentru a reveni nu numai ca Persoana divina, ci si ca
persoana umanain Treime, avand unita cu Sine toata uma-
nitatea care voieste aceasta, pentru o comuniune cu Trei-
mea infinita.

Sfantul Chirii din Alexandria zice iarasi: 'inteleptul Pa-
vel, explicand scopul cel unic si adevarat si atotgeneral al
ntruparii Celui Unuia nascut, zice: "Caci a binevoit Dum-
nezeu sa recapituleze toate in Hristos" (Ef, 1, 10). lar nu-
mele si fapta recapitularii indica readucerea la ceea ce erau
la Tnceput a celor ce au crezut In ceea ce era contrar'43.

De abia Tn opera aceasta a recapitularii, lucrarea Sfan-
tului Duh primeste rolul principal, dar nu separat de Hristos
si de Tatal. “Caci desi Se sculase Hristos din morti, nu se
dadea nca Duhul umanitatii de catre Tatal prin Fiul. Fiind-
ca numai dupa ce S-a urcat la Dumnezeu Tatal, ni I™a trimis
noud pe Duhul. De aceea a si zis: 'Va este de folos ca Eu
sa plec. Caci de nu voi pleca Eu, Mangaietorul nu va veni
la voi. lar de voi pleca, 1l voi trimite la voi’ (In 16, 7J44.

43. Ibidem. Cartea IX, la 14, 20. P.G. 74, col. 273.
44. lbidem. Cartea XII, la 20, 16, P.G. 74, col. 697 C.
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Trebuia sa Se inalte Hristos cu trupul la deplina spiri-
tualitate si comunitate cu Tatal, pentru ca prin trupul Sau
Njuns la suprema forta de iradiere spirituala sa reverse pe
Duhul. Pe de alta parte, ridicarea celor ce cred la comuniu-
nea cu Dumnezeu Tn Treime se face numai cand o Per-
soana divina reflectd Tn lucrarea Ei atat comunitatea cu o
alta Persoana divind, cat si comunitatea cu Celelalte doua.
De aceea, totdeauna o Persoana e trimisa de Celelalte
doua Tn unitatea Lor neconfundata.

Duhul creeaza comunitatea intre noi pentru ca in El e
comunitatea necontopita a ntregii Treimi.

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

Biserica ia fiinta la Rusalii, pentru ca atunci Se coboara
Duhul, Care da Apostolilor focul credintei ferme si al propo-
vaduirii ei fierbinti si Tntelegerea Tntregii comori de bunatati
asezate n Hristos. Sfantul Chirii din Alexandria spune:
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"Cand cunoscatorii lui Hristos aveau sa comunice fiecarei
limbi si fiecarui neam propovaduirea evanghelica si man-
tuitoare, le-a dat semnul limbilor". "Le-a Tmpartit daruri di-
ferite, pentru ca, precum acest trup gros si pamantesc se
alcatuieste din particele, asa si Hristos sau trupul Lui sa-si
aiba alcatuirea atotdesavarsita din multimea sfintilor adusi
la unitatea duhovniceasca"45,

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

a. Caracterul definit al formulelor dogmatice sl explica-
rea lor teologica interminabila. Dogmele - ca expresie doc-
trinara a planului de mantuire si de indumnezeire a celor
ce cred, realizat prin Biserica de Hristos si de Duhul Sfant,
sau a "comorilor de intelepciune" si de viatd dumnezeiasca
puse la dispozitia noastra In Hristos, pentru Tnsusirea lor
treptata de catre noi in cursul vietii pamantesti si a tota-
litatii lor in viata vesnica - au nevoie de o punere continua
n lumina a continutului lor nesfarsit. Opera aceasta o face
Biserica prin teologie.

Rezultatele explicarii teologice intrate Tn Tntrebuintarea
permanenta a Bisericii devin Tnvatatura Bisericii, care este
identica cu Traditia bisericeasca in sens larg, cuprinzand in
ea o Tntelegere Tmbogatita a Sfintei Scripturi si a Traditiei
apostolice, pusa in sltyba propovaduirii si a slitjirii simti-
toare sl pastorale a Bisericii.

Credinciosii nu pot ramane numai la repetarea formu-
lelor schematice ale dogmelor, ci cauta sa intre In adanci-
mea nesfarsita a ntelesului lor, ajutati de o explicare ba-
zata pe Sfanta Scriptura si pe Sfanta Traditie. Teologia este
astfel o necesitate impusa de trebuinta Bisericii de a expli-
ca credinciosilor punctele credintei.

45. Fragmenta in Acta Apostolorum, RG. 74, col. 757.
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nevoia explicarii teologice a dogmelor ca puncte defi-
nite ale credintei vine In primul rand din faptul ca ele sunt
formule concise care cuprind atat raportul lui Dumnezeu
cel infinit cu creatura finitd, Tn drumul nesfarsit al acesteia
spre infinit, cat si ratiunea Lui neintrerupta pentru man-
tuirea sau indumnezeirea acesteia. Ca atare dogmele, desi
definite Tn forma, au un continut infinit, care se cere mereu
si tot mai mult scos la iveala, fara ca sa poata fi scos vreo-
data in Tntregime. Dumnezeu, in actiunea Sa de desavarsire
a noastra si avand ca raspuns actiunea noastra spre de-
savarsire, Se orienteaza si dupa imprejurarile noi Tn care
traim, si Insasi actiunea aceasta interminabila este Tnte-
leasa mereu sub aspecte noi de catre noi.

Caracterul definit al formulelor dogmatice nu contrazi-
ce continutul lor infinit, ci-l asigura. nsusi faptul ca ceva
exista defineste acel ceva fata de ceea ce nu exista, numai
nimicul nu se defineste in nici un fel. Pe drept cuvant ob-
serva fizicianul Bernhard Philibert: "Ultima granita, care in-
temeiaza existenta a ceea ce este, este granita fata de ni-
mic. Ceea ce este se deosebeste de nimic. Ceea ce este
are o existentd care se manifestda In mod schimbator,
nimicul Tnsusi nu are nici o granita, nici o deosebire, nici o
existenta care se manifesta in mod schimbator. Tn nimic,
se anuleaza si granita, si deosebirea, si putinta de manifes-
tare schimbatoare"46.

46. Der Dreleine, Christians-verlag, stein am Rhein, 1970, p. 103.
Dumnezeu Se deosebeste de nimic incomparabil mai mult sl mai defini-
tivdecat orice alta existenta, pentru ca El nu este amenintat In existenta
Sa de nimic. Dar prin Dumnezeu este chemat si omul sa se distinga Tn
mod total si definitivde nimic.

Dumnezeu si omul sunt cele doua realitati fundamentale definite
in dogme. lar a doua fiind legata de prima, constituie Tmpreuna cu ea o
singurda dogma. Dumnezeu si omul sunt definit! ca dogmele fundamen-
tale pentru ca sunt existentele fundamentale, Tn acelasi timp evidente si
neintelese. Evidente, pentru ca fara ele nimic nu are sens, si pline de
mister, pentru ca sunt de un continut inepuizabil. Tn existenta radical
deosebita de nimic a lui Dumnezeu e data infinitatea existentei Lui. Dar
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Dogma unirii naturii divine cu cea umana intr-o singura
Persoana fara alterarea si fara confundarea nici uneia din
ele, pune si ea o granita precisa, riguroasa intre ea si ori-
care alta afirmare si deci o definire, unind in acelasi timp
doua mari mistere, misterele fundamentale ale existentei.
Tocmai prin definirea dogmatica a acestei uniri se afirma si
se pastreaza infinitatea divind si participarea umana la
aceasta infinitate. Renuntarea la aceasta definitie dogma-
tica ar echivala cu admiterea desfiintarii fie a infinitatii si
absolutitatii divine, fie a participarii umane la ea fara supri-
marea omului.

Caci trebuie mentionat ca dogma aceasta afirma faptul
evident ca, prin participarea la existenta divina infinita,
omul e asigurat ca existenta proprie, nu numai fata de ni-
mic, ci si fata de Dumnezeu. Dogma crestina despre unirea
firii dumnezeiesti si a celei omenesti in Persoana lui Dum-
nezeu Cuvantul nu preconizeaza pierderea omului n infini-
tatea lui Dumnezeu. Ea pune in evidenta mentinerea noas-
tra chiar la nivelul acestei supreme uniri intre divin si
uman; ba, mai mult chiar, ea asigura umanului o maxina
dezvoltare. Taina comuniunii Tntre persoane se caracte-
rizeaza tocmai prin acest paradox: unirea si mentinerea
persoanelor prin ea. lubirea intre persoane realizeaza uni-
rea maxima intre ele, dar in acelasi timp produce bucuria
uneia de alta si deosebirea intre ele. Dumnezeu ca persoa-
na ramane mereu un Tu deosebit pentru omul unit cu El.
Tn comuniunea persoanelor, fiecare ramane In acelasi timp
0 granita pentru cealaltd; fiecare om o are in sine pe cea-
laltd, dar ca deosebita. Tn interioritatea lor e o alteritate. Tn
credinta crestina omul ramane definit ca om chiar Tn maxi-

Tn raportul Lui cu noi intrd putinta definirii lucrarii Lui. Tn granita Lui ra-
dicala fatd de nimic sta infinitatea existentei Lui si neputinta de a o
Tntelege vreodati deplin. lar in faptul c& si noi primim o granita reala si
definitiva fatd de nimic, ne Tmpartasim si noi de o existenta infinita Tn
dezvoltare si inepuizabild in cunoastere, intr-o forma proprie umana.
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ma unire cu Dumnezeu si in Tmpartasirea de infinitatea lui
Dumnezeu. Sau, mai precis, cel ce crede se adanceste la
maximum si Tn ceea ce este el, ca creatura deosebita de
Dumnezeu, n unirea cu Dumnezeu. Structurile diferite se
mentin Tn mod strict, desi Tsi devin interioare; sau, se
mentin tocmai pentru ca isi sunt reciproc interioare. Acest
fapt e propriu si lumii in unitatea si varietatea componen-
telor sale, sau Tn raportul ei etern si desavarsit cu Dum-
nezeu. Aceasta e semnificatia cea mai adanca a transcen-
defei lui Dumnezeu. Daca n-ar exista un absolut transcen-
dent, ci absolutul ar fi imanent si impersonal, toate s-ar
preface Tn toate, caci in acest absolut toate sunt una in
mod indistinct, ca Tn temelia de aceeasi esenta a lor.

Dogmele sunt definitii sau ‘delimitari’ (horoi) stricte.
Dar ele delimiteaza infinitatea lui Dumnezeu fata de finit si
capacitatea de Tnaintare infinita a omului, sau infinitatea lui
Dumnezeu si capacitatea de infinit a omului finit, solidara cu
infinitatea lui Dumnezeu si in neTncetata apropiere spre ea.

Renuntarea la delimitarea fiecareia din acestea, sau la
delimitarea solidara a lor, care nu sunt - nici una, nici cea-
laltd - lipsite de o miscare, ar transforma adancimea fara
limitd a existentei lor Tmbinate, Intr-o balta fara semnifi-
catie, Tn care e posibil orice, dar nimic cu adevarat nou si
profund. Dogmele sunt formule destul de generale, ele nu
intra Tn amanunte. Dar tocmai prin aceasta asigura largi-
mea infinitatii continutului cuprins in ele. Totusi, generali-
tatea lor nu inseamna lipsa oricarei precizii. Structurile fun-
damentale ale méantuirii sunt bine precizate in conturul lor
general.

S-a remarcat caracterul paradoxal al formulelor dog-
matice: Dumnezeu este unul in fiinta si Intreit in persoane,
este neschimbabil dar viu, activ si nou Tn actiunea Lui de
proniere si mantuire a lumii; Hristos este Dumnezeu sl om;
omul raméane fiinta creata si totusi se Tndumnezeieste. Dar,
paradoxul e pretutindeni. Cu deosebire, el e propriu per-

7 - Dogmatica - vol. |
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soanei in general, pentru ca ea nu e supusa unei legi uni-
formizatoare si pentru ca poate Tmbratisa totul. Persoana e
0 unitate, dar de o nesfarsita bogatie: e aceeasi, si totusi e
nesfarsit de variata si de noua Tn manifestarile si starile ei.
Relatiile dintre persoane manifesta si mai mult acest ca-
racter paradoxal. Omul este autonom, si totusi nu poate
avea 0 viata si nu se poate realiza decat in comuniune cu
altii. Orice reducere silnica a unuia din aspectele existentei
umane la celdlalt aspect produce in ea o suferintd, pentru
ca e contrara existentei ei. Chiar In relatiile ei cu lumea,
persoana Tsi arata acest caracter paradoxal: ea imbratisea-
za lumea n toata varietatea ei, aducand-o la o unitate, si
totusi ramane ea Tnsasi distincta si una, si mentine lumea
Tn varietatea ei. Cu atat mai inevitabil e paradoxul in rela-
tiile lui Dumnezeu cel infinit cu lumea limitata si creata:
Dumnezeu cel unul, avand viata intr-un mod mai presus de
Tntelegere, e intr-o iubire interpersonala.

Formulele dogmatice sunt paradoxale pentru ca prind in
ele aspecte contradictorii esentiale ale realitatii vii si de o
bogatie inepuizabila. Dogmele exprima astfel in ele totul:
infinitul si finitul, unite, fara desfiintare, In toate aspectele lor.

Teologia are ca obiect de interminabila reflexie conti-
nutul atotcuprinzator si infinit al formulelor dogmatice,
care delimiteaza si asigura strict acest infinit in bogatia
neconfundata a aspectelor lui de inepuizabila adancime si
complexitate.

Dar teologia, la randul ei, trebuie sa ramana in cadrul
formulelor generale si totusi precise ale dogmelor, tocmai
pentru a le mentine pe acestea ca obiect de reflexie si de
adancire interminabild, fiatura divind, natura umana, mai
ales unite Tn mod culminant, dar neconfundat in Persoana
dumnezeiasca a lui Hristos, cuprind si ofera reflexiei un
continut infinit, niciodata nu se poate epuiza explicarea
naturii divine si umane Tn bogatia lor de viata si Tn acelasi
timp in caracterul lor inalterabil, cum nu se poate epuiza
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descrierea adancimii si complexitatii unirii lor Intr-o Per-
soana care este. Ea insasi, o taind inepuizabilda, mereu
noua si totusi inalterabila.

Toata teologia care expliciteaza continutul infinit din
cadrul formulelor precise ale dogmelor e o expresie largita
a acelor dogme. S-a vorbit de o deosebire intre dogme si
teologumene. Dogmele ar fi formulele stabilite de Biserica,
teologumenele, unele explicari teologice care nu au capa-
tat iTnca o formulare bisericeasca oficialda, dar care rezulta
din dogme. Dar aceasta implica, pe langa deosebirea intre
dogme si teologumene, deosebirea intre explicarile soco-
tite teologumene si celelalte explicari. Aceste alte explicari
ar tine in mod organic de dogme. Dar atunci, de ce n-ar tine
si teologumenele organic de dogme, daca rezulta din ele?

De fapt, toate explicarile dogmelor daca raman in ca-
drul formulelor dogmatice fin organic de dogme. Tar daca
nu raman Tn cadrul acelor formule, nu pot fi socotite nici
teologumene si nu pot aspira la Tnvestirea lor cu caracter
de formule dogmatice in cine stie ce viitor. Ele sunt expli-
cari care nu sunt asimilate ca explicitari ale dogmelor sale
de catre Biserica, si cu vremea cad Tn desuetudine.

Totusi, desi orice adevarata teologie facuta n cadrul
Bisericii este explicitarea continutului dogmelor ei. Biserica
nu Tnvesteste orice explicitare cu autoritatea de Tnvatatura
a ei. Sau, ele au o autoritate prin Tnsusi faptul ca sunt impli-
cate Tn dogmele formulate. Biserica isi Tnmulteste necon-
tenit explicitarile ei dogmatice, dar concentreaza intr-o for-
mula strict dogmatica explicitarea mai bogata a unei for-
mule anterioare numai cand acea explicitare e confruntata
cu vreo explicitare neorganica a formulelor vechi, sau cand
o astfel de explicitare Tncepe sa produca confuzii si dez-
binari Tn Biserica.

b. Teologia si invatatura bisericeasca. Cand explicatiile
teologice sunt explicitari organice ale dogmelor si folosi-
toare Tnviorarii vietii bisericesti - si ca atare intra in pro-
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povaduirea generald si permanenta a Bisericii ele se
Tnsumeaza Tn Tnvatatura Bisericii in sens larg. Asa s-a intam-
plat cu aproape toata teologia Sfintilor Parinti. intre dog-
mele si Tnvatatura Bisericii este pe de o parte o identitate
de fond, pe de alta, o distinctie de forma. Tnvatatura tine
pe de o parte organic de dogme, fiind continutul explicitat
al dogmelor. Dar pe de alta parte, pana ce tnvatatura nu s-a
definit oficial prin Sinoadele ecumenice, sau nu s-a Tnsusit
de consensul sinoadelor locale, ea raméne ca Tnvatatura
bisericeasca n sens larg.
Tnvatatura are autoritate de Traditie bisericeasca daca
a intrat in uzul general al Bisericii, dar nu are totusi autori-
tatea pe care o au definitiile dogmatice si punctele de cre-
dinta asupra carora s-au exprimat oficial sinoadele locale n-
tr-un consens. Adica, are autoritatea bisericeasca in conti-
nutul ei general, dar nu autoritatea unor formule dogmatice.
Biserica isi sporeste astfel Tnvatatura, pastrand Tnsa in
acelasi timp termenii fundamentali dogmatici de totdeau-
na. isi sporeste Tnvatatura prin teologie, pentru ca pune
acesti termeni in lumina pentru fiecare generatie de cre-
dinciosi, corespunzator intelegerii ei determinate de sta-
diul de dezvoltare spiritualda Tn care acestia se afla.
Teologia este reflexia asupra continutului credintei
mostenit din marturia si trairea initiala a Revelatiei pe care
o0 avem 1n Scriptura si Tn Traditia apostolica, Tn scopul de
al face eficient ca factor de mantuire pentru fiecare gene-
ratie de credinciosi. Teologie Tn sensul acesta s-a facut de
catre toti membrii Bisericii si totdeauna. Teologie au facut
si Apostolii, care n-au primit si nici nu au transmis numai
Revelatia, ci au trait-o si au expus-o, trecutad prin trairea lor,
dupa modul de intelegere al oamenilor din timpul lor. Teo-
logie au facut Sfintii Parinti, teologie face fiecare preot cand
talmaceste Revelatia pentru a fi traita de credinciosii sai.
Totusi nu toata teologia devine Tnvatatura bisericeasca,
ci numai aceea pe care 0o absoarbe Biserica prin consensul
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ei unanim Tn timp si spatiu. lar Biserica o absoarbe numai
pe aceea pe care timpul o dovedeste ca a fost asimilata
organic trairii crestine anterioare a continutului cuprins Tn
Hristos, numai pe aceea care se dovedeste cu timpul ca a
talmacit aceeasi traire a aceleiasi Revelatii concentrate n
Hristos. Chiar din teologia facuta de teologi, multe lucruri
raman neasimilate Tn Tnvatatura Bisericii si prin aceasta se
dovedesc caduce.

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

Asadar, in Biserica se face teologie si Biserica mentine
din ea ca Tnvatatura permanenta ceea ce expliciteaza au-
tentic planul de Tndumnezeire a omului. Teologia se face In
Biserica prin gandirea personala a membrilor ei, iar Tnva-
tatura se constituie din ceea ce raméane permanent din gan-
direa lor devenita comuna, dovedita ca teologie a Bisericii
ca trup unitar. Teologia si Tnvatatura bisericeasca nu sunt
insa de competenta a doua sectoare distincte si partiale
din Biserica, cum este n catolicism. Acolo teologia o fac
teologii ca specialisti, iar Tnvatatura bisericeasca o fixeaza
magisterul Bisericii sau corpul ierarhiei si, in ultima instan-
13, papa. Acesta pretinde ca are in exciuzivitate o "harisma"
pe care nu o are Biserica Tn Tntregime si Tn baza acestei
harisme el singur fixeaza Tnvatatura bisericeasca, fara Bise-
rica. Tn Ortodoxie, Biserica nu poate gresi, atat prin faptul
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ca e calauzita de Sfantul Duh, cat si In calitate de corp al
lui Hristos In Tntregime, care pazeste "depozitul-1mostenit
prin traire, reprezentat in sinoade de episcopi. Biserica in
Tntregime realizeaza prin Duhul Sfant, duhul comuniunii, o
interconditionare simfonica a gandurilor personale. Din
acest corp al Bisericii fac parte toti membrii ei si toti fac
teologie mai mult sau mai putin. Si din interconditionarea
lor In Biserica rezulta Tnvatatura fara greseala a Bisericii,
care se verifica insa ca atare numai dupa trecerea unui
timp suficient

Dar si teologia adevarata ca exprimare a teologilor e
calauzita, pe de o parte, de responsabilitatea pentru man-
tuirea credinciosilor, pe care 0 au si pastorii ei (si cu deose-
bire a credinciosilor din timpul Tn care ea se face); pe de
alta parte, ea e calauzita de credinta si de experienta du-
hovniceasca din Biserica. Optiunea arbitrarda* (halresis)
poate fi proprie uneori si unor membri ai ierarhiei. Dar
Biserica, Tn totalitatea ei de trup al lui Hristos, este aceea
care nu greseste si recepteaza ceea ce nu e gresit, adica
ceea ce nu pericliteaza mantuirea credinciosilor ei, fie ca
emana de la teologi, fie de la ierarhi sau de la laici.

C. Responsabilitatea teologiei pentru viata bisericeasca
si pentru progresul ei spiritual. Progresul teologiei e facut
posibil de infinitatea divina Tn forma umana pusa la dis-
pozitia oamenilor, dar el e facut necesar de trebuinta de a
face acest Infinit accesibil credinciosilor din fiecare timp. la
al caror nivel de intelegere si de viatd duhovniceasca au
contribuit eforturile spirituaie ale generatiilor anterioare.
Credinciosii acestia fac parte din Biserica si mantuirea lor
se realizeaza n solidaritatea lor in Biserica. Teologii trebuie
sa-si Tncadreze slujirea lor Tn aceasta opera de mantuire a
credinciosilor Bisericii din fiecare timp. De aceea reflexia
teologica personala trebuie sa fie animata nu de dorinta de
originalitate cu orice pret, ci de explicarea a ceea ce e mos-
tenire comuna si slujeste mantuirii credinciosilor Bisericii
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din acel timp; ea trebuie sa stea Tn stransa intimitate cu
viata de rugaciune si de slujire a Bisericii, pentru a adanci si
Tnviora aceasta slujire. Fara aceasta, Biserica poate deveni
formalista n slujirea ei, iar teologia, rece si individualista.

Rezultatele reflexiei teologice personale se vor incadra
cu atat mai sigur Tn Tnvatatura Bisericii, cu cat ea va fl
hranita mai mult de aceasta Tnvatatura mostenita din tot
trecutul si de practicarea ei Tn rugaciune, Tn cultul, Tn spiri-
tualitatea autentica a Bisericii, in dialogul viu al Bisericii cu
Hristos si cu cat ea se va incadra mai deplin in acest dia-
log, fiind ea Tnsasi un dialog cu Hristos si Tnviorand si
imbogatind dialogul Bisericii. De aceea s-a spus: "Daca esti
teolog, roaga-te cu adevarat; si daca te rogi cu adevarat,
esti teolog"47. "intai e rugaciunea, apoi cuvantul” (de teolo-
ghisire), a spus Sfantul loan Gura de Aur. Asa au spus Si
Apostolii: “lar noi sa staruim in rugaciune si n slujirea cu-
vantului" (Fapte 6, 4). Dar rugaciunea e mai calda cand se
face Tn comun. lar in rugaciunea comuna se realizeaza si
comunitatea n gandire. Tot Sfantul loan Gura de Aur spu-
ne: ‘E cu putinta sa te rogi si acasa, dar e cu neputinta sa
te rogi ca n biserica, nu vei fi ascultat cand chemi pe Dum-
nezeu singur asa cum esti ascultat cand o faci cu fratii tai.
Caci aici e ceva mai mult: e unitatea In cuget si in cuvinte
si legatura iubirii si rugaciunea preotilor"48.

Teologul trebuie sa participe la aceasta rugaciune si la
viata Bisericii, caci teologia vrea sa cunoasca pe Dumnezeu
din experienta lucrarii Lui mantuitoare asupra oamenilor.
Dar nu 0 va cunoaste daca nu intra intr-un raport personal
de dragoste cu Dumnezeu si cu credinciosii, prin rugaciu-
ne. Deci si mai mult e teolog cel ce se roaga cu ceilalti
membri ai Bisericii. Caci In dragostea lor comuna fata de
Dumnezeu se descopera mai mult lucrarea mantuitoare si

47. Evagrle Monahul, Cuvant despre rugaciune, cap. 60, Tn Filoc.
rom. 1 p. 81.
48. Despre natura lui Dumnezeu cel necuprins, Ill, P.O. 48. col. 725.



104 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

desavarsitoare a iubirii Lui. Tn rugaciunile Bisericii, in cultul
ei, respira duhul ei unitar, e transparent orizontul ei esha-
tologlc, finta ei de desavarsire in Hristos. O teologie care se
hraneste din rugdciunea si viata duhovniceasca a Bisericii
e o teologie care reda si aprofundeaza gandirea si trairea ei
duhovniceasca si lucrarea ei sfintitoare si slujitoare.

Mai mult chiar, teologul trebuie sa aspire sa traiasca
ntr-un mod cat mai deplin spiritualitatea atat de caracte-
ristica a Bisericii Ortodoxe. Toti Parintii Bisericii au afirmat
ca nimeni nu se poate apropia de Dumnezeu cu intelege-
rea, fara purificarea de patimi. Sfantul Grigorie de Hazianz
zice: "Vrei sa devii teolog si vrednic de Dumnezeu? Urca
prin vietuire, dobandeste curatia prin curatire; pazeste po-
runcile; intai curateste-te pe tine, apoi apropie-te de Cel cu-
rat"49. De aceea Parintii capadocieni vorbesc despre "taina
teologiei”. Sfantul Grigorie de Myssa zice: Teologia e un
munte Tnalt si greu de urcat. De abia se poate eyunge la
poalele lui. Si aceasta o poate face numai cel puternic"50.

Teologul grec I. Karmiris observa pe marginea acestor
expresii patristice: "Din acestea e clar ca numai teologul
credincios si evlavios si curdtit se poate apropia intrucatva
de Cel absolut curat, de Dumnezeu, si de teologhisirea
despre ET. Pe de alta parte, e necesara suflarea Duhului
Sfant pentru o adevarata teologhisire. Fara suflarea si con-
lucrarea Duhului Sfant nu poate exista teologie ortodoxa
autentica. De aceea si teologii ortodocsi contemporani tre-
buie sa devina, prin credinta si sfintenia vietii, vase vred-
nice ale Sfantului Duh, adevarati pnevmatofori ("plini de
Duh Sfant*, cf. Fapte 6, 3), care-i va lumina si-i va calauzi la
contemplarea teologica si la urcusul pe "naltimea teolo-
giei... cu puterea Duhului", Care va darui fiecaruia, In chip

49. Cuvantul 20, 12, F.G. 35, col. 1080.
50. Despre viata lul Moise, F.G. 44, col. 373, 376.
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cu totul unic si personal si "dupa masura darului lui
Hristos", harul Lui luminator'51

Progresul teologiei se explica si din progresul spiritual
al omenirii In cursul timpului si din problemele noi ale
omenirii, Tn functie de care se realizeaza acest progres. n
rezumat, progresul real al teologiei si cu aceasta indrep-
tatirea ei ca teologie vie - caci fara un astfel de progres
teologia nu apare Tndreptatita, fiind o insuficienta repetare
a formulelor vechi - e legat de trei conditii: de fidelitatea
fata de Revelatia in Hristos, redata in Sfanta Scriptura si in
Sfanta Traditie si traita neintrerupt n viata Bisericii, de res-
ponsabilitatea fata de credinciosii din timpul Tn care ea se
face si de deschiderea fata de viitorul eshatologic, adica de
obligatia de a Tndruma pe credinciosi spre desavarsirea lor
adevarata in acel viitor. Meimplinirea uneia sau alteia dintre
aceste conditii da nastere unei teologii insuficiente si Tn
mare masura nefolositoare, ba uneori pagubitoare pentru
Biserica si pentru credinciosi.

Este o teologie insuficienta aceea care consta dintr-o
repetare literala a cuvintelor si a formulelor din trecut. Este
pagubitoare o teologie care se fixeaza in formulele unui sis-
tem trecut, confundandu-le cu Revelatia insasi, cum a facut
teologia catolica secole de-a randul repetand formulele
scolastice, sau uneori chiar teologi ortodocsi/ repetand co-
mod formulele devenite opace ale unor manuale din se-
colul XIX, influentate de scolastica, si facand din ele un cri-
teriu infailibil de judecata pentru Ortodoxie. Aceasta era o
teologie care Tmpiedica orice Tnviorare spiritualda si orice
progres duhovnicesc, care pierduse orice sens dinamic,
reflectand o ordine statica si exterioara pe care o credea
perfecta. Aceasta Tnseamna lipsa de responsabilitate fata

51. 'indemnuri catre teologi', cuvantare rostita la 14 noiembrie
1973, la Facultatea de teologie din Salonic, Ir: 'OpBddo&og TUMOC. Alena,
1 februarie 1974.
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de credinciosii din timpul respectiv, deci fata de datoria de
a lucra pentru Tnviorarea religioasa din timpul respectiv.
Dar aceasta Tnsemna si o lipsa de responsabilitate fata de
bogatia si adancimea Revelatiei, exprimata in Sfanta Scrip-
turd si in Traditia apostolica si patristica.

Aceasta teologie era vinovata de o intreita infidelitate:
fatd de caracterul nelimitat al Revelatiei, fatd de contem-
poraneitate si fata de viitor.

Teologia este, vrand-nevrand, legata in diferitele ei pe-
rioade intr-o anumita masura de conceptele acelor perioa-
de. De aceea Fixarea in conceptele care si-au pierdut vala-
bilitatea cu trecerea perioadei din care le-a luat vointa de
a le mentine permanent ca baza a teologiei fac din formu-
larile 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,
ca nu totul din teologie este asimilat de invatatura biseri-
ceasca definitiva. Biserica asimileaza in invatatura sa nu-
mai ceea ce de fapt Tsi are o relevanta pentru orice timp.
De aceea e bine cand teologia ia din gandirea fiecarui timp
ceea ce e permanent valabil.

Dar si mai pagubitoare este o teologie care paraseste
cu totul Revelatia in Hristos, pastrata in Sfanta Scriptura si
Tn Traditia Bisericii, in vointa de a se adapta la ceea ce con-
siderd ea ca reprezinta exclusiv spiritul timpului. Asa este
teologia protestanta bultmaniana, care declara toate eveni-
mentele esentiale de la Tnceputul crestinismului ca fiind
mituri. Asa este conceptia Tnrudita a episcopului anglican
Robinson, sau teoria unui crestinism fara Dumnezeu, a
miscarii teologice americane, “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
1i poate aduce: legatura cu sursa infinita de putere a lui
Dumnezeu devenit om. numai asa poate ajuta el progresu-
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lui, printr-o neincetata spiritualizare. Tiot, teologii de azi,
putem si suntem datori sa relevam mai mult ca Tn trecut
aportul umanist crestin al actelor principale ale Revelatiei
divine culminante in Hristos - ca Tntruparea Fiului lui Dum-
nezeu, jertfa Lui pe Cruce, Tnvierea si Tnaltarea Lui ca om
- cu consecintele care decurg din ele pentru slujirea pro-
gresului si spiritualizarii in general. Acesta este sensul pozi-
tiv al deschiderii teologiei fata de lume, ramanand fidela ei
Tnsesi: sa dea toata atentia lui saeculum. Tn sensul recu-
noasterii consistentei si valorii lumii, ajutorului ce trebuie
sa iFldea spre o adevarata dezvoltare a ceea ce constituie
adevarata umanitate crestind. Dogmele ntruparii, Tnvierii,
Tndumnezeirii au un mare aport la acest progres al umanu-
lui in autenticitatea lui.

Unirea ipostatica a celor doua firi in Hristos, contrar
dochetismului (teoria despre o umanitate paruta numai n
Hristos), nu e decéat fortificarea eterna a relativului prin
absolut, deci a creatului.

Pe cat de pagubitoare este teologia fixata in formulele
trecutului, pe atat de insuficienta este teologia alipita ex-
clusiv de prezent.

Dar tot pe atat de pagubitoare si generatoare de dezor-
dine este si teologia care nu acorda atentie decat viitorului,
0 teologie dominata de un spirit exclusiv eshatologic, care
neglijeaza realitatea vietii prezente si ajutorul ce trebuie
dat acesteia. Acest caracter se manifesta adeseori in teolo-
gia protestanta care depreciaza prezentul si obligatia de
Tnduhovnicire a omului in timp si de chemare a lui la inde-
plinirea obligatiilor fata de semenii lui de azi, fiind preocu-
pata exclusiv de nadejdea eshatologica. Asteptarea incor-
data a vietii de dupa sfarsitul lumii capata un accent aproa-
pe exclusiv, mai ales In unele denominatiuni neoprotes-
tante.
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O teologie crestina completa si deschisa unui progres
adevarat trebuie sa fie Insufletita desigur si de nadejdea si
de perspectiva viitorului eshatologic, dar nadejdea si per-
spectiva aceasta sunt sustinute de experienta prezenta a
unui progres continuu Tn Induhovnicire si Tn imbunatatirea
relatiilor iubitoare dintre oameni. Spre acest viitor se Tnain-
teaza prin progresul spiritual prezent din sursa pusa la
temelie de Revelatia culminanta in Hristos. realizata acum
doua mii de ani, precum ne asigura documentele biblice
ale acestei Revelatii si marturia secolelor crestine de pana
acum.

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

Teologia trebuie sa fie, ca si Biserica, apostolica, con-
temporana cu fiecare epoca si profetic-eshatologica. Dar ea
nu trebuie sa se rupa de Biserica Tn progresul ei, ci sa Tnain-
teze cu Biserica, care este condusa inainte spre Tmparatia
cerului. Eatrebuie sa fie apostolica, pentru ca trebuie sa fie
necontenit o marturie despre Hristos. Revelatia completa,
cum si predica Apostolilor a fost 0 marturie despre Hristos,
Revelatia definitiva. Ea trebuie sa fie Tn acelasi timp esha-
tologica, pentru ca Tn Hristos si Tn predica apostolica se
cuprinde si eshatologicul. Dar ea nu trebuie sa fie profetica

52. Teologul T. M. Parker spune: 'nici cel mai profund teolog n-a
sondat deplin adancimile Revelatiei si noi toti ne cheltuim viata
crescand Tncet Tn ceea ce este, in cel mai bun caz, o cunoastere incom-
pleta a credintei. Mol acceptam cuvantul lui Dumnezeu ca intreg, pentru
ca e cuvantul lui Dumnezeu, care nu ne poate Tnsela si nu poate fi
Tnselat... Dar oricat de mari ar fi cultura si inteligenta noastra naturala,
noi ramanem incapabili sa luam Tn mintile noastre Tnguste bogatiile
depline ale credintei' (citat Tn volumul colectiv cuprinzand "Raportul la
cel de al saselea Congres Anglo-Catolic'. p. 74).
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in sensul ca ar prezice o treapta viitoare mai Tnalta decat
cea a Revelatiei Tn Hristos, ci In sensul ca schiteaza pasi
viitori in descoperirea comorilor ascunse in Hristos. Ea
poate fi profetica explicand pe Hristos cel Tnviat, ca repre-
zentand starea noastra din viata viitoare, dar nu promitand
o treapta viitoare dincolo de Hristos. Acest caracter poate
fi numit profetic-eshatologic, si nu profetic pur si simplu,
pentru faptul ca nu profeteste altceva decat un viitor dat in
Hristos. de care ne vom Tmpartasi si noi in viata viitoare.

Teologia crestina care raspunde tuturor conditiilor
amintite promoveaza progresul si ca atare usureaza eficien-
ta Revelatiei Tn continuare neintrerupta. Tn acest sens, ea
este o teologie a credintei, a dragostei si a nadejdii. Prin
credintd, manifesLa certitudinea Tn revelarea reala a lui
Dumnezeu Tn Hristos; prin nadejde, deschide credinciosilor
perspectiva spre asimilarea completa a bunatatilor lui
Hristos cel revelat; prin dragoste, 1i ajutd sa se uneasca
inca de pe acum cu Hristos si intre ei. Prin credinta e fidela
revelatiei realizate In trecut, prin nadejde e deschisa viito-
rului de participare deplina la bunatatile lui Hristos si con-
duce inaintarea spre El, iar prin dragoste sustine partici-
parea de pe acum la aceste bunatati, printr-o comuniune
mereu sporita cu Hristos si cu semenii. Prin aceste trei in-
susiri, teologia este traditionala si, in acelasi timp, contem-
porana si profetic-eshatologica. Ea e fidela trecutului, dar
nu e Tnchisa in trecut, e fidela omenirii de azi, dar are pri-
virea deschisa dincolo de faza ei actuala. Teologia trebuie
sa fie ancorata in fundamentul neschimbat pus de Hristos,
dar Tn acelasi timp face accesibile bunatatile lui Hristos
oamenilor de azi si Ti pregateste pentru deplina participare
la ele Tn veacul viitor, constituind prin aceasta un ferment
al progresului Tn fiecare timp.

Pe de alta parte, progresul In intelegerea dogmelor e
posibil pentru ca si continutul lor este infinit si, ca atare.
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apofatic (negrait) sau cu neputinta de cuprins vreodata n
notiuni si cuvinte care sa-l epuizeze. Apofatismul traditiei
rasaritene ne Tnvata sa vedem in dogmele Bisericii, Tnainte
de toate, semnificatia lor negativa, care opreste mintea
noastra de a urma caile sale naturale si de a forma notiuni
ce ar putea sa inlocuiasca realitatile spirituale. Pentru ca
crestinismul nu e o scoala filosofica, speculand cu notiuni
abstracte, ci Tnainte de toate este comuniunea cu Dum-
nezeu cel viu"53.

Progresul are forma accentuarii mai puternice cand a
unui aspect din bogatia inepuizabila a dogmelor, cand a
altuia, potrivit preocuparilor si varstei spirituale a credin-
ciosilor din acel timp. Dar acest aspect mai puternic accen-
tuat deschide Tntelegerea sporita pentru tot continutul dog-
melor si fagaduieste o viitoare Tnaintare Tn intelegera lui. "in
istoria gandirii teologice se succed diferite perioade, ca
niste cicluri in Tnvatatura de credinta, in care un aspect al
traditiei crestine primeste o Tnsemnatate exclusiva In com-
paratie cu altele, Tn care toate temele Tnvataturii se tratea-
za, la un nivel sau altul, Tn legatura cu o singura problema
care a devenit, pentru constiinta dogmatica in acel mo-
ment, centrald'54.

Prin teologia ce se face n ea. Biserica Tnhainteaza sub lu-
mina 'Soarelui dreptatii”, care creste continuu, umpland-o
si pe ea de tot mai multa lumina. Continua calatorie sub
acelasi soare, care totusi isi sporeste aratarea, este Traditia
bisericeasca; iar lumina autentica a soarelui, care se acu-
muleaza ca zestre si ca un bun permanent talmacit de
vederea teologica, devine Tnvatatura bisericeasca. Lumina
aceasta, din care creste si pe care o sporeste teologia tal-

53. VI. LossKy, Ocerk mislicescoe bogoslovia Vostocinol Tzerkvi’,
in Bogos/ovskie Trudi, Izdanie Moskovskoi Patriarhii, 1972. p. 26.

54. idem, "videnie Boga v vizantinscom bogoslovil", in Bogoslovskle
Trudi.... p. 195.
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macind-o sub soarele mereu sporit al Revelatiei, imboga-
teste Traditia bisericeasca si - imprimata ca forta transfor-
matoare in Fiinta credinciosilor - produce spiritualizarea
lor. Caci spiritualizarea este aratarea treptata a prezentei lui
Hristos, prin fiinta credinciosilor, care se transforma in inte-
les ascendent sau se subtiaza continuu ca intelegere, ca
sensibilitate, cuviinta si dragoste In relatii, ca penetrare in
complexitatea si profunzimea realitatii divine si a celei
umane unite cu ea.

Teologia creste sub soarele Revelatiei, care, odata apa-
rut Tn Persoana lui lisus Hristos, lumineaza tot timpul in
Biserica si Tn membrii ei, cu aceasta lumina care se nu-
meste Traditie; iar talmacirea ei operata de teologie si asi-
milata de Biserica este Tnvatatura bisericeasca. Teologia
urmeaza traiectoria acestui soare si cresterea lui in flinta
Bisericii ca comuniune, sporind Tnsasi constiinta Bisericii Si
redand nuantele noi In care se arata, la fiecare pas si fara
s se schimbe Tn fond, sporul lui de lumina. Astfel, teolo-
gia deschide perspectiva spre aratarea Lui deplina la sfar-
situl timpului.

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

Miscarea aceasta a spiritului uman a aparat-o Sfantul
Maxim Marturisitorul Tmpotriva origenismului, care socotea
miscarea ca fiind produsul caderii spiritelor din unitatea
primara55. Daca prin trairea duhovniceasca din Biserica
aceasta miscare se realizeaza practic In modul cel mai
staruitor, teologia, care Tndeplineste cu deosebire slujirea

55. Tn opera Ambigua, P.O. 91, coi. 1031, 1418.



112 ’H/TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

de a explica miscarea aceasta si deci de a o ajuta, este
chemata sa ajute Tn general toata miscarea creatiei spre
Dumnezeu. Dar ea reuseste sa faca aceasta deschizand
vederea spre Dumnezeu azi, o mai deplina vedere a lui
Dumnezeu méine, luand putere din Dumnezeu care i-a dat
omului acest impuls prin creatie, si Bisericii si teologiei prin
ntruparea Fiului Sau, prin Rastignirea si Tnvierea Lui. Ea va
fi eficienta daca va fi mereu n fata lui Dumnezeu, ajutand
pe credinciosi sa fie si ei la fel In toata lucrarea lor: sa-L
vada prin formulele trecutului, sa-L exprime prin explica-
tiile prezentului, sa nadajduiasca si sa indemne la Thaintare
spre deplina unire cu El in viata viitoare.
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Dogretica - vol. 1






Tt& moduri ale cunoasterii lul Dumnezeu
sl atributele Lui

A

Cunoasterea rationala sl cunoasterea apofatica
alui Dumnezeu. Legatura dintre ele

1. riedespartirea cunoasterii rationale sl apofatice
a lul Dumnezeu

Potrivit traditiei patristice, exista o cunoastere a lui Dum-
nezeu rationald sau catafatica si una apofatica sau negraita.
Cea din urma e superioara celei dintai, completand-o pe
aceasta. Prin nici una din ele nu se cunoaste insa Dum-
nezeu in fiinta Lui. Prin cea dintai 1l cunoastem pe Dum-
nezeu numai in calitate de cauza creatoare si sustinatoare
a lumii, pe cand prin cea de a doua avem un fel de expe-
rienta directa a prezentei Lui tainice, care depaseste sim-
pla cunoastere a Lui in calitate de cauza, Tnvestit cu unele
atribute asemanatoare celor ale lumii. Aceasta din urma se
numeste apofatica pentru ca prezenta tainica a lui Dum-
nezeu, experiata de ea, depaseste putinta de definire prin
cuvinte. Dar aceasta cunoastere e mai adecvata lui Dum-
nezeu decat cunoasterea catafatica.

Totusi nu se poate renunta nici la cunoasterea ratio-
nald. Chiar daca ceea ce spune ea despre Dumnezeu nu e
cu totul adecvat, ea nu spune ceva contrar lui Dumnezeu.
Ceea ce spune ea trebuie sa fie numai adancit prin cunoas-
terea apofatica. De altfel chiar cunoasterea apofatica, atunci
cand vrea cat de cat sa se talmaceasca pe sine, trebuie sa
recurga la termenii cunoasterii intelectuale, umplandu-i
nsa mereu cu un Tnteles mai adanc decéat 1l pot reda notiu-
nile intelectuale.
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Aceasta o0 poate face cunoasterea apofatica, Tntrucat
pentru ea atributele lui Dumnezeu nu sunt numai gandite,
ci experiate Intrucéatva direct, De exemplu, pentru ea infini-
tatea si atotputernicia, sau iubirea lui Dumnezeu nu sunt
numai notiuni intelectuale, ci o experienta directa. In actul
cunoasterii apofatice subiectul uman traieste Tn mod real
un fel de scufundare in infinitatea lui Dumnezeu, Tn atotpu-
ternicia Lui, Tn iubirea Lui. Prin cunoasterea apofatica su-
biectul uman nu numai stie ca Dumnezeu e infinit, atotpu-
ternic etc., ci sl experiaza aceasta. Dar in experienta aceas-
ta, infinitatea lui Dumnezeu se prezinta Tn fapt atat de co-
plesitoare, incat omul 1si da seama ca ea e altfel decat cea
gandita, ca este de netalmacit. E drept ca si In cunoasterea
rationala omul isi da seama ca infinitatea lui Dumnezeu e
mai mult si e altfel decat o poate cuprinde intr-un concept
intelectual al ei. De aceea o0 corecteaza printr-o negare a €i.
Dar si negarea este tot o expresie intelectuala. El stie ca
infinitatea lui Dumnezeu e altfel decat infinitatea gandita
de el. Dar negatia se refera mereu la ceea ce s-a afirmat.
Aceasta este via negativa a teologiei occidentale. in traditia
patristica orientala Tnsa, teologia apofatica este o expe-
rientd directa. E drept ca si ea trebuie sa recurga n expri-
mare la teologia negativa intelectuala. Dar n ea Tnsasi este
deosebita de aceeal

1. Teologul grec Hr. Yannaras remarca si el deosebirea dintre teolo-
gia negativa occidentald si cea rasariteana si Tncadreaza teologia nega-
tivd occidentald, Tmpreuna cu cea afirmativa, in teologia rationald a Occi-
dentului. Dar el nu atribuie nici o valoare teologiei afirmative, Tn vreme
ce noi Il recunoastem o anumitd necesitate Tn exprimarea experientei
apofatice, desi mereu cu constiinta insuficientei el. Yannaras spune:
"Este evident ca atitudinea apofatica nu se poate ldentifica cu teologia
negatiilor. Istoric, aceastd identificare s-a realizat Tn apofatismul occi-
dental. El presupune cunostinta natural-afirmativa si negarea simultana’
(De /'absence et de I'Inconnalssance de Dleu, Ed. du Cerf, Paris, 1971,
p. 87, 88).
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Noi socotim ca cele doua cai de cunoastere nu se con-
trazic si nu se exclud, ci se completeaza. Propriu-zis cea
apofatica se completeaza cu cea afirmativa si cu cea nega-
(tiv-rationald; ea transfera pe cea afirmativ si negativ-ratio-
nala pe un plan mai propriu, dar la randul ei recurge la ter-
menii cunoasterii rationale in ambele ei aspecte (afirmativ
Si negativ). In trebuinta de a se exprima fie si intr-un mod
departe de a fi satisfacator. Cel ce are o cunoastere ratio-
nala a lui Dumnezeu sl-o completeaza adeseori cu cea apo-
fatica, iar cel ce are o mai accentuata experienta apofatica
recurge in exprimarea ei la termenii celei rationale. De
aceea. Parintii orientali trec adeseori Tn vorbirea despre
Dumnezeu de la una la alta.

Cunoasterea apofatica e prilejuita sl ea de privirea lu-
mii ca si cea afirmativ-rationald, dar ea depaseste aceasta
privire, iar uneori nu are nevoie de o privire prezenta a lu-
mii ca sa se produca, desi cunoasterea lumii si Imbogatirea
sufletului prin ea este presupusa. Prezenta tainica a lui
Dumnezeu poate aparea cunoasterii apofatice experimen-
tale In momentul Tn care se produce fie prin lume, fie di-
rect. Cunoasterea afirmativ-rationalad e legata insa totdeau-
na de lume. Totdeauna lumea e un termen retinut in gandi-
rea ceiui ce cunoaste pe Dumnezeu prin deductie, in cali-
tate de cauza a lumii, Tnvestit cu atribute asemanatoare el.
Faptul ca in cunoasterea apofatica sufletul e absorbit de
sesizarea prezentei lui Dumnezeu i-a facut pe Parintii ori-
entai! sa vorbeasca uneori de o uitare a lumii Tn cursul
acestui act. Dar aceasta nu Thseamna o retragere de fapt
din lume. Chiar stand Tn lume, cineva poate contempla pe
Dumnezeu ca fiind Cel cu totul deosebit de lume, fie ca il
apare prin lume, fie aparte de lume.

Ceea ce mal deosebeste cunoasterea apofatica, directa
si tainica a lul Dumnezeu, de cea rationala si deductiva
este ca Tn cea dintai subiectul uman traieste prezenta lui
Dumnezeu intr-un mod mai presant ca persoana. Dar nte-



118 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

legerea lui Dumnezeu ca persoana nu e exclusa nici in
cunoasterea afirmativ-rationald, desi taina Persoanei Lui nu
i se dezvaluie atat de accentuat, de profund si de presant.
Dar trebuie retinut si aceea ca cunoasterea lui Dumnezeu
ca persoana ne-o mijloceste In améandoua aceste cunoas-
teri ca un fapt sigur Revelatia supranaturala. Chiar cunoas-
terea apofatica, cand e lipsita de Revelatia supranaturala,
poate experia prezenta negraita a lui Dumnezeu, ca un
adanc impersonal. De aceea nu trebuie sa deosebim cu-
noasterea apofatica de cea afirmativ-rationala prin faptul
ca cea dintéi ar fi o cunoastere supranaturala revelata, iar
a doua o cunoastere pur naturala. Amandoua au la baza
Revelatia supranaturalda, cand e o cunoastere a lui Dum-
nezeu ca persoana.

Dar cunoasterea rationala nu face uz de tot continutul
Revelatiei supranaturale. Tn acest sens, ea are o apropiere
de cunoasterea lui Dumnezeu din iudaism si din islamism,
ntrucat si acelea au la baza o parte din Revelatia suprana-
turald, dar nu toata. lar prin faptul ca e mai saraca si ca
atare nu are nevoie de toata Revelatia supranaturala, se
Tntdmpla uneori sa vedem aceasta cunoastere si la oameni
care nu s-au Tmpartasit de nici o parte din Revelatia supra-
naturala.

Tn sfarsit, al treilea lucru care trebuie observat in pri-
vinta raportului Tntre cele doua feluri de cunoastere a lui
Dumnezeu este ca, pe masura ce un om progreseaza intr-o
viata duhovniceasca, cunoasterea intelectuala despre
Dumnezeu din lume - Tn calitate de Creator si Proniator al
ei - se imbiba de contemplarea Lui directda mai bogata,
adica de cunoasterea apofatica.

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

Vorbind de cunoasterea afirmativ-raJjonala despre Dum-
nezeu, din lucrurile lumii. Sfantul Grigorie de Nazianz zice:
"Ca Dumnezeu exista si e cauza facatoare si sustinatoare a
tuturor, ne Tnvata vederea si legea naturala: cea dintai pri-
vind cele vazute si bine oranduite si minunate si, ca sa zic
asa, miscate si purtate in chip nemiscat; a doua, deducand
din cele vazute si bine oranduite pe Conducatorul lor. Caci
cum ar fi luat subzistentd sau s-ar H alcatuit acest univers,
fara Dumnezeu, Care da fiinta tuturor si le sustine pe toate?
Fiindca nici cel ce priveste o chitarda minunat Tntocmita si
buna ei armonie si oranduirea ei, sau cel ce asculta canta-
rea chitarei, n-ar putea sa nu cugete la creatorul chitarei
sau la cantaretul din chitard, ci s-ar duce cu gandul la el,
chiar daca nul cunoaste din vedere. Asa ne este evident si
noua Cel ce le-a creat pe toate cele facute, le misca si le
conserva, chiar daca nu-L cuprindem cu intelegerea. Si e
foarte nerecunoscator cel ce nu inainteaza pana la capat,
urmand dovezile naturale®.

Sfantul Grigorie Teologul remarca, pe drept cuvant, ca
rationalitatea lumii fara o persoana care sa.o fi gandit ca
rationala este inexplicabila si, Tntrucat aceasta rationalitate
n-ar urmari Tn acest caz nici un scop, ar fi in fond lipsita de
sens sau de rationalitate adevarata; ar fi o rationalitate ab-
surda. Tn acelasi timp. Sfantul Grigorie constata ca Dum-
nezeu nu a facut o lume Tncremenita intr-o rationalitate sta-
tica sau intr-o miscare circular identica, ci o lume prin care
Dumnezeu executa o cantare care Tnainteaza in temele ei
melodice; adica Dumnezeu Tsi continua vorbirea Lui catre
noi prin lume, sau ne conduce spre o tinta. El nu e numai
Creatorul acestei vaste chitare, ci si executantul unei uria-
se si complexe cantari prin ea.

2. Oratio XXVIIIl. Theologies, I1, P. G. 36, col. 33.
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Dar Sfantul Grigorie considera insuficienta aceasta cu-
noastere intelectuala a lui Dumnezeu, dedusa In mod ratio-
nal din lume. Aceasta cunoastere se cere completata printro
cunoastere superioara care este o recunoastere a insesi tai-
nei Lui, o cunoastere apofatica, o sesizare ntr-un mod
superior a bogatiei Lui Infinite, care tocmai de aceea e cu
neputinta de Tnteles si de exprimat. Vorbind ca in numele
lui Moise, care Tn urcusul pe Sinal s-a facut chipul tuturor
celor ce se ridica peste cunoasterea lui Dumnezeu din fap-
turi, la cunoasterea prezentei Lui nemarginite si tainice,
Sfantul Grigorie vorbeste si de aceasta cunoastere apofa-
tica, dar alterneaza descrierea ei cu descrierea cunoasterii
catafatice sau afirmatlv-rationale. El zice: "Am iesit, ca unul
ce voi percepe pe Dumnezeu, si asa m-am urcat pe munte,
si am patruns Tn norul care m-a despartit de materie si de
cele materiale, si m-am adunat in mine Tnsumi. Dar privind,
de abia am vazut spatele lui Dumnezeu. Si acesta, acope-
rit de piatra, adica de Cuvantul intrupat. Si am vazut putin
nu Firea prima si preacurata si cunoscuta numai El Tnsesi,
adica a Treimii, asa cum ramane Tnlauntrul primei perdele
si e acoperita de heruvimi, ci asa cum ajunge dupa aceea
si coboara la noi. iar aceasta este, pe cat stiu eu, maretia
cea din fapturi si din cele create si conduse de Ea, sau,
cum o numeste dumnezeiescul David, marimea Lui (Fs. 8,
2). Acestea inseamna spatele lul Dumnezeu, adica semne-
le Lui de dupa El, ca niste umbre si chipuri ale soarelui Tn
apa, deoarece nu e cu putinta sa fie vazut El, caci covar-
seste simtirea cu puritatea luminii Lui'3.

Precum se vede, ridicarea peste lucrurile lumii nu Tn-
seamna disparitia acestora, ci o ridicare prin ele dincolo de
ele. Si Tntrucat acestea raman, cunoasterea apofatica a lul
Dumnezeu nu exclude pe cea afirmativ-rationald. Dar ea e
imbibata de cunoasterea apofatica, incat Sfantul Grigorie

3. lbidem, col. 29.
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poate trece de la una la alta. Lumea raméane in cunoasterea
apofatica. Dar ea a devenit transparenta pentru Dumnezeu.
Cunosterea aceasta e apofatica pentru ca Dumnezeu. Care
e sesizat acum, este indefinibil; El e trait ca o realitate care
depaseste orice posibilitate de definire. Totusi si aceasta e
0 cunoastere a lui Dumnezeu cel coboréat la noi, nu o cu-
noastere a flintei Lui prin Ea Insasi. Ea e atat de imbinata
Cu cunoasterea afirmativ-rationald, incat e greu de spus
cand vorbeste Sfantul Grigorie de una si cand de alta.

Imposibilitatea de a prinde Tn notiuni lucirea prezentei
tainice a lui Dumnezeu, cu anumite Tnsusiri atribuite lui Dum-
nezeu, o reda Sfantul Grigorie de Mazianz Intr-o alta de-
scriere a experientei lul Moise pe muntele Sinai, Tn care ia-
rasi e greu de despartit intre cele doua cunoasteri: “Dum-
nezeu este si va fi pururea; mal bine zis este pururea. Caci
a fost si va fi sunt sectiuni ale timpului nostru si ale firii
curgatoare. lar El este pururea, fiindca asa S-a numit E
Tnsusi catre Moise, cand acesta se afla pe munte. Caci cu-
prinzdnd totul in Sine, are Tn Sine existenta, care n-a in-
ceput si nu va inceta, ca pe un ocean infinit si nemarginit
al flintei, depasind orice notiune de timp si de fire. Mintea
prinde numai o umbra a Lui si aceasta In mod foarte
obscur si redus, culegdnd nu din cele ce sunt El, ci din cele
din jurul Lui, alta imagine din fiecare si Tncropind un fel de
chip al adevarului. Caci El luneca Tnainte de a fi prins si
scapa Tnainte de a fi Inteles, luminandu-ne mintea, daca e
curatita, ca repeziciunea unui fulger care nu sta'".

Prezenta aceasta presanta a lui Dumnezeu ca per-
soand, din care iradiaza infinitatea Sa, nu e concluzia unei
judecati rationale, ca Tn cunoasterea intelectuala, catafa-
tica sau negativa, ci e sesizata Intr-o stare de fina sensibi-
litate spirituald, care nu se produce atata timp cat omul e
stapanit de placerile trupesti, de pasiunile de orice fel. Ea
cere o ridicare peste pasiuni, o purificare de ele. Dupa o
purificare mai durabild, finetea sensibilitatii spirituale, ca-
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pabila de o astfel de percepere a realitatii tainice a lui
Dumnezeu, este si ea mai durabild. Exista o intreaga grada-
tie, atat in ce priveste curatia, cat si adancimea si durata
sesizarii apofatice a lui Dumnezeu. Totusi ea nu exclude o
cunoastere a lui Dumnezeu ca Creator si Providentiator, ci
se Tmbina cu aceea. Cunoasterea apofatica nu e irationala,
ci suprarafionald, caci Fiul lui Dumnezeu e Logosul, avand
in El ratiunile tuturor creaturilor. Dar e suprarafional, asa
cum persoana este suprarafionalda, ca subiect al ratiunii, al
unei vieti care Tsi are totdeauna un sens.

Sfantul Grigorie de riazianz zice, totin numele iui Moise:
"Urcand cu hotarare pe munte, sau, mai propriu-zis, cu hota-
rare si cu efort, fie manat de nadejde, fie de slabiciune, ca
sa intru Tn nor si sa fiu cu Dumnezeu, caci asa porunceste
Dumnezeu: De este vreun Aaron, sa urce cu mine si sa stea
aproape, iar daca trebuie sa stea afara, sa primeasca
aceasta. lar daca e vreun Nadab sau vreun Abiud, sau care-
va din batrani, sa urce, dar sa stea departe, dupa vrednicia
curatirii. lar daca e careva dintre cei multi si nevrednici de
o astfel de Tnaltime si contemplatie, daca e cu totul necu-
rat, nici sa nu se apropie, caci nu va fi ferit de primejdie;
iar daca e curatit numai in mod trecator, sa raméanajos si
sa asculte numai glasul trambitei si al cuvintelor simple ale
evlaviei 4.

necesitatea curatirii de pasiuni pentru aceasta cunoas-
tere, sau a unei simtiri acute a pacatoseniei si a insuficien-
tei proprii, arata si ea ca aceasta cunoastere nu e 0 cunoas-
tere negativa intelectualda, cum a fost inteleasa In Apus,
adica o simpla negare a unor afirmari rationale despre Dum-
nezeu. Ci e vorba de o cunoastere prin experienta. De alt-
fel Parintii rasariteni numesc aceasta apropiere de Dum-
nezeu mai mult unire decat cunoastere. Tn aceasta cunoas-
tere apofatica experimentald, pe de o parte Dumnezeu e

4. |bidem, coi. 28.
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sesizat, pe de alta, ceea ce e sesizat da de inteles ceva din-
colo de orice sesizare. Amandoua acestea se exprima tot
prin termeni de teologie afirmativa si negativa.

Sfantul Grigorie continuad: 'Mie mi se pare ca, prin ceea
ce e sesizat, ma atrage spre H (caci Cel total nesesizat nu
da nici o nadejde si nici un eyutor); iar prin ceea ce e nese-
sizat Tmi starneste admiratia; iar admirat fiind, e dorit din
nou; lar dorit fiind, ne curateste; iar curatindu-ne, ne da
chip dumnezeiesc; iar devenind astfel, vorbeste cu noi ca
si cu casnicii Lui; ba cuvantul cuteaza sa spuna ceva si mai
indraznet: Dumnezeu Se uneste cu dumnezei si e cunoscut
de ei, si anume atéata cat 1i cunoaste El pe cei ce-L cunosc.
Deci Dumnezeu e infinit si anevoie de contemplat. $Si nu-
mai aceasta se sesizeaza din El: infinitatea's.

2. Deosebirea intre cunoasterea rationala
sl cea apofatica

Sfintii Parinti tin sa accentueze ca nici aceasta infinitate
traita nu e fiinta Lui, caci ea ar putea fi identificata cu esen-
ta universului, sau a spiritului uman, sau Tn continuitate de
haturd cu acestea, ca ia Plotin. Dar Dumnezeu nu este
esenta lumii, sau a spiritului uman; El este transcendent
'acestora, pentru ca este necreat, iar acestea sunt create.
Transcendenta Sa e asigurata de caracterul Sau de persoa-
na. capabila sa fie deasupra unei infinitati care nu e ea
Tnsasi persoana.

numai Persoana transcendenta asigura o infinitate care
nu e in continuitate de esenta cu esenta lumii sau cu a spi-
ritului uman; ci e Intr-o continuitate posibila prin har, prin
participarea omului datorita bunavointei Persoanei dumne-
zeiesti si a efortului fiintei noastre. In acest caz, Tmpartasi-
rea de infinitate a celui din urma implica bucuria comuniu-
nii, cu perspectiva eternizarii, fara anularea lui ca per-

5. Oratio XXXVIII, In Theophantam, P. G. 36, col. 317.
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soana. Altfel infinitatea nu ar asigura persoana decat mo-
mentan. De aceea spune Sfantul Maxim Marturisitorul: "Lu
cruri ale lui Dumnezeu care au inceput sa existe in timp
sunt toate acelea care exista prin participare... lar lucruri
ale lui Dumnezeu, care nu au Tnceput sa existe In timp,
sunt cele la care se participa, cele la care participa prin har
cele ce se Tmpartasesc. Asa este de pilda bunatatea si tot
ce se cuprinde Tn ratiunea bunatatii. Si, pe scurt, toata via-
ta, nemurirea, simplitatea, neschlimbabilitatea, infinitatea
Si cate sunt cugetate ca existand fiintial in jurul lui Dum-
nezeu"6. Cunoscandu-le pe acestea prin constiinta unei
participari la ele, dar fara sa tina de fiinta noastra, nu cu-
noastem insasi flinta lui Dumnezeu, dar ne dam seama ca
suntem n comuniune cu Persoana Lui.

neoplatonismul considera divinitatea Identica cu aces-
tea. De aceea confunda divinitatea cu esenta lumii sau a
spiritului uman si socotea ca printr-o ridicare a spiritului
uman din preocuparea cu multiplicitatea lucrurilor, el se
identifica Tn mod actual cu divinitatea ca unitate si simpli-
tate lipsita de orice determinare si, Tn acest sens, apofatica.
El socotea, de aceea, ca divinitatea e cunoscuta Tn esenta
ei. Pe aceasta se baza si pretentia eunomienilor de a cu-
noaste exact fiinta lui Dumnezeu. Aceasta Tnseamna nsa o
negare a caracterului transcendent si personal al lui Dum-
nezeu. Daca Dumnezeu e transcendent, e personal. Cu-
noasterea apofatica crestina implica atat o coborare a lui
Dumnezeu la capacitatea omului de a-L sesiza, cat si trans-
cendenta Lui. Dumnezeu Se coboara prin energiile Lui. Ca-
racterul Lui de persoana asigura transcendenta Lui. Per-
soana Lui transcende chiar infinitatea Lui7.

6. Capete gnostice, I, 48-49, in Filoc. rom. Il, p. 139-140.

7. Atat Lossky (Tn Essai surla theologie mystique de I'Eglise d'Orient.
Paris, Aubler, 1944, cap. 'Les tenfebres divines", si in Theologie dogma-
tique‘, Tn rev. Messager de I'Exarchat du Patrlarcat Russe en Europe
occidentale, nr. 46-47 (1964), p. 85-108), cat si Yannaras (op. cit.) au
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Tn acest sens Dumnezeu nu e identic cu nici una din
ceea ce numim Tnsusiri ale Lui: nici cu infinitatea, nici cu
eternitatea, nici cu simplitatea. El e mai presus decat aces-
tea. Ele nu sunt nici esenta lui Dumnezeu, nici Persoanele
n care subzista fiinta Lui Tn mod integral, ci sunt "injurul
flintei lui Dumnezeu". De aceea Sfantul Grigorie de Mazianz
isi bazeaza ideea ca, cunoscand infinitatea lui Dumnezeu
nu cunoastem pe Dumnezeu deplin, pe faptul ca 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 deloc. Fiinta Lui nu e identica cu
simplitatea, asa cum nici a noastra nu e identica cu compo-
zitia. Tn acest caz deosebirea intre divinitate si noi ar fi nu-
mai de mod, nu de esenta.

Dumnezeu fiind persoana, intre El si noi se stabileste
un raport de iubire, care 1l mentine si pe E si pe noi ca per-
soane. iubirea aceasta o experiem nu ca o infinitate mereu
Identica, ci ca o infinitate cu perspectiva unei continui nou-
tati, ca un ocean de bogatie mereu noud. Mereu vom Tnain-
ta in ea. Din ce-L cunoastem pe Dumnezeu, din aceea do-
rim sa-L cunoastem sl mai mult, din ce-L iubim mai mult,
ne stimuleaza la si mai multa iubire. Pentru ca Dumnezeu
e persoana, cunoasterea Lui prin experienta e si Tn functie
de curatirea noastra de afectiunea patimasa si oarba fata
de lucrurile Finite. Dar tocmai aceasta ne da sa intelegem
ca, dincolo de bogatia mereu noua pe care o sesizam, exis-
ta un izvor al ei, care nu intra In raza experientei noastre.

Putem spune ca exista doua apofatisme: apofatismul a
ceea ce se experiaza, dar nu se poate defini, si apofatismul
a ceea ce nu se poate nici macar experia. Ele sunt simul-
tane. Ceea ce se experiaza are si un caracter inteligibil, n-

expllcat si ei teologia apofatica rasariteana din caracterul de Persoana a
lui Dumnezeu. Ceea ce ne deosebeste de el este ca noi nu retinem
exclusiv cunoasterea apofatica a lui Dumnezeu, ci o vedem ca Tmbinare
a apofaticuiui cu catafaticul.
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trucat se exprima totusi in termeni intelectuali afirmativi si
negativi. Dar aceasta inteligibilitate este mereu insuficien-
ta. Fiinta care ramane dincolo de experienta, dar pe care
totusi o simtim ca izvor a tot ce experiem, subzista in per-
soana. Subzistand ca persoana, fiinta e sursa vie de energii
sau de acte care nl se comunica. De aceea apofaticul are
ca baza ultima persoana; si de aceea, nici acest apofatic nu
Tnseamna o totald inchidere a lui Dumnezeu n El insusi.

Sfantul Grigorie de Myssa vorbeste de asemenea de-
spre ambele cai ale cunoasterii lui Dumnezeu, uneori dife-
rentiindu-le, alteori imbindndu-le. Dar mai mult vorbeste de
cunoasterea apofatica, pentru ca, si dupa el, in ea este in-
clusa cea catafatica sau afirmativ-rationalda. Primele capi-
tole din 'Cuvantarea catehetica cea mare-sunt dedicate cu-
noasterii rationale a lui Dumnezeu. Dar chiar vorbind de
aceasta, ei spune ca, si in ea. Dumnezeu Se descopera ca
o taind imposibil de definit, care echivaleaza cu inceputul
cunoasterii apofatice si cu dorinta adancirii Tn ea. “Deci cef
ce scruteaza adancurile tainei primeste in suflet In chip
tainic o0 modesta intelegere a Tnvataturii despre cunoaste*
rea lui Dumnezeu, dar nu poate clarifica prin ratiune aceasta
adancime negraita a tainei"8.

Dar Sfantul Grigorie de Myssa, staruind mai mult in de-
scrierea cunoasterii apofatice, nu o vede despartita tot-
deauna de contemplarea lucrurilor. Pe de alta parte, cere si
el ca o conditie a acestei cunoasteri purificarea sufletului
de pasiuni, pentru ca cel ce vrea sa contemple sa nu mai
raméana inchis exclusiv n orizontul vazut al lucrurilor.

Folosind u-se tot de urcusul lui Moise pe munte, ca chip
al urcusului sufletului spre intimitatea lui Dumnezeu, el
spune: “lar cel ce s-a curatit si si-a ascufit auzul inimii, pri-
mind sunetul acesteia (al trambitei lui Dumnezeu), care se
iveste din contemplarea lucrurilor spre cunoasterea puterii

8. Cuvantarea catehetica cea mare, cap. Ill, P. G. 45, col. 17 D.
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lui Dumnezeu, e condus de ea spre patrunderea in locul
unde este Dumnezeu. Acesta e numit de Scripturd intune-
ric, ceea ce indica incomprehensibilitatea lui Dumnezeu si
neputinta contemplarii Lui"9, sau flinta Lui, ‘a carei cunoas-
tere e inaccesibila atat oamenilor, cat si oricarei firi inteli-
gibile" si pe care Evanghelistul loan a indicat-o cand a spus:
"pe Dumnezeu nimeni nu L-a vazut vreodata" (In 1, 18)10.
Dar Sfantul Grigorie de Myssa ne da si motivul mai adanc
pentru care, spre a se ajunge in acel Intuneric sau in fata
acestei incomprehensibilitati a lui Dumnezeu, trebuie sa fi
trecut prin cunoasterea celor create: in acel Intuneric Moise
a vazut cortul nefacut de mana, iar acesta 'e Hristos, pu-
terea si intelepciunea lui Dumnezeu", Care "cuprinde in
Sine totul". "Caci cort se numeste puterea care cuprinde
toate existentele, in care locuieste toata plinatatea Dumne-
zeirii, acoperamantul comun a tot ce este Cel ce cuprinde
totul Tn Sine"11: Dar spre capacitatea contemplarii tuturor
Tn Cel ce le cuprinde pe toate Tn mod simplu si concentrat,
Tnaintam prin contemplarea tuturor. Sunetul trambitei pe
care-1 aude Moise de sus, Tnainte de a intra Tn Tntunericul
unde este Dumnezeu si unde vede cortul cel de sus, sau
puterea lui Dumnezeu care le cuprinde pe toate, e talmacit
de Sfantul Grigorie ca aratarea slavei lui Dumnezeu Tn fap-
turi. Fara vederea acesteia nu se poate ridica cineva la trai-
rea prezentei incomprehensibile a lui Dumnezeu. "Cel ce si-a
curatit si ascutit auzul inimii cand primeste acest sunet,
adica cunostinta din contemplarea lucrurilor in scopul cu-
noasterii puterii lui Dumnezeu, e condus prin el ca sa stra-
bata cu mintea acolo unde e Dumnezeu. Acesta e numit de
Dumnezeu Tntuneric, care se talmaceste, precum s-a spus.

9. Viata lui Moise, P. G. 44, col. 388.
10. ibidem. P. G. 44, col. 377.
11. ibidem, col. 381 B. D.
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necunoscutul, nevazutul lui Dumnezeu, in care ajungand
vede cortul acela nevazut"12.

E de remarcat ca, urmand Scripturii, Sfantul Qrigorie de
riyssa considera ca Moise a ajuns la vederea cortului de
sus dupa ce a intrat in Tntunericul constiintei incomprehen-
sibilitatii lui Dumnezeu. Aceasta ne-a dat sa ntelegem ca
odata ce a ajuns la o experienta a tainei incomprehensibile
a lui Dumnezeu, o vede fie prin lucruri, fie Tn afara lor, sau
trece de la una la alta, la un nivel tot mai Tnalt. Lucrurile
Tnsesi devin tot mai transparente pentru slava lui Dum-
nezeu, Care Se arata prin ele, caci intre ratiunile lucrurilor
si Dumnezeu nu e o contrazicere. "Apoi primeste Tn auz su-
netele trambitelor, urcand Tmpreuna cu Tnaltimea muntelui.
Dupa aceea, patrunde in nepatrunsul nevazut al cunostin-
tei de Dumnezeu. Dar nu ramane nici aci, ci trece la cortul
nefacut de méana. Aci, cel ce se Tnalta prin aceste urcusuri
ajunge la capat™13.

Cunoasterea lui Dumnezeu Tsi pastreaza continuu un
caracter paradoxal: pe masura ce se Tnalta cineva in cu-
noasterea Lui, se Tnaltd Tn Tntelegerea tainei Lui de nein-
teles. "In aceasta sta adevarata cunoastere a Celui cautat,
n a cunoaste prin aceea ca nu cunoaste. Caci Cel cautat e
deasupra oricarei cunoasteri, Tnconjurat din toate partile
de neintelegere'l4. ‘Cand deci Moise a ajuns mai mare In
cunoastere, atunci marturiseste ca vede pe Dumnezeu n
Tntuneric, adica atunci cunoaste ca Dumnezeu este prin
fire ceea ce e mai presus de orice cunoastere si intele-
gere... Cuvantul dumnezeiesc porunceste Tn primul rand ca
Dumnezeu sa nu fie asemanat cu nimic din cele cunoscute
de oameni. Caci tot Tntelesul care se iveste Tn minte prin
vreo Tnchipuire care cuprinde totul ca o notiune si ca o

12. Ibidem, col. 380.
13. Ilbidem, col. 377 D.
14. Ibidem, col. 377 A.
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conjunctura a firii, plasmuieste un idol al lui Dumnezeu si
nu-L vesteste pe EI15.

3. Dinamismul cunoasterii lul Dumnezeu
si transparenta oricarui concept despre Dumnezeu

Aceasta tine permanent deschis urcusul in cunoasterea
lui Dumnezeu. Orice Inteles referitor la Dumnezeu trebuie
sa alba o fragilitate, o transparenta, o lipsa de fixitate, tre-
buie sa ne indemne la revocarea lui si la stimularea spre un
altul, dar pe linia lui. Daca intelesul raméane fix Tn mintea
noastra, marginim pe Dumnezeu Tn frontierele Lui, sau
chiar uitam de Dumnezeu, toata atentia noastra concen-
trandu-se asupra intelesului respectiv sau asupra cuvantu-
lui care-L exprima. in acest caz "intelesul" respectiv devine
un "idol", adica un fals dumnezeu. intelesul sau cuvantul fo-
losit trebuie sa faca mereu transparent pe Dumnezeu, ca
neincaput in el, ca depasind orice inteles, ca punandu-Se
Tn evidenta cand cu un aspect, cand cu altul al infinitei Lui
bogatii.

Dionisie Areopagitul spune: “lata de ce cei mai multi
dintre noi nu credem cuvintelor ca ar revela tainele divine;
caci le privim numai ca simboluri sensibile legate de ace-
lea. De aceea trebuie sa le dezbracam de cele ale simbolu-
rilor sl sa le privim goale si curate. De le vom privi asa vom
adora izvorul de viata ce se misca in el Tnsusi si stand in el
insusi ca o putere unitara, simpla, de sine miscatoare, de
sine lucratoare, ce nu se paraseste pe sine, ca fiind cunoas-
terea tuturor si privindu-se pe sine Tnsusi prin sine'16. De
fapt prin cuvinte si intelesuri trebuie sa trecem mereu din-
colo de cuvinte si de intelesuri. Mumai asa sesizam pre-
zenta plina de taine a lui Dumnezeu. Daca tinem prea mult
la cuvinte si intelesuri, si aceasta se intampla cand men-

15. Ibidem, col 377 C.
16. Epistola I1X, P. G. 3, col. 1104 B.

9 - Dogmatica - vol. 1
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tinem mereu aceleasi cuvinte si intelesuri, ele se interpun
Intre noi si Dumnezeu si raméanem la ele, socotindu-le pe
ele drept Dumnezeu.

Pe de o parte, avem nevoie de cuvinte si Tntelesuri, caci
ele suntimprumutate de la creaturile lui Dumnezeu, in care
se manifesta puterile Lui si prin care El S-a coborat la
nivelul nostru; pe de alta parte, trebuie sa le depasim, ca
sa ne putem afla inaintea lui Dumnezeu insusi, ca izvor ai
creaturilor si lucrarilor Sale, urcand mai presus de ele. Sau
chiar lucrarile Sale, experiate ca puteri care au facut si care
conduc creaturile, sunt mai presus de acestea si deci de
cuvintele imprumutate de la ele.

Pe de o parte, trebuie sa ne ridicam la sensurile lor tot
mai Tnalte ale lucrurilor si ale cuvintelor care le exprima si
chiar ale cuvintelor din Sfanta Scriptura. Dar pe de alta
parte, trebuie sa ne ridicam dincolo de ele, In experienta
tainei lui Dumnezeu si a lucrarilor Sale. Toate lucrurile si
cuvintele imprumutate de la ele sunt simboluri Tn raport cu
lucrarile lui Dumnezeu si cu Persoana Lui ca izvor al lor17.
Dar in aceste simboluri sunt trepte numeroase de sensuri,
trepte suprapuse si, pana nu ajungem la ele, nebanuite,
noi trebuie sa urcam mereu la alte sensuri ale lor. la alte
trepte si apoi sa ne ridicam dincolo de toate sensurile lor.
Cu céat folosim cuvinte mai nuantate si cu cat ne ridicam la
unele sensuri mai Tnalte ale lor, ajungem la intelegerea ca
Dumnezeu este Cel ce le depaseste pe toate, dar si Cel plin
de toata adancimea si complexitatea lor potentiald, in cali-
tate de izvor unitar al ratiunilor lor. Tocmai de aceea ne
cheama la parasirea tuturor simbolurilor, sau a cuvintelor
si a sensurilor lor. Chiar cand cuvintele se refera la lucrarile
iconomiei lul Dumnezeu, trebuie sa urcam Tn sensurile lor,
sa trecem mereu la altele mai adecvate si sa le parasim si
pe acestea, pentru ca Tnsesi aceste lucrari sunt necuprinse:

17. Dlonisie Areopagitui, De divinls nominibus, cap. 11, § VIII, P. G.
3. col. t>45: 'Dar cele cauzate au icoanele cauzelor pe cat e posibil'.
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"Judecatile Lui sunt nepatrunse - zice Sfantul loan Gura de
Aur - caile Lui de neurmat, pacea lui covarseste toata
mintea, darurile de nedescris pe care le-a gatit Dumnezeu
celor ce-L iubesc pe El nu s-au suit la inima omului, mari-
mea Lui nu are margini, Tntelepciunea Lui nu are numar,
toate sunt necuprinse... Mu e vorba de Flinta, ci de icono-
mii... Dar daca iconomlile Lui sunt necuprinse, cu cat mai
mult. El Tnsusi?*18.

Dumnezeu e izvorul puterii si al luminii, care ne atrage
mereu mai sus in cunoastere, In desavarsirea vietii. El nu e
un plafon care sa opreasca Tnaltarea noastra. El e Supre-
mul, dar supremul fara de sfarsit si inepuizabil In atractia
exercitata asupra noastra, in darurile pe care le revarsa
asupra noastra. De fapt, lucrul acesta nu e posibil decat
daca Dumnezeu este persoana si relatia noastra cu El e o
relatie de iubire. O natura impersonala este Tn multe privin-
te finita. Altfel n-ar fi stapanita de o lege. lar iubirea fiintei
umane trece prin virtute, care implica libertatea. Tnaintarea
Tn unirea cu Dumnezeu nu are deci numai un caracter de
cunoastere teoretica. intelegerea e hranita de efortul liber
al virtutii si viceversa. lar in relatia cu Dumnezeu, omul pri-
meste putere spre aceasta. Aceasta arata din nou ca cu-
noasterea apofatica nu se realizeaza intro Tnchidere a spi-
ritului fata de realitatea lumii si fata de persoanele seme-
nilor, Tn relatie cu care sporim n virtute.

Aceasta este invatatura SFintilor Grigorie de Piyssa si
loan Gura de Aur. Cei dintdi mai spune: “Asa si sufletul
dezlegat de Tmpatimirea de cele pamantesti devine usor si
pornit spre miscarea catre cele de sus, zburand de la cele
de jos spre naltime. Si nefiind nimic care sa opreasca mis-
carea lui (caci firea binelui exercita o atracfie asupra celor
ce privesc spre ea), devine mereu mai sus de el Tnsusi. In-

ie. sfantul loan Guri de Aur, De incomprehensibili Dei natura. 1,
P. G. 48, col. 704.
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tinzandu-se prin dorinta dupa cele ceresti spre cele dinain-
te, cum zice Apostolul (Fllip. 3, 14), facAndu-si mereu zbo-
rul mai sus. Caci dorind prin cele deja obtinute sa nu lase
Tnaltimea de deasupra, isi face fara oprire pornirea spre
cele de sus, Tnnoindu-si mereu taria zborului prin cete sa-
varsite. Caci numai activitatea virtutii hraneste puterea
pentru osteneald, neslabind vigoarea prin activitate, ci spo-
rind-0"19.

Mumai prin efortul de curatire sporeste subtirimea spi-
ritului, numai aceasta subflrime paraseste orice Tnteles
atins despe Dumnezeu si tendinta trandava de fixare in el,
sau tendinta de a1 face idol si de a imobiliza spiritul Tn In-
chinarea realitatii lui marginite. Sufletul e purtat de o sete
continua mai sus si "se roaga lui Dumnezeu sa-i apara B
nsusi'. Cele atinse sunt mereu simboluri, sau chipuri ale
arhetipului spre a carui sporita cunoastere tinde neconte-
nit. lar arhetipul e Persoana suprema. Simbolurile de baza
sunt lucrurile lumii. Ele se stralumineaza mereu de sensuri
mai Tnalte.

lata cateva din cuvintele prin care descrie Sfantul Gri-
gorie de Nyssa acest urcus: "Aceasta imi pare ca o patimes-
te dintr-o simtire iubitoare sufletul orientat spre Cel prin
fire bun. Aceasta simtire e purtata mereu de nadejde, de la
ceea ce avazutdeja, la ceea ce e mai sus. nadejdea aprin-
de mereu dorinta spre ceea Ce e ascuns. De aceea cel
aprins si Tndragostit de frumusete, primind ceea ce se arata
ca chip al Celui dorit, doreste mereu sa se umple de tra-
saturile Aceluia. Aceasta o0 vrea cererea indrazneata care
trcce granitele dorintei: sa nu se mai bucure prin oglinzi si
reprezentari, ci de fata (de Persoana) Binelui, frumosului"20.

Dumnezeu nu poate fi prins In notiuni pentru ca e
Viata, mai bine zis, izvorul vietii, nici o persoana nu poate

19. Viata lui Moise. col. 401.
20. Ibidem.
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fi de altfel definita, pentru ca e vie si Intr-o anumitd masura
Izvor de viata. Cu atat mai putin. Persoana suprema. Cine
crede ci 1l cunoaste pe Dumnezeu, adica 1l limiteazi cu
notiuni, e mort spiritual din punct de vedere crestin. Asa
Interpreteaza Sfantul Grigorie de Myssa cuvantul biblic: "Mu
va vedea omul fata Mea, ramanand viu". Acest cuvant nu
spune aceasta pentru ca Dumnezeu ar fi pricina de moarte
celor ce-L vad (caci cum ar fi fata vietii pricina de moarte
celor ce se apropie de ea?), ci intrucat Dumnezeu este prin
fire de-viata-facator, iar caracteristica firii dumnezeiesti
este sa fie deasupra oricarei cunoasteri; cel te crede ca
Dumnezeu e ceva din cele ce pot fi cunoscute, abatandu-se
de la Cel ce este spre o inchipuire prin care pretinde sa-L
cuprinda, pe care o socoteste reald, nu va avea viata. Caci
Cel ce este cu adevarat, este viata adevarata. Ca atare este
Inaccesibil cunoasterii. lar ceea ce nu este viata, nu are o
fire care sa ofere viata... Prin cele spuse Tnvatam ca Dum-
nezeu dupa fiinta Lui este indefinibil, neinchis de nici o
margine. Caci daca Dumnezeu ar fi cugetat Tnlauntrul vre-
unei margini, ar trebui sa se cugete impreuna cu marginea
si ceea ce e dincolo de ea'2l. "Deci nu se va cugeta o mar-
ginire a firii nevazute. lar ceea ce nu poate fi marginit nu
are o fire comprehensibila... Si aceasta Tnseamna a cu-
noaste cu adevarat pe Dumnezeu: a nu afla niciodata o sa-
turare a dorintei (de a-L cunoaste)*22.

Dionisie Areopagitui este considerat ca cel care a accen-
tuat mai pregnant ca oricare alt parinte bisericesc cu-
noasterea apofatica. Dar daca citim cu atentie scrierile lui,
vedem ca pretutindeni el Tmbina cunoasterea apofatica cU
cea catafatica. Aceasta pentru ca si el vorbeste de un pro-
ces duhovnicesc al celui ce cunoaste pe Dumnezeu. De
aceea el nu vede In cunoasterea exprimabilda o suma de

21. Ibidem, col. 404. Simon Frank, Connaissance et etre.
22. Ibidem.
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afirmatii intelectuale, pe de o parte pozitive, pe de alta ne-
gative, cum a practicat aceste doua moduri de cunoastere
teologica scolastica; ci, in primul radnd, o cunoastere expe-
rimentala care numai in exprimare recurge la termenii afir-
mativi si negativi, intrucat in ceea ce se cunoaste despre
Dumnezeu se implica Tn acelasi timp constiinta misterului
Lui. Numai prin socotinta ca Dionisie Areopagitul desparte
cunoasterea exprimabila de cea apofatica, teologii catolici
au putut reprosa traditiei rasaritene ca si-a insusit numai
teologia apofatica a lui Dionisie, si anume ca o teologie ne-
gativa intelectuala23.

Termenii afirmativi ai cunoasterii rationale ii accen-
tueaza Dionisie Areopagitul cu deosebire In scrierea 'De-
spre numirile divine". Dar Dionisie nu desparte nici aici afir-
matiile de negatii, pentru cé si acesti termeni afirmativi au
la baza o experienta apofatica ce constata in acelasi timp
taina lui Dumnezeu, sau sunt legati de experienta tainei
Lui, Tntrucét pe de o parte din Dumnezeu provin toate pu-
terile care au creat si sustin aspectele variate ale lumii, pe
de alta. Dumnezeu este 0 unitate mai presus de ele: 'Deci
suprafiintialitatea izvorului dumnezeiesc, sau suprasubzis-
tenta suprabunatatii in ceea ce este ea, nu e Tngaduit sa fie
laudata nici ca cuvant, nici ca putere, nici ca minte sau
viatd, sau ca esentad, de nici unul din cei ce iubesc adevarul
mai presus de tot adevarul, ci ca lipsita, prin depasire, de
orice aptitudine, miscare, viata, inchipuire, opinie, nume,
cuvant, cugetare, intelegere-esenta, stabilitate, intemeiere,
unire, margine, nemarginire, de toate cate sunt existente.
Dar fiindca in calitate de subzistenta a binelui, prin Tnsasi
existenta Sa este cauza tuturor celor ce sunt, trebuie sa se
laude providenta cauzatoare de bine a izvorului Dumne-
zeirii din toate cele cauzate’'24.

23. Le Guillou, 'Reflexions sur la Thfeologie trinitaiie & propos de
quelques llvres anclens et rEcents\ Tn rev. Istina, 1972, nr. 3-4, p. 460.
24. De divinis nominibus, cap. I, 8§ V, P. G. 3, col. 593.
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nici atributele lui Dumnezeu nu se cunosc nurnai printr-o
deductie rationald, ci din lucrarile Lui reflectate in lume,
prin participarea la ele. Lumina acestora e proiectata Tn
lume si, intr-un fel, experiata. Aceasta insa nu contravine
considerarii iui Dumnezeu drept cauza a lumii. Acesta e
motivul pentru care nici Dionisie Areopagitul nu desparte
cu totul cunoasterea rationala de cea apofatica, cum nu o
despart nici ceilalti Parinti, ci vorbeste Tn mod alternativ
despre ele, descriind Tnsasi experienta acestor lucrari si In
termeni de teologie afirmativa intelectuala. Vorbind de fru-
musetea lui Dumnezeu, Dionisie zice: "Frumosul suprafiin-
tial se numeste frumos pentru ca impartaseste din el o fru-
musete tuturor existentelor, si anume fiecareia Tn modul
potrivit ei; si pentru ca e cauza bunei Tntocmiri si straluciri
a tuturor, facand sa luceasca precum o lumina in toate Tm-
partasirile imfrumusetatoare ale razei cauzatoare"25.

Dionisie vorbeste totdeauna de o anumita impartasire
de Dumnezeu. Dar in ceea ce ni se comunica din Dum-
nezeu experiem faptul neimpartasirii de El sau faptul ca, Tn
fiinta Lui, El ne raméane de neimpartasit. lar prin ceea ce ne
Tmpartaseste ne atrage tot mai sus in taina cunoasterii exis-
tentei Sale: "Vei afla multi teologi care lauda (Dumnezeirea)
Nu NuUMai ca nevazuta si necuprinsa, ci si ca dincolo de orice
cercetare si urma, neexistand nici o urma care sa duca la
infinitatea ei ascunsa. Dar binele nu e cu totul necomuni-
cat vreunei existente, ci arata cu bunavointa raza sa supra-
statornicitd in ea Tnsasi, prin iluminari corespunzatoare fie-
careia dintre existente, si ridica mintile sfintite spre contem-
plarea ei posibila si spre impartasirea si asemanarea cu ea‘26.

Deci, Tn unirea cu lumina mai presus de fire, mintile cura-
tite primesc Tn acelasi timp cunostinta ca ea e cauza tutu-
ror, ceea ce le indeamna sa o exprime in termenii afirma-

25. Ibidem, cap. 11, § VIL col. 701 C.
26. lbidem, cap. I, 8§ Il, col. 588 D.
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tivi ai unor atribute ce pot fi considerate cauzele Tnsusirilor
din lume. Tn aceasta experienta apofatica sunt date deci
toate: experienta lucrarilor lui Dumnezeu, constiinta fiintei
Lui, care depaseste orice accesibilitate, neputinta exprima-
rii deplin adecvate a acestor lucrari, evidenta ca ele sunt
cauzele lucrurilor si, ca atare, pot fi exprimate In termeni
analogi cu nsusirile lucrurilor si, totodata, necesitatea de a
corecta aceste exprimari intelectuale afirmative prin nega-
rile lor.

n orice caz, Tn experienta mai presus de Tntelegere a
lucrarilor lui Dumnezeu e data si experienta lor Tn calitate
de cauze ale lucrurilor si deci necesitatea de a exprima
ceea ce se experiaza atat in termeni afirmativi, cat si nega-
tivi, odata cu constiinta ca lucrarile Tnsesi sunt mai presus
de acesti termeni. Tp.rmenii negativi singuri sunt tot asa de
insuficienti ca si cei afirmativi. Totdeauna trebuie facuta o
sinteza Intre ei. Dar la baza acestei sinteze sta o experienta
care depaseste atat termenii afirmativi, cat si pe cei nega-
tivi ai ei. Dumnezeu are In Sine atat ceea ce corespunde
termenilor afirmativi, cat si ceea ce corespunde termenilor
negativi, dar intr-un mod absolut superior acestora. lar aces-
ta e un fapt de experientd, nu de simpla speculatie. ‘Lui
Dumnezeu trebuie sa-1 recunoastem toate afirmatiile Tm-
prumutate de la lucruri, ca Unul ce e cauza tuturor, si sa-l
negam, mai propriu-zis, toate, ca fiind mai presus de toate,
dar sa nu credem ca negatiile contrazic afirmatiile, ci mai
degraba sa socotim ca e mai presus de toate negatiile Cel
care e mai presus de toata negarea si afirmarea*27.

Faptul ca atat afirmatiile, cat si negatiile intelectuale au
0 baza Intr-o experienta a lucrarilor lui Dumnezeu Tn lume
micsoreaza, la Dionisie, ca si la ceilalti Parinti bisericesti,
deosebirea prea stricta Tntre cunoasterea intelectuala si
cea apofatica a lui Dumnezeu. Cunoasterea intelectuala a

27. De mystica theologla, cap. I, 8 Il, P. G. 3, col. 1000 B.
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Logosului este o participare la lucrarea Lui de-ratiune-da-
tatoare si sustinatoare. Daca teologia catolica reduce toata
cunoasterea lui Dumnezeu la o cunoastere de la distanta,
teologia rasariteana o reduce la o teologie a participarii de
diferite grade, urcate prin purificare.

Dionisie, desi pe de o parte afirma ca lui Dumnezeu |
se potrivesc mai bine negatiile decat afirmatiile, pe de alta
afirma ca El e cu mult mai mult deasupra negatiilor decat
asupra afirmatiilor. Aceasta trebuie inteles astfel: Tn Sine
Dumnezeu este cea mai pozitiva realitate. Dar suprema Lui
pozitivitate e deasupra tuturor afirmatiilor noastre. lar
acesta e un motiv in plus de a nu renunta la grairea 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 ca lui Dumnezeu nu 1se potriveste nici ter-
menul de "Intuneric”. El e dincolo de Tntuneric si dincolo de
luming, dar nu in sens privativ, ci ca mai presus de ele. H
e Tntunericul supraluminos, "intunericul dumnezeiesc este
lumina neapropiata in care se spune ca locuieste Dum-
nezeu. Si fiind nevazut pentru lumina coplesitoare, si inac-
cesibil pentru abundenta revarsarii suprafiintiale de lumi-
na, Tn El ajunge oricine se Tnvredniceste sa cunoasca si sa
vada pe Dumnezeu, prin faptul ca nu-L vede, nici nu-L cu-
noaste, ajungand in realitate Tn Cel mai presus de vedere Si
de cunoastere, aceasta cunoscand: ca este dincolo de
toate cele sensibile si inteligibile"28.

Dumnezeu nu e cunostibil, totusi cel ce crede 1l
poate trai pe El in mod simtit si constient. Acesta e faptul
pozitiv. Omul e scufundat in oceanul neinteles, indefinibil
si inexprimabil al lui Dumnezeu, dar isi da seama de aceas-
ta. Dumnezeu este realitatea pozitiva dincolo de ce cunoas-
tem noi ca pozitiv; dar Tn comparatie cu lumea creata El e

28. Epistola V catre Dorotei, F. G. 3, col. 1075 D.
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o realitate negativa dincolo de ce cunoastem noi ca nega-
tiv. Lucrul acesta il spune Dionisie si prin caracterizarea pa-
radoxalda a lui Dumnezeu, care nu inseamna o anulare a
unei parti prin alta, ci o depasire si a uneia, si a alteia: "Fiin-
ta mai presus de fiinta, minte neinteleasa si cuvant negrait"29.

Sfantul Simeon Houl Teolog vorbeste mai mult de ve-
derea lui Dumnezeu, de catre cei purificati, ca lumina care
straluceste prin toate. Dar mentioneaza continuu ca lumi-
na aceasta e mai presus de orice ntelegere si prin infini-
tatea ei tine deschisa perspectiva unei Tnaintari fara sfarsit
n ea. Tn acelasi timp, el experiaza pe Dumnezeu ca per-
soana si totodata 7l vede Tn calitatea Lui de cauza a tuturor
lucrurilor si bunatatilor. Lumina are de altfel in sine un sens
si da tuturor un sens:

"Ea straluceste, cum a stralucit Dumnezeul meu Tn n-
vierea Sa,

Mai presus de razele soarelui pe care-1 vedem;

Si astfel stand langa Cel ce i-a slavit pe ei

Oamenii raman buimaciti de prisosinta slavei

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

Caci oprirea cresterii Tn acest sfarsit fara sfarsit

Mu ar fi decéat cuprinderea Celui necuprins.

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

E un abis al Tnaintarii si un Tnceput fara sfarsit.

Sfarsitul este Tn ei Tnceput de slava

Si, ca sa-ti fac Intelesul mai limpede.

In sfarsit vor avea Tnceputul, si, Tn inceput, sfarsitul'30."

Cel ce straluceste este Hristos ca persoana, pentru cei
ce prin purificare au ajuns la deplina iubire. Numai dintr-o

29. De divlnis nominlbus 1 § I, P. G. 5, col. 588.
30. "Mymne IT", in: Symfeon le Nouveau Theologien, Hymrtes, tome
I, ed. Sources Chretiennes, nr. 56, p. 170-172.
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persoana iese o lumina inepuizabila, o continua noutate de
sensuri si de iubire:

Tu esti Tmparatia cerurilor. Tu esti pamantul' celor
blanzi, Hristoase,
Tu esti raiul plin de verdeata. Tu esti mirele tuturor...

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

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

Credintei, a faptuirii, a nadejdii si a iubirii,

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

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

"Caci Tu nu esti nimic din toate, pentru ca esti mai pre-
sus de toate.

Pentru ca Tu esti cauzatorul celor ce sunt, ca facatorul
tuturor.

Si de aceea esti aparte de toate.

Esti cugetat deasupra tuturor celor ce sunt:

nevazut, neapropiat, necuprins, neatins.

Ramai neinteles si neschimbat.

Simplu si variat.

Mici o minte nu poate intelege varietatea slavei Taie

Si frumusetea frumusetii Tale"32.

Sfantul Grigorie Palama a dat o precizare ultima tra-
ditiei patristice referitoare la cunoasterea de Dumnezeu. El
nu contesta ca mintea naturalda poate cunoaste pe Dum-
nezeu, dar filosofii s-au abatut de la uzul ei normal33. El

31. Ibidem, p. 168.

32. "Hymne XV", tom. cit., p. 283.

33. AOYyOG UTIEP TWV 1EPWV NOLXALOVIWY, TWV TIPOTEPWV 6 TpwTog, ed. P.
Hristou, tom. I, p. 383.
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spune despre aceasta cunoastere naturalda, indrumata de
ratiunea neabatuta de la uzul ei firesc: "Vederea si cunoas-
terea de Dumnezeu prin fapturi se numeste lege naturala.
De aceea, si inainte de patriarhi si de prooroci si de legea
scrisa, ea a chemat si a intors neamul omenesc la Dum-
nezeu si a aratat pe Creatorul celor ce n-au iesit din cunos-
tinta naturald, ca filosofii elini. Caci cine, avand minte si
vazand atatea deosebiri de substante, pornirile echilibrate
ale miscarilor opuse..., nu va cunoaste, ca din chip si din
ceea ce e cauzat, pe Dumnezeu? El va avea si cunostinta
de Dumnezeu prin negatie. Deci cunostinta fapturilor a in-
tors neamul oamenilor la Dumnezeu, Thainte de lege"54.

Desigur, odata ce a venit Fiul lui Dumnezeu Tn trup, cre-
dinta adusa de El ne-a ridicat la 0 cunostinta superioara. Si
cine o refuza pe aceasta e condamnabil. Chiar Tn Vechiul
Testament a existat o credintd mai presus de ratiune. Prin
Tntruparea Cuvantului aceasta credinta s-a Intarit si mai
mult De fapt credinta noastra este o vedere mai presus de
minte. lar posesiunea celor crezute e o vedere mai presus
de aceasta vedere, care e mai presus de minte. Dar ceea
ce se vede si se poseda prin aceasta ultima vedere, fiind
mai presus de toate cele sensibile si inteligibile, nu e nici
ea fiintd a lui Dumnezeu’35.

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

Vederea lui Dumnezeu Tn lumina e mai presus nu nu-
mai de cunoasterea rationald, ci si de cea prin credinta. Ea
e mai presus deci si de cunoasterea prin negatie. Caci apo-
fatismul ei e vedere mai presus de orice fel de cunoastere,
chiar de cea negativa. El se foloseste de cuvintele negative
pentru a o exprima, dar ea Tnsasi e mai presus de aceste

34. Noyog Umép Twv igpwv rpouxaldvtwyv, Twv LOTEPWVY O Tpitog; ed. cil,
p. 578.
35. Ibidem, p. 574.
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cuvinte. Adresandu-se lui Varlaam, care spunea ca cea mai
Tnalta cunoastere a lui Dumnezeu e cea prin negatia ratio-
nala, Sfantul Grigorie Palama spune: "Altceva este,
scumpule, vederea (contemplatia), si altceva teologia,
Tntrucat nu este acelasi lucru a grai ceva despre Dumnezeu
si a dobandi si a vedea pe Dumnezeu. Caci si teologia ne-
gativa este cuvant. Dar vederile (contemplatiile) sunt mai
presus de cuvant"36.

Vederea si trairea lui Dumnezeu se exprima totusi si
prin termeni negativi, dar nu pentru ca ea nu-i o vedere
reala a Lui, ci pentru ca depaseste tot ce exprima cuvin-
tele. Dumnezeu este exprimat ca Tntuneric' nu pentru ca
nu se vede Tn nici un fel, ci In sens de depasire: se cunoas-
te totusi ca acest intuneric e Dumnezeu. Asa interpreteaza
Palama cuvintele lui Dionisie din "Epistola catre Dorotei":
mintunericul lui Dumnezeu este lumina cea mai apropiata,
din pricina raspandirii covarsitoare de lumina suprafiintia-
3. Tn acesta ajunge tot cel ce se Tnvredniceste sa cunoasca
si sa vada pe Dumnezeu chiar prin faptul de a nu vedea si
cunoaste; caci fiind ridicat In ceea ce e mai presus de
vedere si de cunostintd, cunoaste tocmai ceea ce e dinco-
lo de toate cele sensibile si inteligibile" (Migne, P. G. 3, col.
1073 B).

Comentand aceste cuvinte. Sfantul Grigorie Palama
zice: "Deci aci spune acelasi lucru, ca e si intuneric si lu-
ming, ca si vede si nu vede, ca si cunoaste si nu cunoaste.
Cum e deci intuneric aceasta lumind?". "Pentru revarsarea
covarsitoare de lumind”, zice. Deci in sens propriu e lumi-
Nng; Tntuneric e Tn sens de depasire (ka8’ vmepoxnv), Tntrucat
e invizibila celor ce ar vrea sa se apropie de ea si sa 0 vada
prin lucrarile simturilor sau ale mintii. lar capacitatea de a
intra Tn acel intuneric e a celor purificati de pasiuni egoiste,
asemenea lui Moise care n-a trait decat pentru Dumnezeu

56. Ibidem, p. 582.
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si pentru Tmplinirea voii Lui cu poporul Israel”. "Teologia
prin negatie Tnsa e proprie fiecarui cinstitor de Dumnezeu...
Dar cel gjuns in lumina aceea vede, zice, si nu vede. Cum
vazand, nu vede? Pentru ca vede, zice, mal presus de ve-
dere. Deci cunoaste si vede Tn sens propriu, Si nu vede, n
sens de depasire, Intrucat nu vede prin vreo lucrare a
mintii si a simturilor, caci a depasit toata lucrarea cunos-
catoare, ajungand mai presus de vedere si de cunoastere;
adica vede si lucreaza la un nivel mai inalt ca noi, ca unul
ce a ajuns mal sus decat omul si e dumnezeu dupa har si
Fiind unit cu Dumnezeu vede pe Dumnezeu prin dum-
nezeu"37.

Am putea rezuma traditia patristica despre cunoasterea
lui Dumnezeu Tn urmatoarele puncte:

a) Exista o putinta naturala de cunoastere rationaia afir-
mativa si negativa a lui Dumnezeu; dar ea se mentine foar-
te anevoie n afara Revelatiei supranaturale si a harului. Ea
se datoreste si unei evidente a lui Dumnezeu in lume.

b) Cunoasterea prin credinta pe baza Revelatiei supra-
naturale e superioara cunoasterii rationale naturale si o
face si pe aceasta ferma, o limpezeste si o largeste. Cu-
noasterea aceasta are In ea si 0 anumita experienta con-
stienta de Dumnezeu, ca o presiune a prezentei Lui per-
sonale asupra persoanei omului. Ea e superioara celei din
cunoasterea naturala si, ca atare, e ceva ce depaseste cu-
noasterea rationala afirmativa si negativa, desi recurge la
termenii afirmativi si negativi pentru a se exprima in oare-
care masura.

¢) Cunoasterea din credinta se dezvolta, prin purificare
de patimi, intr-o participare la ceea ce ne comunica Dum-
nezeu, Care este mai presus de cunoastere. Ea poate fi nu-
mita mai degraba necunoastere, sau cunoastere apofatica
intr-un grad superior cunoasterii apofatlce din credinta

37. Ibidem, p. 583-584.
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amintita la punctul b), pentru ca depaseste tot ce putem
cunoaste prin simturi sau prin minte si e mai mult decéat
simpla presiune a prezentei Persoanei lui Dumnezeu. Ea nu
exclude o cunoastere a lui Dumnezeu drept cauza si nece-
sitatea de a-L exprima si acum prin termeni afirmativi si
negativi, desi continutul a ceea ce se cunoaste depaseste
ntr-o masura cu mult mai mare continutul acestor termeni
decat cunoasterea Lui prin credinta simpla.

d) Cel ce are vederea sau trairea aceasta a lui Dum-
nezeu are n acelasi timp constiinta ca, dupa esenta. Dum-
nezeu e dincolo si de aceasta vedere sau traire. Aceasta
Tnseamna tradirea cea mai intensa a relatiei cu Dumnezeu
ca persoanad, care Tn aceasta calitate nu se poate defini,
fiind cu totul apofatlca.

e) Tn general, trairea apofatica a lui Dumnezeu e o ca-
racteristica definitorie a Ortodoxiei Tn Liturghie, Taine, ie-
rurgii, superioara celei occidentale, care e sau rationala,
sau sentimentald, sau, concomitent, si una si alta. Trairea
apofatica echivaleaza cu un simt al misterului, care nu ex-
clude ratiunea si sentimentul, dar e mai adanc decét ele.

B
Cunoasterea lui Dumnezeu Tn imprejurarile
concrete ale vietU

Daca cunoasterea intelectuala, afirmativa si negativa, e
un produs mai mult al gandirii teoretice, iar in cea apofati-
ca sporesc oamenii duhovnicesti, aceasta a treia cunoas-
tere se impune tuturor crestinilor Tn viata practica.

Pe Dumnezeu il cunoaste fiecare credincios Tn actiunea
Lui providentiala prin care este condus in imprejurarile par-
ticulare ale vietii sale, uneori harazindu-i-se bunuri, alteori
fiind privat in mod pedagogic de ele. Acest din urma mod
de conducere 1l numeste Sfantul Maxim conducere prin
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judecata. Fiecare cunoaste pe Dumnezeu prin apelul ce-1
face Acesta la el, punandu-1 in diferite imprejurari, in con-
tact cu diferiti oameni care-i solicita implinirea unor inda-
toriri, care-i pun rabdarea la grele Tncercari. Fiecare il cu-
noaste in mustrarile constiintei pentru relele savarsite; Tn
sfarsit, il cunoaste in necazurile, Tn insuccesele mai treca-
toare sau mai Tndelungate, in bolile proprii, sau aie celor
apropiati, ca urmari ale unor rele savarsite, sau ca mijloace
de desavarsire morald, de Tntarire spirituald, dar si Tn aju-
torul ce-1 primeste de la El In biruirea lor si a altor piedici
si greutati ce-i stau in cale. E o cunoastere care eyuta la con-
ducerea fiecarui om pe un drum propriii de desavarsire.

Eo cunoastere palpitanta, apasatoare, dureroasa, bucuroa-
sa, care trezeste In fiinta noastra responsabilitatea si n-
calzeste rugaciunea si care o face sa se stranga mai mult
langd Dumnezeu.

Tn ea, fiinta noastra traieste practic bunatatea, puterea,
dreptatea, intelepciunea lui Dumnezeu, grija Lui atenta fata
de noi, planul special al lui Dumnezeu cu ea. n acest
raport persoana umana traieste un raport de intimitate par-
ticulara cu Dumnezeu ca Persoana suprema. Tn aceasta
cunoastere eu nu mai vad pe Dumnezeu numai ca pe
Creatorul si Proniatorul a toate, sau ca Misterul care Se face
vadit tuturor, umplandu-i pe toti de aceleasi bucurii mai
mult sau mai putin la fel; ci il cunosc n grija Lui speciala
fata de mine, in raportul Lui intim cu mine, in istoria rela-
tiilor Lui cu mine, in planul Lui in care ma conduce Tnh mod
special pe mine spre finta comuna, prin durerile, reven-
dicarile si directiile particulare pe care mi le adreseaza mie
Tn viatd. Desigur, acest raport intim ai lui Dumnezeu cu
mine nu ma scoate din solidaritatea cu altii, din obligatiile
fata de altii, fata de familie, de natie, de locul meu, de tim-
pul meu, de lumea din timpul meu. Dar mi Se face cunos-
cut Tn apelurile ce mi le face Tn mod speciai mie, pentru a
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ma stimula la implinirea datoriilor mele, sau in remuscarile
mele deosebite pentru neimplinirea indatoririlor mele speciale.
Sfantul loan Qura de Aur a pus n relief caracterul pal-
pitant, imbibat de frica si de cutremur, al cunoasterii lui
Dumnezeu. El provine, in conceptia Sfantului loan Qura de
Aur, in mare parte din trairea Tn general a misterului cutre-
murator al lui Dumnezeu. Dar acest mister se traieste cu
deosebire in aceste stari de responsabilitate, de constiinta
a pacatoseniei, de trebuinta a pocaintei, de dificultati insur-
montabile ale vietii. Psalmii Vechiului Testament dau ex-
presie Tndeosebi acestei cunoasteri a lui Dumnezeu. Toate
aceste Tmprejurari produc o sensibilizare, o subtiere a flin-
tei noastre pentru sesizarea realitatilor de dincolo de lume,
pentru cautarea unui sens al lor. Cunoasterea de Dum-
nezeu e Tnsotita de responsabilitate, de frica si de cutremur
cu deosebire Tn astfel de Tmprejurari. Ele fac sufletul mal
sensibil pentru prezenta lui Dumnezeu, sau pentru prezen-
ta lui Dumnezeu care vrea ceva deosebit cu mine, caci pla-
nul Lui deosebit cu mine e cel ce le produce. Dumnezeu nu
este cunoscut Intr-o stare de indiferenta. El nu vrea sa fie
cunoscut intr-o stare de indiferenta, care nu ma ajuta la de-
savarsire. De aceea ma aduce n astfel de Tmprejurari, prin
care Se face transparent, din interesul Lui fata de mine. H
este mai ales Tn acest scop 'mysterium tremendum’.
Tmprejurarile dificile care se Infig ca niste cuie in flinta
noastra ne Tmping la rugaciune mai simtita. lar In cursul
rugaciunii de acest fel prezenta lui Dumnezeu ni se face si
mai evidenta. Tn generai, bine este ca rugaciunea sa se faca
Tn orice Tmprejurare, caci ea este in sine un mijloc de sen-
sibilizare a sufletului pentru prezenta lui Dumnezeu si un
mijloc de adancire a cunoasterii de noi insine Tn fata lui
Dumnezeu. Sfantul loan Qura de Aur zice: "Intai rugaciu-
nea, apoi cuvantul. Asa zice si apostolul: "lar noi vom starui
Tn rugaciune si in sliyirea adevarului" (Fapte 6, 4). Asa face
si Sfantul Apostol Pavel, rugdndu-se Tn introducerea epis-

10 - Dogmatica - vol. |
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tolelor ca, precum lumina din sfesnic, asa lumina rugaciu-
nii s& mearga Tnaintea cuvantului. Daca te vei obisnui sa te
rogi cu sarguintd, nu vei avea lipsa de Tnvatatura celor ce
sunt impreuna-robi, cici Tnsusi Dumnezeu iti va lumina cu-
getarea fara mijlocitori"™.

Starea de rugaciune e o stare de sesizare, printr-o
accentuata sensibilitate, a lui Dumnezeu ca un Tu prezent.
Tocmai din acest motiv in rugaciune ii vorbim direct lui
Dumnezeu, cata vreme Tn cugetare credinciosul se simte
singur, Tn afara unei relatii directe cu Dumnezeu.

Tn starea aceasta de relatie directa cu Dumnezeu, pu-
terea Lui se simte si ea direct. Mai ales cand cel care crede
1i cere ajutorul cu constiinta ca acest ajutor nu-i mai poate
veni decat de la El. Daca sunt grade ale prezentei cuiva in
fata noastra, gradul cel mai accentuat de prezenta 1l are
cineva cand ne sta in fata ca persoana a doua si cand sun-
tem Tn convorbire cu ea. lar prezenta aceasta castiga un
grad si mai mare cand il simtim pe acela deschis apelului
nostru la el. De aceea Dumnezeu, Caruia ne adresam in
rugaciune cu convingerea ca El ne asculta si ca e hotarat
sa ne syute, este simtit n gradul celei mal accentuate pre-
zente In fata noastra.

Sfantul loan Gura de Aur talmaceste acest lucru astfel:
‘lar cand zic rugaciunea, nu zic pe cea simpla si plina de
indiferenta, ci pe cea facuta cu staruinta, cu sufletul Tndu-
rerat, cu cugetul concentrat. Aceasta se ridica la cer si adu-
ce vindecarea. Caci cugetul omenesc, cata vreme se bucura
de multa libertate, se revarsa si se imprastie. Dar, cand
vreo Tmprejurare de jos 1l stramtoreaza si 1l preseaza pu-
ternic. trimite rugaciunile curate si fervente spre Tnaltime.
Si ca sa afii ca mai aies cele facute Intr-un necaz sunt ascul-
tate, asculta ce spune proorocul: "intru necazul meu catre
Domnul am strigat si m-a auzit" (Ps. 119, 1). Sa ne Tncalzim
deci constiinta, sa ne Tndureram sufletul cu amintirea pa-

38. De incomprehensibili Dei natura, Ill, P. G. 48, col. 725-726.
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catelor, sa-l iTndureram nu ca sa-l aducem la disperare, ci ca
sa-l pregatim sa fie ascultat, ca sa-l facem sa fie treaz si sa
vegheze si sa atinga cerurile Tnsesi. Caci nimic nu alunga
atat de mult nepasarea si moleseala, ca durerea si necazul
care aduna cugetul din toate partile si-l intorc spre Dum-
nezeu"39. Atunci apelam direct la lzvorul ultim al tuturor
puterilor, care e experiat ca persoana ce nu poate ramane
indiferenta. lar acest lzvor al tuturor puterilor cere sa | te
adresezi cu toata puterea. Relatia deplina intre persoana si
persoana e o relatie de putere Tn sensul bun ai cuvantului,
o relafie de simtire opusa indiferentei si moleselii.
Dumnezeu ni Se face cunoscut in toate dificultatile
noastre, cand cautam sa vedem greselile noastre care le
stau la baza. De cele mai multe ori aceste dificultati se
ivesc pentru ca am uitat sa vedem, in toate cele ce avem,
darurile lui Dumnezeu si drept urmare sa le folosim si noi
ca daruri fata de altli. Caci Dumnezeu vrea sa ne faca si
pe noi daruitori ai darurilor Sale, ca sa crestem in iubirea
fata de alfii facAnd aceasta. Simeon Metafrastul zice ca
atunci cand cei ce te lauda te-au parasit si te barfesc si te
persecutd, sa te gandesti ca 'acestea ti s-au Intamplat din
dreapta judecata si porunca a lubitorului-de-oameni Dum-
nezeu, pentru ca te-ai aratat nerecunoscator fata de El
Caci cele ce le-ai dat Binefacatorului tau, acelea le-ai si
luat. Si cu ce masura ai masurat, cu aceea ti se va masura
si dreapta este judecata lui Dumnezeu care s-a facut cu
tine, suflet nerecunoscator si nemultumitor, care ai uitat de
binefacerile lui Dumnezeu. Caci ai uitat marile si bogatele
daruri ale Binefacatorului tau, pe care El ti le-a facut"40.
Deci atunci cAnd ne merge bine, cat si atunci cand ne mer-
ge rau, sa ne gandim la responsabilitatea noastra fata de
Dumnezeu pentru fratii nostri. Tn améandoua cazurile aceas-
ta tine Tn constiinta noastra treaz gandul la Persoana lui
Dumnezeu, ne tine in relafie cu H si ne face sa cugetam la

39. Ibidem, V, P. Q. 48, col. 744.
40. Katavvélg, Atena, 1875, p. 381.
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El. lar aceasta cugetare adanceste cunostinta noastra de-
spre El. in primul caz, Dumnezeu ne da bunurile, invitan-
du-ne sa ne unim cu El si cu altii in iubire. n al doilea caz,
ne mustra pentru ca n-am facut aceasta si ne indeamna sa
ne caim si sa facem in viitor ceea ce n-am facut n trecut,
Tn amandoua cazurile ne vorbeste Dumnezeu, chemandu-ne
sa-l raspundem prin faptele noastre.

El ni Se adreseaza si trezeste responsabilitatea noastra
intr-un mod deosebit de patrunzator prin fetele celor lipsiti. A
spus-0 aceasta El insusi (Mt. 25, 31-46). Dumnezeu pune in
relief vaioarea incomensurabilda a omului ca om n fata Lui; ea
e atat de mare, ca El insusi Se identifica cu cauza lui. Trebuie
sa ne gandim Tn aceste cazuri ca, asa cum Dumnezeu ne cere
sa ajutam pe altii, asa cere si aitora sa ne ajute pe noi in cazul
n care vom avea nevoie. “Sunete, ajuta celui nedreptatit, ca
sa poti scapa din mana celui ce te nedreptateste. Si nu n-
tarzia sa-l zyuti, ca si Dumnezeu sa te ajute si sa te izbaveasca
din mana celor ce te necajesc pe tine"41.

n fiecare sarac si asuprit si bolnav ne intdmpina Hristos,
cerandu-ne, prin coborare, ajutorul nostru. in mana intinsa
a celui sarac e méana intinsa a lui Hristos, Tn vocea lui
stinsa, auzim vocea stinsa a lui Hristos; suferinta lui, din
pricina lipsei si a umilintei in care-1 tinem, e suferinta lui
Hristos pe cruce, pe care noi o prelungim. in toate. Dum-
nezeu Se coboara la noi si ni Se face cunoscut. Chiar
aceasta coborare face evidenta taina Lui mai presus de
orice pricepere; face evidenta iubirea Lui care Tntrece toate
iubirile din lume. Toate Tmprejurarile si persoanele prin
care ne graieste Dumnezeu sunt apeluri si chipuri vii si
transparente ale Lui; Dumnezeu cel simplu Se coboara la
noi Tntr-o multitudine de forme si de situatii, propriu-zis in
toate situatiile si formele vietii noastre. Dar, cunoscut prin
toate acestea, taina Lui raméane totusi mai presus de inte-
legere. Mai dureros se impune misterul apofatic al lui Dum-

41. Simeon Metafrastul, op. cit. p. 150.
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nezeu Tn suferinta dreptului. lov este chinuit nu numai de
durere, ci si de neintelegerea cauzelor ei. Prin pilda lui lov,
Dumnezeu arata ca iubirea fata de H si de semeni trebuie
sa treaca prin proba de foc a suferintei.

ExplicAnd viziunea profetiei lui Isaia despre serafimii
care-si acopereau fetele inspre Dumnezeu (Is. 6, 2), Sfantul
loan Qura de Aur ace: 'Cand proorocul zice ca nu puteau
privi pe Dumnezeu nici coborat, nu zice altceva decat ca
nu pot avea cunostinta Lui clara si exacta si cuprinzatoare
si nu pot privi direct spre fiinta Lui curata si intreaga, nici
chiar Tn coboréarea Lui"42.

Experierea aceasta existentiala a lui Dumnezeu se Tm-
bina cu experierea Lui apofatica, punand insa mai accen-
tuat in relief caracterul patetic personal al lui Dumnezeu Tn
raporturile Lui cu noi, decat in experienta apofatica, care
vede lumina lui Dumnezeu intr-un fel de coplesire a lumii.
Dar ea se imbina si cu cunoasterea lui Dumnezeu ca crea-
tor si proniator al lumii (cunoasterea catafatica), facand pe
Dumnezeu cunoscut ca atare intr-un mod mai intim omului,
dar n acelasi timp largindu-se ea insasi prin cea din urma.
Tmbinarea tuturor acestor trei cunoasteri o vedem in cazul
lui lov, sau Tn atatea locuri din Psalmi. Lui lov, care vrea sa
Tnteleaga pentru ce i-a trimis Dumnezeu suferinta. Acesta i
arata minunile Saie din natura tocmai pentru ca sa accepte
misterul actelor Lui, mai presus de orice Tntelegere. lar
psalmistul cunoscand prezenta lul Dumnezeu mai presus
de Intelegere din atatea imprejurari personale ale vietii sale,
1l lauda Tn acelasi timp din maretia actelor Lui din natura.

Prin toate aceste trei cai de cunoastere se pune in relief
interesul personal al lui Dumnezeu fata de om, dar si taina
si maretia Lui mai presus de Tntelegere. Prin toate trei.
Dumnezeu este cunoscut ca iubitor pe masura iubirii noas-
tre fata de El si de semeni.

42. Op. cit,, IV, P. O. 48, col. 731.



I
Flinta si atributele lul Dumnezeu

A
Atributele si lucrarile necreate ale lul Dumnezeu,
n general. Raportul lor cu fiinta Lui

Parintii raséariteni au facut o distinctie intre fiinta si lu-
crarile lui Dumnezeu. Sfantul Grigorie Palama n-a facut
decat sa staruie Tn deosebirea dintre fiinta lui Dumnezeu si
lucrarile necreate izvorate din ea. Dar uneori vorbindu-se
de varietatea lucrarilor dumnezeiesti, se uita sa se mentio-
neze ca prin fiecare lucreaza Dumnezeu, Cel unul Tn fiinta.
Trebuie sa avem Tnsa mereu n vedere faptul paradoxal ca,
desi de fiecare datda Dumnezeu este eficient printr-o lucrare
deosebita, este intreg in fiecare lucrare. Pe de alta parte, prin
fiecare lucrare Dumnezeu produce sau sustine un anumit
aspect al realitatii, care prin urmare isi are cauzain ceva cores-
punzator, dar, intr-un sens neinteles. In Dumnezeu TnNsusi.
Lucrarile care produc atributele lumii sunt deci purtatoarele
unor atribute care exista intr-un mod simplu si neinteles n
Dumnezeu. Lucrarile nu sunt deci decéat atributele lui Dum-
nezeu Tn miscare, sau Dumnezeu Tnsusi. Cel simplu, Tntr-o
miscare de fiecare data specificata, sau Tn miscari multiple
specificate si unite Tntre ele. in fiecare din aceste lucrari sau
energii este Tn acelasi timp Dumnezeu Tnsusi intreg, lucrator
si mai presus de lucrare sau de miscare. Lucrarile Lui sunt
prin aceasta cele ce fac vadite Tn creaturi insusirile lui Dum-
nezeu, credndu-le pe acestea cu insusiri analoage, dar infinit
inferioare Lui, si apoi Tmpartasindu-le acestora in grade me-
reu mai Tnalte lucrarile sau atributele necreate aie Sale43.

43. Dionisie Areopagitul, De divlnis nominibus, cap. IX, IX: 'Oare
cand teologii spun iarasi ca Cel nemiscat iese si Se misca spre toate, nu
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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 adevarat
minunat, ca e mai presus de orice nume?... Dar Tnteleptii In
cele dumnezeiesti 1l lauda prin multe nume din toate cele
cauzate: ca bun, ca frumos, ca Tntelept, ca vrednic de iubit,
ca Dumnezeul dumnezeilor, ca Domnul domnilor, ca Sfan-
tul sfintilor, ca vesnic, ca Cel ce este, ca fiind cauza veacu-
rilor, ca datatorul de viata, ca intelepciune si ca minte, ca
ratiune (cuvant), ca cunoscator, ca mai presus de toate co-
morile a toata cunostinta, ca putere, ca stapanilor etc."44.
El 1l vede pe Dumnezeu in Tntregimea Lui Tn toate actiunile
Tndreptate spre lume. Dar 1l vede si ca mai presus de toate
aceste lucrari.

Toate numirile se refera la "iesirile binefacatoare" ale iz-
vorului Dumnezeirii, nu la aceste Thsusiri45.

Moi nu cunoastem atributele lui Dumnezeu decat n di-
namismul lor si Tn masura Tn care ne Tmpartasim de ele.
Dar aceasta nu Tnseamna ca Dumnezeu Tnsusi raméane pa-
siv Tn simplitatea Sa si miscarea variata e proiectata de noi
asupra Lui. Din Dumnezeu fnsusi pornesc lucrarile care
produc Tn lume noi si diferite Tnsusiri. Dar noi nu le cunoas-
tem decat prin prisma efectelor produse in lume. Dum-
nezeu insusi variaza pentru noi in lucrarile Sale, ramanand
ca sursa acestor lucrari simplu si fiind prezent intreg in
fiecare. "Caci toate cele dumnezeiesti si cate ni s-au aratat

trebuie sa Tntelegem si aceasta in chip demn de Dumnezeu? Caci tre-
buie sa socotim cu evlavie ca El Se misca, nu prin vreo purtare (fara
voie), nu prin vreo schimbare, sau alterare, sau modificare, sau prin
miscare spatiald, fie dreapta, fie ciclica, fie Tn ambele feluri, nu prin vre-
una inteligibila sau psihica, sau fizica, ci prin faptul ca Dumnezeu le
aduce la fiinta sT le sustine pe toate sl le poarta de grtja in tot felul si este
prezent in toate printr-o cuprindere nesilitd a tuturor si prin iesirile si
lucrarile proniatoare spre toate'.

44. De div. toin., cap. I, VI, col. 596.

45. lbidem, cap. I, IV, col. 589 D.
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noua se cunosc numai prin participare. Ele Tnsele, cum
sunt in obarsia si in temelia lor, sunt mai presus de toata
mintea si esenta si cunostinta. De exemplu, cand numim
ascunzimea suprafiintiala Dumnezeu, sau viata, sau esen-
14, sau lumingd, sau ratiune, nu Tntelegem nimic altceva
decat puterile care vin la noi, puteri indumnezeitoare, de
esenta-facatoare si de viata-facatoare, de intelepciune-da-
tatoare46.

rioi nu experiem din Dumnezeu, in continut, decat lu-
crarile Lui variate, referitoare la lume, adica In relatie cu
noi. Tncolo, stim ca la baza lor este esenta subzistenta per-
sonal, dar cum este ea nu stim, pentru ca e o esenta mai
presus de toate esentele. Tot ce cunoastem din Dumnezeu
e dinamismul Sau trait Tn relatiile cu lumea, sau prin priz-
ma noastrd, dinamism nesupus vreunei necesitati, adica
nepatimitor, ci cu totul liber.

De altfel chiar persoana umana ca subzistenta a fiintei,
care ca atare mentine fiinta ca fiind o rezerva ce nu se epui-
zeaza n nici un fel de acte, nu are nici un nume care sa o
caracterizeze In ea Tnsasi, numele ce le dam persoanelor
(lon, Fetru etc.) sunt conventionale, nu spun ce este per-
soana. Toate numirile celelalte, prin care vrem sa o carac-
terizam, se refera 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 iu. Cu atat mai putin poate avea nume Su-
biectul suprem, numele nu indica continutul persoanei,
numele restrange si stapaneste. Persoana nu poate fi re-
stransa si dominata prin cunoastere. Persoana este in ge-
neral si prin excelenta apofatica. Ea e deasupra existentei
sesizabile direct. Ea se sesizeaza prin actele ei. Ea este In
alt plan, in planul supraexistential. Cu atat mai mult. Per-
soana suprema. Dar nici atributele nu pot fi cuprinse in nu-

46. Ibidem, cap. Il, VIL col. 645.
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miri. Atributele au un caracter dinamic si-si activeaza efi-
cienta prin diferite acte. Sau nsasi simplitatea inepuizabila
a esentei divine se activeaza sub forma unor Tnsusiri varia-
te prin actele ei.

Tnsusirile lui Dumnezeu, asa cum le cunoastem noi, isi
dezvaluie bogatia lor in mod treptat, pe masura ce noi de-
venim apti sa ne Tmpartasim din ele. Dar ca fiinta subzis-
tenta personal. Dumnezeu ramane totdeauna mai presus
de ele, desi intr-un fel oarecare El este izvorul lor. Deci nu
gresim daca le socotim existente, in totalitatea lor, intr-un
mod mai presus de orice intelegere si intr-o simplitate ine-
puizabila in fiinta Lui. De aceea, ca manifestari dinamice
ale lui Dumnezeu, ele sunt "Iinjurul fiintei Lui*, si nu Flinta
Lui Tnsasi.

Noi 1l cunoastem pe Dumnezeu Cel pentru noi, dar
aceasta cunoastere nu ni-L arata opus lui Dumnezeu in Sine.

Tn coborarea Lui la noi. El ne comunica in moduri cores-
punzatoare ceva din ceea ce El este de fapt, conducandu-ne
spre stari tot mai corespunzatoare Lui. Tn mod rational, sub
forma atributelor, 7l cunoastem si-L intelegem si-L expri-
mam foarte schematic, general. Mai concret, mai intens 1l
cunoastem Tn lucrari. Dar exprimarea raméane neadecvata;
ea foloseste mai mult simboluri si imagini.

1 Dumnezeu ni Se comunica prin lucrarile Sale
necreate

TN comunicarea variata si treptata a continutului Sau
inepuizabil, Tn dezvaluirea treptata si variata a continutului
atributelor Lui, se arata insasi bogatia nesfarsita a lucrarilor
Sale necreate. Un plus din continutul Sau Tmpartasit noua,
sau 0 nuanta din acest continut, ni se impartaseste printr-o
noua lucrare sau energie. Un atribut in sensul acesta apare
ca expresia unor multiple lucrari care ne impartasesc un
bun dumnezeiesc ntr-o anumita masura comun lor, pe
care 1l traim. Daca in atribute fiinta dumnezeiasca ne apare
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coborata la intelegerea noastra intr-un anumit numar de as-
pecte, lucrarile specifica si mai mult sau Tn mod nenuma-
rat aceste aspecte, sau atribute. Ele ne fac cunoscut pe
Dumnezeu adeseori prin traire atat in aspectele Lui gene-
rale coborate la noi, cat si In specificarile nenumarate In
care ni se impartasesc n fiecare clipa.

Pe de aita parte. Acelasi Dumnezeu Tntreg ni Se face cu-
noscut si adeseori experiat prin fiecare lucrare si Acelasi
Dumnezeu intreg ni Se face prin ele cunoscut ca purtator
al unui numar de atribute generale. Dumnezeu e bun. Dar
cate nuante nu are bunatatea Sa pe care ne-o arata prin ne-
numarate lucrari, potrivit cu necesitatile noastre de fiecare
clipa, potrivit cu necesitatile tuturor? Dumnezeu manifesta
ceva din fiinta Sa fata de noi prin atributele Sale, dar aces-
tea se specifica Intr-o simfonie uriasa si continua de acte
mereu noi care duc creatia si fiecare faptura in parte spre
tinta finaia a deplinei uniri cu El. Prin toate. El urmareste
realizarea acestui plan.

Astfel lucrarile lui Dumnezeu nu ne apar grupate numai
dupa atributele pe care le activeaza si ni le Tmpartasesc, ci
si dupa diferite sectiuni ale planului urmarit de Dumnezeu
cu creatia. Prin unele din aceste lucrari se inaugureaza
unele perioade noi, prin acte mai culminante care sunt an-
ticipate si continuate prin lucrari in legatura cu acelea.
Creatia lumii e o lucrare sau o suma de lucrari urmate de
lucrarile providentei, iar mantuirea e pregatita printr-o suita
de lucrari, care culmineaza n ntruparea si Tnvierea Fiului
lui Dumnezeu si isi are aplicarea printr-un sir de alte lucrari
ce decurg din acelea. Tot dinamismul sau miscarea creatiei
spre indumnezeire Tsi are cauza in dinamismul lucrarilor
dumnezeiesti, care urmaresc conducerea creatiei spre n-
dumnezeire. Tn Dumnezeu este puterea pentru actele ce
pornesc din El si prin care creatia este dusa spre El. Aceste
acte nu-L Tmbogatesc si nu-L schimba pe El Tnsusi. Caci El
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este mai presus decat toate actele Sale si decat toate atri-
butele pe care le manifesta prin ele.

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

2. Sensul caracterului 'de sine' al atributelor divine
sl supraexistenta lul Dumnezeu

Dionisie Areopagitul socoteste c&, Intrucat aspectele
existentei noastre le avem prin impartasire din Tnsusirile
impartasibile ale flintei lui Dumnezeu, acelea toate pot fi
socotite ca fiind de sine. Dar ele au un suport care e din-
colo de orice Tnsusire, atribut de Sine, a lui Dumnezeu,
nsa el ridica "existenta de sine" mai sus decéat toate cele-
lalte atribute de sine. S-ar parea ca el o identifica pe aceas-
ta cu esenta lui Dumnezeu (esse-esenta). Dar intrucéat esen-
ta nu e data real decat in subiect, sau n ipostas, se poate
spune ca suportul tuturor atributelor lui Dumnezeu de care
se Tmpartasesc fapturile, chiar suportul existentei, este rea-
litatea ipostatica, sau intreit ipostatica divina. 'E propriu Lui
sa fie prin existenta insasi mai sus ca viata de sine, intelep-
ciunea de sine si decat toate cele la care participa exis-
tentele care, Tnainte de a participa la ele, participa la exis-
tenta"47. "Dar Tnsasi existenta este a Celui ce este. Si exis-
tenta este a Lui, si nu El al existentei. Si existenta este in
El, si nu El in existenta"48. "Cel ce este, este mai presus de

47. Op. cit.. cap. V, P.O. 3, col. 820.
48. Op. cit., col. 820 A.
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fiinta, de existentd, cauza-suport a fiintei, a firii. Si nu nu-
mai cele ce exista, ci si existenta Tnsasi a celor ce exista
este din Cel ce preexista". “Caci Dumnezeu nu este Tn oare-
care mod, ci Tn mod simplu si nedeterminat, cuprinzand in
Sine si de mai Thainte existenta'49.

El este, ca realitate personald, izvorul nedeterminat al
tuturor Tnsusirilor ce se determina oarecum prin iesirea din
El. Realitatea personala divina este nedeterminata in mod
eminent, pentru ca este ipostazierea supraesentei, din care
isi primeste existenta orice esenta creata. Se poate spune
ca Dumnezeu este supraesenta tripersonald, sau triperso-
nalitatea supraesentiald. Ce este supraesenta aceasta, nu
stim. Dar ea este de la sine Tnsasi. Tnsa ca orice esenta, ea
nu e reala decat prin faptul ca subzista Tn mod ipostatic, Tn
persoane.

Dumnezeu Tnsa. ca existenta ipostatica supraesentiala,
nu se Tncadreaza Tn categoria existentei cunoscute sau n-
chipuite de noi, ci este mai presus de ele. Pentru ca toate
cele ce le cunoastem noi ca existente Tsi au existenta de la
altceva si depind Tn existenta lor de un sistem de referinte.
Aceasta indica o relativitate sau o slabiciune a existentelor.
Cel ce exista Tnsa prin Sine are o existenta libera de orice
relativitate. El nu e Tncadrat intr-un sistem de referinte. H
nu are nici o slabiciune. El este existenta nu numai la mo-
dul superlativ, ci o existenta supraexistenta. Ca atare. El nu
suporta existenta in mod pasiv si nu e supus deci nici unei
pasiuni sau patimiri. Acesta e sensul cuvantului grec amo6rc,
aplicat lui Dumnezeu, si nu acela de nepasator50. Toata

49. Op. cit., col. 818.

50. E ceea ce numesc Dionisie Areopagitul si Sfantul Maxim Martu-
risitorul doxetog: Dionisie Areopagitul, De dlvinis nominibus, cap. V, VIII,
cap. IX, F.G. 3, col. 826, 917 etc.. Sfantul Maxim Marturisitorul,
Ambigua. R G. 91, col. 1153 C etc. Acelasi lucru Tl exprima Sfintii Parinti
prin termenul €€npnuevog (desprins de toate): Dionisie Areopagitul, De
divinis iioinlnibus. cap. Il, § VIII, F.O. 64i> D.
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viata lui Dumnezeu este act sau putere. Toate atributele le
are de la Sine, deci nu prin Tmpartasire de la altul. De aceea
toate le are iIn mod incomparabil superior creaturilor; caci
toate acestea isi au atributele lor prin Tmpartasire de la atri-
butele Lui, prin lucrarile Lui.

Viata de sine, existenta de sine, Tntelepciunea de sine
nu pot exista ca niste atribute generale ale unei multimi de
entitati, care ele insele depind una de alta. Tn acest caz,
aceste atribute nu ar fi traite in concret de nici una din enti-
tati, ca atribute de sine. Existenta lor de sine ar fi 0 abstrac-
tiune. Lumea, fiind Tn realitate o suma de entitati depen-
dente, nu poate fi ca intreg o realitate independenta.

Aceste atribute nu pot avea existenta decét ca atrihute
ale unei realitati personale unice. De fapt numai o persoa-
na suprema poate fi, ea Tnsasi si toate ale ei, de sine.

Chiar persoana umana, ca chip al Persoanei suprafiin-
tiale, are In oarecare fel calitatea de a fi de sine. Ea este
ultimul for care decide de faptele sale, de gandurile, de cu-
vintele sale. Asupra ei se exercita multe actiuni. Dar ea le
opreste si ea decide singura daca vrea sa le transmita mai
departe si forma Tn care vrea sa le transmita. Ea nu e o
simpla piesa intr-un angrenaj prin care trece o miscare por-
nita din alta parte. Ea nu e pentru sistemul general din care
face Tn oarecare masura parte, ci e de sine, putand fi in
oarecare fel mai presus de sistem. Ea reflecteaza in ce fel
1i poate fi de folos o actiune ce se exercita asupra ei, care
n felul acesta mai mult ii solicitd adeziunea decat trece
prin ea fara sa o intrebe. Persoana nu e pentru nimic, ci toate
sunt pentru ea. Totusi persoana noastra umana e adusa la
existenta de alt factor si ea are nevoie de legaturile cu ele-
mentele unui sistem pentru a se Tmbogati, chiar daca fo-
loseste aceste legaturi in modul in care voieste ea. Ea se
dezvolta prin ansamblul actelor produse de ea si al rela-
tiilor ei cu cele inconjuratoare. Dar si acestea sunt mereu
in functie de ea. Ba, intr-un anumit fel, ea vine de la exis-
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tenta Tnsasi nu printr-un act de confectiune, ci rasare n
existenta raspunzand unei chemari a lui Dumnezeu.

Astfel, chiar persoana umana nu face cu totul parte din
sistemul de referinte Tn care este Tncadrata Tn mod total
natura prin legile ei stricte. Deci numai o realitate de felul
ei, dar incomparabil superioara, poate avea capacitatea de
a nu face parte catusi de putin dintr-un sistem de referinte,
n sistemul de referinte al naturii, toate sfarsesc in moarte,
ca sa apara altele. Fiinta noastra umana nu poate exista ca
persoana neincadrata integral in sistemul de referinte, decat
pentru faptul ca exista o astfel de Persoana suprema. Ra-
portul cu acea Persoana nu e identic cu apartenenta intr-un
sistem de referinte involuntar. Tn raportul cu acea Persoana
suprema, ca Si cu orice persoanad, persoana noastra umana
e libera. Ba tocmai acea Persoana suprema 1i da posibili-
tatea unei libertati fata de sistemul de referinte, cum ii da
Tn oarecare masura si persoana semenului. Orice alta per-
soana cu care persoana umana este Tn relatie face apel la
ea pentru a savarsi anumite acte, nefolosind-o ca simplu
punct de trecere pentru miscarile ei.

Deci chiar persoana noastra umana e de la sine, sau
absoluta intr-un anumit sens, Tntrucat ea insasi decide n
toate actele sale, care au un efect in ea si In realitatea
externa.

Persoana suprema este Tnsa de la Sine In sensul su-
prem al cuvantului. Caci Ea nu e de fapt de la nimeni si
toate sunt de la Ea; actele proprii si realitatile produse de
ele. Ea nu produce numai modificari in realitatile dinafara
de Sine, ci le si creeaza. Existenta de Sine, ca existenta reala
si nu numai gandita (de oricine ar fi gandita), e subzistenta,
e ipostatica, e existenta ipostatica absoluta. Aceasta inseam-
na ca toate isi au originea Tn puterea si voia Ei. Aceasta mai
Tnseamna ca fiinta B este de un ordin cu totul altfel decat
fiinta creata. Ea e supraesentiald, ea e supraexistentiala, e
transcendenta Tntregii creatii. Realitatea Persoanei supre-
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me e Tn mod total libera de orice sistem de referinte, e In
mod deplin forul ultim al tuturor actelor Sale, iar de aceea,
si al oricaror alte existente. Numai aceasta explica exis-
tenta persoanelor noastre umane si le poate asigura aces-
tora o libertate oarecare fata de sistemul de referinte In
care se gasesc.

Numai ca Persoana suprema Dumnezeu este de la Sine
si toate atributele Sale sunt de la Sine sl poate da si per-
soanei umane putinta sa se impartaseasca de aceasta cali-
tate de sine a sa si a actelor sale.

n felul acesta atributele: viata, existenta, intelepciune
nu pot exista de sine decéat daca sunt ale unei persoane
supreme. De fapt numai in relatiile cu o astfel de persoana
ne simtim si noi inundati de puterile ei, ca de niste puteri
ce nu mai sunt din alta parte, ce nu mai sunt relative. Pen-
tru ca aceste atribute sau lucrari nu le experiem ca lipsite
de vreun suport, ca fiind de sine In ele Tnsele, sau consti-
tuind ele Tnsele esenta ultima. in cazul acesta ele ne-ar
inunda in mod impersonal, involuntar si total, darin acelasi
timp si Intr-un mod care se epuizeaza sau ne anuleaza.
N-ar fT Tn ele o rezerva incomunicabild, cu adevarat infinita,
din care noi putem primi, pe masura unei cresteri volun-
tare a noastre Tn iubirea de Dumnezeu. De aceea Dionisie
Areopagitui declara ca, desi adaugam acestor atribute par-
ticula "de sine", trebuie sa cugetam la suportul lor. Prin
acest suport sunt acestea de sine si ni se comunica prin
voia Lui, pe masura noastra.

De aceea numele de ‘existenta de sine", 'viata de sine’,
indica pe de o parte suportul lor in El insusi ca realitate
suprema, pe de alta, faptul ca de la El au toate existenta,
viata etc. impartasindu-ne de acele atribute, noi intram intr-o
relatie cu Cel mai presus de relatie. Suportul lor este Cel ce
le are pe acestea prin Sine, Cel care le explica pe acestea.
'Dar fiindca mi-ai spus ca esti nedumerit, cum de zic odata
ca Dumnezeu este viata de Sine, altadata ca e suportul
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(ipostasul) vietii de Sine..., am socotit necesar sa te scap
de aceasta nedumerire... Mu este o contradictie Tntre a spu-
ne ca Dumnezeu este putere de Sine sau viata de Sine si a
spune ca e suportul (ipostasul) vietii de Sine sau al pacii,
sau al puterii. Cele dintai se spun din cele ce sunt (din fap-
turi) si mai ales din cele dintai ale celor ce sunt, Intrucét
acelea sunt cauza tuturor. Celelalte, ca fiind n chip suprafl-
intial mai presus de toate... Caci nu spunem ca existenta de
sine, care e cauza tuturor, e vreo flintd dumnezeiasca sau
Tngereasca (fiindca numai existenta suprafiintiala de sine e
obérsia, esenta si cauza existentei tuturor), nici nu e vreo
alta dumnezeire datatoare de viata a tuturor celor ce vietu-
iesc, afara de viata cea mai presus de dumnezeire si cauza
vietii de sine, nici, ca sa spun pe scurt, alte suporturi ca prin-
cipii formatoare ale celor ce sunt, pe care le-au inventat
unii flecarind, ca: dumnezei si demiurgi ai lucrurilor, fara sa-i
cunoasca propriu-zis nici ei, nici parintii lor. Ci numim exis-
tenta de sine, viata de sine. Dumnezeirea de sine, in Inteles
de obéarsie, de Dumnezeu si de cauza. Cel unul si cauza tu-
turor cea mai presus de obarsie si de fiinta, iar in sens par-
ticipat, puterile proniatoare izvoratoare din Dumnezeu cel
neparticipat, adica pe cea de sine intemeietoare de flint3,
de sine proniatoare de viata, de sine indumnezeitoare. la
care participa potrivit cu ele Tnsesi cele ce sunt, cele ce via-
za si cele ce se indumnezeiesc"51.

Chiar infinitatea experiata de noi isi are suportul Tn Per-
soana supraexistenta, apofatica, fiind deci mai presus si de
ea, si "depasind toata infinitatea’s2.

Sfantul Maxim Marturisitorul spune acelasi lucru cand
declara ca Dumnezeu nu e supus categoriei existentei,
pentru ca tot ce e sub categoria existentei se afla sub un
‘cum” al existentei si ca atare e limitat, caci orice fel de

51. De divinis nominlbus, cap. IX, § VI, P.G. 3, col. 953, 956.
52. Ibidem, cap. IX, col. 909.
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"cum" exclude alte feluri de "cum”. De acest "cum" al exis-
tentei tine si un "cand" si un "unde", sau un timp si un loc,
care de asemenea limiteaza o individuatiune. Dumnezeu
nu este accesibil nici unei ratiuni si nici unui Tnteles, din
care cauza nici nu categorisim existenta Lui ca existenta.
Caci toata existenta este din El, dar El insusi nu este exis-
tenta. Caci e mai presus si de existenta spusa sau gandita
intr-un mod oarecare sau in chip simplu"55.

Dar Dumnezeu nu ar avea ce face cu existenta de Sine
daca nu ar avea totusi nici o posibilitate sa o primeasca sau
sa 0 comunice. Revelatia supranaturala satisface prin inva-
tatura ei despre Sfanta Treime ambele laturi ale paradoxu-
lui. Dumnezeu are existenta de la Sine; dar El e totusi viu,
pentru ca primeste sl comunica existenta Tn interiorul Sau.
Acest fapt din urma Tntregeste caracterul persoanei, care
este nu numai realitate de sine, ci si comuniune. Persoa-
nele divine sunt interioare Una, Alteia, deci nu primesc ni-
mic din afard, dar nu Se confunda intre Ele, aflandu-Se intr-o
miscare si comunicare a fiintei si a iubirii. Comunitatea inter-
personal totalda intensifica In gradul suprem caracterul
personal al lui Dumnezeu.

3. Caracterul apofatic al lui Dumnezeu
ca realitate personala supraexistenta

Realitatea personala divina fiind deasupra tuturor atri-
butelor sale, care se pot defini cu toate ca nu le are de la
altul, este realitatea prin excelenta apofatica. Daca tot ce
intra Tn raza cunoasterii si tot ce poate fi participat face
parte din categoria existentei, subiectul personal este su-
praexistent. Am vazul ca chiar persoana noastra umana, ca
chip al lui Dumnezeu, are si ea n privinta aceasta, n oare-
care fel, un caracter supraexistential, apofatic.

53. Ambigua, P. Q. 91, col. 1IfiO D.

11 - Dogmatica - vol. |
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In supraexistentialitatea lui Dumnezeu sta cauza impo-
sibilitatii definirii Lui. Caci toate cuvintele sunt din ordinea
existentei, care e definibila.

Dumnezeu - fiind existent prin Sine, adica neintrand In
nici un fel Tn vreun sistem de referinte si fiind prin aceasta
N mod culminant supraexistent, sau persoana - este prin
excelenta apofatic, indefinibil. Tntrucat existenta nu-l este
data din afard, ci este El insusi izvorul existentei si, prin
aceasta, realitatea personala suprema, nici El Tnsusi nu
este definit si nu este numit decéat prin pronume personale,
sau este identificat cu existenta prin excelenta, sau cu iz-
vorul existentei mai presus de existenta.

La Tntreharea lui Moise despre numele Sau, Dumnezeu
1i raspunde: "Eu sunt Cel ce sunt" (les. 3, 14).

Ca Cel ce este cu adevarat existent, prin faptul ca este
prin Sine, sau suportul existentei de Sine, si ca atare supra-
existenta sau suprafiintial, Dumnezeu este realitatea per-
sonala suprema, numai realitatea personala suprema este
total apofatica, pentru ca numai ea este supraexistenta in
mod eminent. Desigur, ea este supraexistenta sau apofatica
prin excelentd ca subzistenta fiintei dumnezeiesti, Intrucéat
Dumnezeu este ipostazierea fiintei supraexistente divine.

Din caracterul de realitate personala suprema a lui
Dumnezeu Paul Evdokimov a tras concluzia ca E nu poate
fi dovedit rational: “Insuficienta argumentelor existentei lui
Dumnezeu se explica din faptul fundamental ca insusi Dum-
nezeu este criteriul adevarului Sau, Tnsusi Dumnezeu este
argumentul existentei Sale... Dumnezeu nu poate fi supus
niciodata logicii demonstratiilor si Tnchis intr-un lant cau-
zal... Aceasta Tnseamna ca credinta nu se inventeaza, ea e
un dar... Credinta e data pentru ca Dumnezeu sa poata rea-
liza prezenta Sa in sufletul uman'54. Dumnezeu e marturisit
ca Cel ce a produs credinta Tn suflet. Dumnezeu vorbeste

54. Les ages de la vie spirltuelle. Desclee de Brouwer, Paris,
1964, p. 46.
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Cu noi ca persoana cu persoana. Credinta e experienta
acestei comunicari.

Acest lucru e adevarat. Dar adevarat e si ca odata ce
are cineva aceasta experienta, toate devin dovezi ale exis-
tentei si lucrarii lui Dumnezeu. Ochii celui care crede se
deschid si vad pe Dumnezeu In toate. Atunci "a crede" de-
vine ceva cu totul rational si "a nu crede", ceva nerational.
Dar prin ratiune nu se experiaza interiorul lui Dumnezeu, cl
numai calitatea Lui de cauza. Pe de alta parte, exista chiar
Tn ratiune, daca nu e pervertita de pacat, o capacitate de a
vedea pe Dumnezeu in calitate de cauza. Caci ratiunea
noastra are ca suport ultim ratiunea unei persoane care a
crcat-o. Astfel, Dumnezeu numindu-Se ca Cel cu adevarat
existent, sau supraexistent, Se infatiseaza totodata ca rea-
litate personala: Eu. El este Eu prin excelenta. Existenta de
sine nu poate avea decat caracter personal. Esenta imper-
sonalda nu e supraexistenta. Ea ar cadea in toate privintele
intr-un sistem de referinte. Esenta nesubzistenta Intr-un
ipostas nici nu se gaseste nicaieri. Dar existenta cea mai
deplina o are esenta subzistand ca persoana, iar existenta
desavarsita, cea care exista ca realitate personala supre-
ma. Esenta suprema e subzistenta prin sine, e personala.
Esenta care e supusa unui sistem de referinte nu subzista
prin sine nici in forma, nici In realitatea ei. Ea intra in or-
dinea existentei determinata de subiectul supraexistent.

numai subzistand ca realitate personala suprema, su-
praesenfa dumnezeiasca poate fi prin sine, o data ce nu-
mai asa exista si pentru sine. O esentd, sau o natura sub-
zistand ca obiect, exista pentru un subiect deosebit de ea,
pentru o persoana, si in baza acestui fapt isi primeste, in ra-
port cu persoana umana, forma de la aceasta; iar In raport
cu Persoana divina, isi primeste chiar substanta de la Ea.
Realitatea care e pentru altul, isi primeste si existenta sau
forma de la acela. Ea e inferioara persoanei si ca atare nu
e supraesentd, ci esenta pur si simplu, In sistemul de re-
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ferinte. Mumai o persoana exista pentru ea insasi si numai
ipostasul e prin excelenta supraesential.

4. Existenta prin Sine - izvorul a toata existenta

Mumai pentru ca exista o realitate personala ca suport
supraexistent suprem al existentei de sine, e data peste tot
o existentd. Existenta din planul accesibil fiind produsul vo-
luntar al realitatii personale supraexistentiale, nu poate fi
nici cauza ei, nici cauza ultima a vreunei existente peste
tot. Mumai realitatea personala supraexistenta, ca suport al
existentei de sine, poate produce fara sa se epuizeze exis-
tenta din toate planurile accesibile.

Existenta din planul accesibil este un argument pentru
izvorul ei In realitatea personala supraexistentd, de sine
existenta. Sau aceasta nu poate fi cunoscuta si Tnteleasa
decat prin mijlocirea existentei din planul accesibil, sensi-
bil si inteligibil. Dar si invers. lar experienta si cunoasterea
noastra directa nu poate ajunge decat pana la lucrarile de
existenta Facatoare, sustinatoare si Tmplinitoare ale reali-
tatii personale supraexistente, pana la impartasirea de atri-
butele manifestate n ele.

intreitul Ipostas suprem creeaza, sustine si desavarses-
te toate prin actele Sale inepuizabile, pentru ca este intrei-
tul Ipostas al supraesentei. Subiectul nostru este ipostazie-
rea unei naturi a carei parte fundamentala e spiritul, care
dintre toate esentele create de Dumnezeu este chipul su-
praesentei ipostaziate de Persoanele treimice. Mumai de
aceea subiectul nostru poate avea caracter de persoana si
numai de aceea el e dotat cu o stabilitate eternd, cum n-au
celelalte esente. Tngerii sunt si ei asemenea esente. Si nu-
mai de aceea subiectul uman este si el apofatic si nu se
epuizeaza in acte, caci actele lui (sau energiile lui) nu sunt
una cu esenta, ca la obiecte. Mumai ca ipostas al unei
naturi ce are ca baza o esenta dupa chipul esentei divine,
deci e permanenta ca aceea, poate sa si invleze cu trupul.
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Fermitatea noastra, ca ipostase ale unei esente dupa chipul
supraesentei divine, ne face apti pentru o comuniune ine-
puizabila si deci eterna cu Intreitul Ipostas divin.

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

Realitatea personala divina si apofatica din care por-
nesc toate lucrarile de-fiinta-facatoare si indumnezeitoare,
e traita intr-o relatie voita de ea. Fe ea nu o putem prinde,
defini, dupa modul in care prindem, definim si experiem
toate gradele si modurile de existenta. Nu vom lauda "fiinta
mai presus de fiinta, ci iesirea de-fiinta-facatoare spre toate
cele ce sunt ale obarsiei dumnezeiesti, ale obéarsiei fiintei...
numirile dumnezeiesti doresc sa laude manifestarile pro-
niei; nu promit sa exprime bunatatea mai presus de fiinta
si fiinta si viata si Intelepciunea Dumnezeirii suprafiintiale,
care e, mai presus de toate, bunatatea si Dumnezeirea si
fiinta si Tntelepciunea si viata ce staruie neclintit in cele as-
cunse, ci pronia binefacatoare si cauza tuturor bunatatilor
care, manifestdndu-se, raméne totodata deasupra tuturor:
existenta, viata, Tntelepciunea, cauza de existenta (de-fiin-
ta)-facatoare, de viata-producatoare, de Tntelepciune-data-
toare a celor ce se impartasesc de existenta (de fiinta), de
viata, de minte, de ratiune si de simtire. Caci nu e altceva
binele si altceva existenta si altceva viata sau Tntelepciu-
nea, nici nu sunt multe cauzele..., ci ale unui unic Dum-
nezeu sunt toate iesirile bune si numirile lui Dumnezeu
laudate de noi'55.

55. De divinis nominibus, cap. V, § I, P.Q. 3, col. 816.
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Dar nu numai existenta definibiia Tsi are explicatia ex-
clusiv intr-o realitate personalda suprema supraexistenta, ci
si persoanele umane, partase intr-un anumit grad de supra-
existenta, absolutul si apofatismul ei.

Dupa credinta noastra, daca nu ar exista o Persoana
supraexistenta, neincadrata in sistemul de referinte al na-
turii, n-ar putea exista nici persoana umana, intr-un anumit
fel supraexistenta si ea, capabila de o existentd neinca-
drata deplin in sistemul de referinte al naturii - sau Tnca-
drata cu un brat al ei In aceasta pentru a o patrunde de ca-
racterul ei personali - si chemata la comuniunea cu o astfel
de existenta perfecta si eterna, adica in relatie libera cu
Persoana suprema. Numai transcendenta Persoanei divine
asigura existenta persoanelor umane neincadrate deplin Tn
sistemul de referinte al naturii (dupa ce Dumnezeu le asi-
gura aceasta libertate). Altfel, totul ar cadea sub legile fara
sens ale naturii si ale mortii.

Pe langa aceasta, fara existenta persoanelor umane, lu-
mea ca creatie ar aparea fara rost, sau ca o simpla demon-
stratie de putere unilaterala si deci limitata a lui Dum-
nezeu, pentru Sine Tnsusi. lar un Dumnezeu care ar avea
nevoie de o astfel de demonstratie de putere ar purtain H
Tnsusi o slabiciune. Lumea naturii e creata pentru subiec-
tele umane, si anume nu pentru ca acestea sa aiba putinta
de a-si manifesta prin ea 0 putere creatoare asemenea lui
Dumnezeu, ci pentru a fi un mijloc de comunicare intre ele
si Persoana divind, pentru a fi Tncadrata prin persoanele
umane Tn planul relatiei personale divino-umane.

Pe de alta parte, realitatea personala suprema, ca exis-
tenta sau ca existenta de sine, sau absoluta, nu e mono-
personald, ci o comunitate personala. Caci ea e plinatate
de viata. lar plinatatea de viata e traita in comunitate per-
sonald. Ea e o comunitate personala de sine existenta, su-
praexistenta, suprafiintialda, absoluta. Ea decide Tn comuni-
une toate actele ei. Ea e izvorul comun al tuturor actelor Si
realitatilor existente.
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B

Atributele legate de supraesenta lul Dumnezeu
sl participarea creaturilor la ele

1. Infinitatea lul Dumnezeu
Si participarea creaturilor marginite, la ea

Supraesenta sau supraexistenta lui Dumnezeu, cu totul
necunoscuta noua ca ceea ce este in ea Tnsasi, se mani-
festa intrand n relatie cu noi si facandu-se cunoscuta noua
ntr-o serie de atribute dinamice. Tn comparatie cu aceste
atribute, lumea si fiinta noastra manifesta unele atribute
corespunzatoare cu caracterul lor creat si finit. Caci asa
cum esenta finita a creatiei nu se poate explica fara supra-
esenfa lui Dumnezeu si fara sa stea in legatura cu ea, la fel
atributele ei nu se pot explica fara atributele dinamice ale
lui Dumnezeu, fara legatura lor cu acelea. Mai mult, esenta
finita a lumii si esentele Tn care se ramifica ea sunt randuite
sa se ridice spre o participare tot mai mare la atributele
divine prin har.

Unul din atributele supraesentei divine este infinitatea.
El se manifesta In nesfarsitele lucrari ale lui Dumnezeu cu
privire la crearea lumii, la sustinerea, conducerea si desa-
varsirea ei. In veci Dumnezeu nu va Tnceta sa Indumneze-
iasca lumea. Dar in general lumea e Tnvaluita si patrunsa de
infinitatea divina si nu poate exista In afara de legatura cu
ea. Acestui atribut i corespunde, ca atribut al esentei noas-
tre create, marginirea. Dar marginirea noastra nu poate
exista decéat in cadrul, sau in sanul infinitatii divine, rezul-
tand din puterea ei, sustinuta de ea - altfel s-ar epuiza - si
fiind randuita sa participe Tn mod direct la ea si sa fie pene-
trata de ea, fara sa inceteze ca atribut natural al lumii crea-
te. Totdeauna dincolo de orice margine mai este ceva, fara
de care nu poate fi si nu se poate concepe. Creatura nu
poate deveni infinita prin nici un adaos. Infinitatea i este
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transcendentd, nsa in acelasi timp e conditionata de ea si
i se da participarea la ea prin har.

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

Supraesenta divina este izvorul infinitatii. lar esenta di-
vina este ipostaziata, dar ipostaziata in mod treimic. Astfel
infinitatea ei tine de acest caracter intreit personal al supra-
existentei divine. Comunitatea treimica nu s-ar putea implini
printr-un caracter limitat al continutului ei.

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

Dar nici acest continut limitat al realitatilor create nu
poate exista fara puterea si in afara infinitatii treimice. Exis-
tand de la Tnceput printr-o participare la acea infinitate, ea
e chemata sa ajunga la o participare din ce Tn ce mai spo-
rita la ea. De aci se explica posibilitatea ambiguitatii ca
creatia sa poata fi considerata nu numai ca finitd, ci si ca
infinita.

Sensul infinitatii adevarate l-a lamurit Sfantul Maxim
Marturisitorul, declarand ca n ea nu exista interval pe care
sa nazuim sa-l parcurgem pentru a ajunge la granita lui,
dincolo de care sa inceapa alt interval. In infinitate e data
si posedata plenitudinea Tn mod real, nu e numai o aspi-
ratie continud. De aceea nu e nici timp Tn ea. Totul e pose-
dat Intr-un prezent continuu. La trairea acestei plenitudini
suntem chemati sa Etjungem prin depasirea granitelor ce se
succed Tn fata eforturilor noastre din viata terestra. Dorul
acestei infinitati sustine miscarea noastra in ordinea finita,
n sensul acesta noi traim de pe acum n orizontul Infini-
tatii, sau avand in fata noastra zarea Infinitatii. "Matura celor
create, ...dupa strabaterea naturala a timpurilor si a veacu-
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rilor, se va salaslui Tn Dumnezeu, Cel unul dupa fire, nemai-
avand nici o margine, caci Tn Dumnezeu nu este nici un
interval (nici o distanta)'56.

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

Ridicarea Tn infinitatea divina prin har, sau prin buna-
vointa lui Dumnezeu, Care intra Tn comunicare directa cu
noi, inseamna n fond o comuniune maxima cu El ca su-
biect, dincolo de cugetarea obisnuitd sa trateze toate ca
niste obiecte, adica prin trecerea de la o latura la alta. in
relatia intima cu un subiect in general, ramai mereu in el.
Cu atat mal mult in relatia cu subiectul divin. Ea inseamna
0 experienta simpla, dar plenara a vietii infinite a subiec-
tului divin, mai bine zis a manifestarii Lui directe prin ea de
dragul comuniunii Lui cu noi.

"Cand vor trece toate intelesurile celor cugetate, fie
sensibile, fie inteligibile, va Tnceta, odata cu toate Tntelesu-
rile, toata Tntelegerea si relatia cu cele sensibile si inteligi-
bile... Atunci sufletul se va uni cu Dumnezeu, mai presus
de minte si de ratiune si de cunostintd, intr-un mod nein-
teles, necunoscut si negrait, printr-o simpla intrare in atin-
gere, nemaiintelegdnd si nemairationand pe Dumnezeu...
Atunci va fi liber de orice fel de schimbare. Caci orice mis-
care Tnjurul a ceva din cele ce sunt va lua sfarsit in infini-
tatea dinjurul lui Dumnezeu, in Care toate cele ce se misca
isi primesc stabilitatea. Caci infinitatea e n jurul lui Dum-
nezeu, dar nu e dumnezeu. Care e mai presus si decat
aceasta In mod incomparabil57.

Sfantul Maxim cunoaste taina supraesentei ipostatice a
lui Dumnezeu, atributele Lui dinamice, intre care si infini-
tatea, si formele participate ale creaturilor care participa la

56. Raspunsuri catre Talasle, 65, Rlocalla roméaneasca, vol. I, p. 431.
57. Ambigua, F.Q. 91, col. 1220.
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ele: 'Dumnezeu este infinit mai presus de toate cele ce
sunt, atat de cele ce participa, cat si de cele la care aces-
tea participa"s8.

Infinitatea e ambianta lui Dumnezeu, prin care Se face
accesibil, sau Se comunica fapturilor ey'unse la unirea cu El
ca subiect suprem. Dumnezeu ca subiect suprem, sau ca
comuniune treimica de subiecte, e deasupra infinitatii In-
trucat e suportul si sursa ei. numai fiind a Persoanei divine
sau a comunitatii personale divine, ea nu e o infinitate am-
bigud, monotona, de care se va putea satura persoana uma-
na, ca Tn teoria platonic-origenista. numai Persoana divina
sau comuniunea de Persoane divine e cu adevarat inepui-
zabila si ofera persoanei umane putinta de a se bucura de
bogatia Ei inepuizabild, iar fiinta noastra, numai Tn comu-
niune cu Dumnezeu ca persoana sau ca comunitate de per-
soane, Tsi poate face proprie experienta infinitatii lui Dum-
nezeu, pe care o realizeaza In parte Tn comuniunea inter-
personal, fara ca flinta umana sa-si piarda granita ei dupa
fire. Absorbind Tn sine ambianta infinitatii divine, aceasta
iradiaza si din ea. Ea se intinde, prin lucrarea divina ce-i
devine proprie, dincolo de granitele sale, n infinit.

Chiar in cursul vietii paméantesti credinciosul poate pre-
gusta experienta comuniunii luminoase cu Dumnezeu, n
care nu vede nici o granitd, dar nu are nici sentimentul vre-
unei monotonii sau plictiseli, ci se simte continuu ca la In-
ceput: "Fiindca nu pot afla un capat al luminii. El se purifi-
ca fara sfarsit. Cad cu cat ma purific mai mult, cu atat sunt
luminat mal mult, nevrednicul de mine. Oricat mi Se arata
Duhul care ma purifica, Tmi pare ca sunt la inceputul puri-
ficarii si al vederii. Caci cine poate vedea un mijloc sau un
sfarsit Tn abisul nemarginit, Tn Tnal{imea nemasurata?59.

58. Capete gnostice, I, 49, FUocalla romaneasca, vol. Il, p. 140.
59. Symeon le Nouveau Theologien, 'Hymne VIU', Hymnes, tom. 1,
ed. J. Koder, Tn: Sources Chretiennes, nr. 156, 1969, p. 218.
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In Hristos, dupa Tnviere, umanitatea Lui a fost ridicata
la participarea suprema la infinitatea divind, Tntelegand
Dumnezeirea mai presus de intelegere si bucurédndu-se de-
plin de energiile Ei imprimate in energiile umane. lar in
unire cu Hristos, toti cei ce cred Tn El sunt ridicati la aceasta
participare la infinitatea divina. ‘Sa va dea (Dumnezeu)... sa
Se salasluiasca Hristos in inimile voastre..., ca sa cunoas-
teti coplesitoarea iubire a cunostintei lui Hristos, ca sa va
umpleti de toata plinatatea lul Dumnezeu” (Ef. 3, 16, urm.),

2. Simplitatea sau unitatea lul Dumnezeu
Si participarea la ea a creaturii compuse

La Tnceputul expunerii sale despre atributele divine,
Dionisie Areopagitul asaza unitatea lui Dumnezeu, Care are
in Sine totodata si distinctia treimica din care pornesc lu-
crarile creatoare, sustinatoare si desavarsitoare ale lumii.

Dar prin aceste distinctii nu se introduce, .dupa el, nici
0 compozitie Tn Dumnezeu. Caci Persoanele sunt unite In
Tatal ca unic izvor al Lor. lar procesiunile cele bune spre
fapturi sunt unite n fiinta cea unica a Celor trei Ipostase.
Distinctiile acestor procesiuni apar in referirea fiintei divine
la noi; iar modul cum Cele trei Ipostase nu contrazic uni-
tatea supraesentei divine e mai presus de intelegerea noas-
tra. "Toate cele dumnezeiesti si cate ni s-au descoperit noua
se cunosc numai din Tmpartasiri; dar cum sunt ele Tnsele in
obéarsia si Tn fundamentul lor, este mai presus de orice
esenta si cunostinta. Astfel, cAnd numim ascunzimea su-
praesentiala: Dumnezeu, sau viata, sau esenta, sau lumina,
sau ratiune, nu intelegem nimic altceva decat puterile ce
vin la noi din ea, pe cele indumnezeitoare, sau de-fiinta-fa-
catoare, sau de-viata-producatoare, sau de-Intelepciune-da-
tatoare. La ea ne referim prin parasirea tuturor lucrarilor
Tntelegatoare, neavand nici o indumnezeire sau viata, sau
esenta, care sa aiba vreo asemanare exacta cu cauza ce e
deasupra tuturor in calitate de cauza ridicata peste toate.
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lar daca Dumnezeirea izvoratoare este Tatal, iar lisus si Du-
hul au fost vazuti pe baza Sfintei Scripturi ca niste vlastare
dumnezeiesti crescute din Dumnezeirea nascatoare, daca
putem zice asa, si ca niste flori sau lumini supraesentiale,
nu e cu putinta nici a spune, nici a intelege cum sunt aces-
tea"60.

Asa cum subiectul nostru este simplu in sine, dar din el
rasar la nesfarsit ganduri, sentimente si acte, Intr-un mod
asemanator, dar infinit mai Tnalt, este simpla in sine intrei-
ta si comuna subiectivitate divina, dar din abisul ei nesecat
ies la nesfarsit acte prin care se face cunoscuta intr-o mul-
time de atribute.

Tntrucét cele create de intreita subiectivitate divina sunt
multe, ele alcatuiesc o lume compusa. Mal mult chiar, fie-
care unitate din lume e constituita din elemente identice
sau variate, deci e compusa; caci fiecare element dintr-o
unitate are la originea lui o ratiune eterna si o lucrare spe-
ciala divina, si ratiunile tuturor si lucrarile de la baza lor se
unesc ntr-o ratiune si o lucrare comuna si In acelasi timp
foarte complexa pentru a crea, a sustine si a desavarsi o
unitate partiala din lume, iar pe plan general, unitatea in-
tregii lumi.

Numai subiectul uman - ca sa nu vorbim aci de cel
ingeresc - este simplu in fundamentul lui spiritual. Dar pen-
tru deplinatatea lui are si el nevoie de un corp compus din
clemente numeroase. ldentice si variate, ca si de lume, din
care e adunat corpul lui, si care este mediul lui de gandire
si de activitate. Astfel fiecare element al lumii si fiecare lu-
crare divina referitoare la el, are la baza un gand si o lu-
crare unitara a lui Dumnezeu si deci compozitia lumii are
n acelasi timp la baza ei o unitate, fiind tinuta Tn unitatea
ei tainica de o lucrare unitara si Tn acelasi timp diversa a lui

60. De divinis nominibus, cap. Il, § Vil, RG. 3, col. 645.
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Dumnezeu, Cel unul in esenta Lui, ca obarsie unitara a tu-
turor gandurilor si lucrarilor Lui.

Sfantul Maxim Marturisitorul vede Tntreaga creatie pre-
figurata intr-un ansamblu de ratiuni eterne ale lui Dum-
nezeu, care se ramifica din unitatea lor in opera de creare
a lumii si de desavarsire a ei, si apoi se intorc In unitatea
lor; mai bine zis conduc lumea intreaga spre o unitate eter-
na in Dumnezeu, chiar prin lucrarea de desavarsire a uni-
tatilor ei componente, ca un fel de matca dinamica ei. Prin
faptul ca Dumnezeu e mai presus de toate. El nu poate fi
nteles, nici exprimat, nici participat de cele create. Dar
prin faptul ca din El provin toate, "ratiunea cea una e (de
fapt) multe si ratiunile cele multe sunt (de fapt) una. Prin
iesirea buna, facatoare si sustinatoare a ratiunii celei una
la creaturi, ratiunea cea una e multe, iar prin relatia si pro-
nia fatd de ele le Tntoarce si le conduce ca spre izvorul
atotfiitor, sau spre centrul liniilor iesite din el, care are de
mai Tnainte Tnceputurile lor si le aduna pe toate cele multe
care sunt una'6l

Unitatea ontologica a lumii Tn Dumnezeu se arata mai
ntai Tn faptul ca toate unitatile existente Tn cadrul el sunt
n relatie intre ele si cu Creatorul gl Atottiitorul, Care, de
alta parte, e mai presus de orice relatie care L-ar determi-
na si diferentia si pe El. Apoi se arata in faptul ca toate cele
diferentiate intre ele sunt unite prin identitatile existente
ntre ele si, Tn ultima analiza, prin ratiunea eficienta gene-
rala a lumii create. Caci ratiunea generala a ei nu se divi-
zeaza cu genurile din ea. Si ratiunea nici unui gen nu se di-
vizeaza cu speciile lui, si ratiunea nici unei specii nu se
divizeaza cu indivizii speciei. Exista deci o ratiune generala
a lumii, cu toata varietatea de genuri, o unitate a fiecaruia
dintre genuri, cu toata varietatea de specii subordonate, si
0 unitate a fiecarei specii, cu toata varietatea de indivizi
care-i apartin; dar si o unitate a individului, cu toata vari-

ei. Ambigua, RG. 91, col. 1081 C.
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etatea de elemente componente si de accidente. lar uni-
tatea cea mai accentuata si mai misterioasa este cea a su-
biectului uman, prin caracterul lui fundamental spiritual62.

Unitatea in sine sl relatia cu toate 1l face pe om apt de
a fi adevaratul inel de legatura, adevaratul centru dat al
lumii, dar si centrul care conduce lumea spre o tot mai
mare unitate. Fe de alta parte, el fiind In uniune cu Dum-
nezeu, Tn masura n care sporeste Tn aceasta uniune, unes-
te si lumea tot mai mult in uniunea cu Dumnezeu. Daca
Dumnezeu nu ar fi o unitate absolut simpla, dar in acelasi
timp izvorul atator ratiuni si acte creatoare si desavarsi-
toare ale lumii, lumea n-ar fi nici diversa si n-ar avea uni-
tatea ei si n-ar spori In ea. "Ultimul introdus intre creaturi
este omul, ca un inel de legatura naturala intre toate, ca cel
ce myloceste Tntre extremitati prin partile lui si aduce in
sine la unitate pe cele ce sunt distantate dupa fire unele de
altele printr-o mare departare’. Pornind "de la despartirea
care este Tn ele" si procedand dupa randuiala, lucrarea lui
de unificare "ia sfarsit in Dumnezeu, in Care nu este des-
partire"63. Omul are capacitatea de a ie uni pe toate intre
ele si cu Dumnezeu, pentru ca Tn gandirea lui se Tntalnesc
toate, iar prin voinfa lui poate realiza o unitate Tn sine
Tnsusi, o0 armonie cu toti si cu Dumnezeu. De aceea, omul
poate fi numit "lumea mare" (macrocosm), pentru ca le
poate cuprinde si stapani spiritual pe toate64.

Cel care a refacut si a desavarsit unitatea in Sine, si
ntre toate si Dumnezeu, a fost Hristos, tocmai Tntrucéat a
fost si Dumnezeu si om. Deoarece omul nu s-a miscat spre
desavérsirea unitatii sale cu Dumnezeu si cu toate. Dum-
nezeu S-a facut om ca sa vindece Tn umanitatea asumata
“sfasierile" ivite prin pacat si sa recapituleze toate Tn Sine si
pe noi cu Dumnezeu. El a facut toata cretia una si la sfarsit

62. Ibidem, col. 1312-1313.
63. lbidem, col. 1305.
64. lbidem, col. 1096.
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"a unit firea creata cu cea necreata prin iubire, ca s-o arate
una si aceeasi prin aptitudinea cea dupa har”. in Hristos,
omul "s-a Tntrepatruns in Tntregime Tntreg cu Dumnezeu si
a devenit tot ce este Dumnezeu, afara de identitatea dupa
fire"65. Din puterea lui Hristos pot realiza si oamenii aceas-
ta opera unificatoare.

Omul credincios se unifica mai intdi Tn sine Tnsusi,
depasind dezbinarea dintre suflet si trup si dintre diversele
sale tendinte. Aceasta se realizeaza prin Tntarirea spiritului,
care echivaleaza cu o eliberare a trupului si a spiritului de
pasiunile care slabesc pe om si-l dezbina Tn sine Tnsusi Si
n raporturile cu semenii si cu Dumnezeu.

El o face aceasta supunand toate miscarile sale mis-
carii spre Dumnezeu66. Simplitatea monadei divine, care
are si ea Tn sine un dinamism in raport cu creatia, impri-
mandu-se in om, il elibereaza pe acesta de toata varietatea
de miscari si dorinte, sau impune peste toate miscarea si
dorinta spre Dumnezeu. Renuntand la indreptarea cugetarii
spre obiecte finite variate, vazute in ele Tnsele, el isi con-
centreaza puterea spiritului, chiar si prin ele, spre Cel ce
este mai presus de orice compozitie, intr-un fel de cu-
noastere mai presus de cunoastere. “Caci Tn necunoastere
se face cunoscut Dumnezeu. lar prin necunoastere sa nu
intelegi pe cea a ignorantei (caci aceasta e intuneric pentru
suflet), nici pe cea care-L cunoaste (caci Cel necunoscut nu
e cunoscut), pentru ca aceasta e numai 0 specie a cunoas-
terii. Ci sa Tntelegi acea necunoastere prin care, intinzan-
du-ne peste Tntelegeri si depasind orice Tnteles referitor la
Dumnezeu, devenim simpli"67. Dar Tn aceasta Tntelegere
aducem toata bogatia simplificata a cunostintei celor multe

65. Ibidem, col. 1308-1309.

66. Ibidem, col. 1193-1196.

67. Pachymerae paraphrasis la De divinis nominibus, cap. Il, § 4;
P.O. cit., col. 664 C.
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si a experientei de viata, asa cum aduce albina Tn picatura
de miere polenul adunat din toate florile.

Prin dobandirea unitatii sau simplitatii Tn Dumnezeu,
compozitia creaturii invinge forta descompunerii, a corupti-
bilitatii. Astfel prin nvierea lui Hristos trupurile dobandesc
incoruptibilitatea (nestricaciunea). Coruptibilitatea e cople-
sitd de forta unitara a spiritului. Tn iad are ioc, dimpotriva,
o sfasiere extrema intre suflet si trup, ba chiar intre tendin-
tele sufletului si trupului, ca si intre oameni si intre om Si
lume.

Unitatea ce o realizeaza in sine si cu Dumnezeu n
Hristos, omul o extinde prin efortul sau si la raporturile cu
ceilalti semeni. Liniile urmarite de ei se leaga intre ele Tntr-o
comunicare continua si tot mai stransa, care urca spre
aceeasi sursa si tinta68. Toti ajung la o suprema simplifica-
re si unitate, Tn simplitatea divina. Dar aceasta este echiva-
lenta cu suprema plenitudine. Dumnezeu si toate cele crea-
te vor avea o unica simplitate si plenitudine.

Plenitudinea spre care tindem este mai presus de duali-
tatea intre prezent si viitor, intre virtute Si cunoastere, intre
bine si adevar. Avand in Dumnezeu totul, nu vom mai tinde
spre alta tintd. Vom fi mai presus chiar de deosebirea intre
uman si divin, spune Sfantul Maxim Marturisitorul. Caci cre-
dinciosul ajuns Tn Dumnezeu nu se mai distinge de Dum-
nezeu, desi dupa natura creaturile raman deosebite de
Dumnezeu si Tntre ele. Dar, prin har si prin deprinderea in
bine a vointei, ele formeaza o unicad monada cu Dumnezeu:
'Cei simplu si nedivizat si de o singura forma si putere se
face una cu Treimea simpla si nedivizata dupa fiinta"69.

In aceasta nvatatura se exprima in fond credinta m co-
muniunea eterna perfecta a subiectivitatii noastre pluriper-
sonale cu subiectivitatea divina tripersonalda. in aceasta
comuniune tot universul obiectelor va fi subiectivat. Moi nu

68. Ambigua, P.G. 91, col. 1393.
69. ibidem, col. 1196.
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vom mai simti nici o separatie Intre persoana noastra si
obiecte si Intre ea si celelalte persoane umane. Lucrurile Tsi
accentueaza separatia In raport cu persoana cand prin ele
0 persoana se opune celorlalte persoane, sau cand ele fi
sunt rapite de celelalte persoane.

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

3. Eternitatea lui Dumnezeu sl timpul ca Interval
intre El si creatura si ca mediu de crestere a creaturii
spre participarea la ea

a. Eternitatea lul Dumnezeu - plenitudine a comuniunii
treimlce. Tn crestinism s-au conturat doua conceptii despre
Dumnezeu. Una care vine din Biblie si care este proprie

12 - Dogmatica - vol. 1
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vietii crestine sl alta care vine din filosoFia greaca si care
este expusa in manualele de Dogmatica, mai ales in cele
influentate de scolastica. Cea dintai ne prezinta un Dum-
nezeu viu, plin de Tntelegere pentru oameni; a doua, un
Dumnezeu nemiscat, impasibil, strain de creatia Lui.

Parintii rasariteni au reusit sa sintetizeze cele doua con-
ceptii: neschimbabilitatea lui Dumnezeu, cu viata Lui, cu
activitatea Lui privitoare la fapturi. Aceasta sinteza a gasit
formularea cea mai pregnanta in doctrina palamita despre
energiile necreate, care se schimba pornind din esenta lui
Dumnezeu care raméane neschimbata. Aceasta doctring,
care de fapt a dat o formulare mai precisa gandirii Parin-
tilor, a luat in serios faptul ca Dumnezeu are un caracter
personal si, ca atare, poate trai pe mai multe registre, ca
fiecare persoanad, sau mai bine zis pe doua registre princi-
pale: registrul existentei In sine Tnsasi si registrul activitatii
pentru altul. O mama poate sa se joace cu copilul cobo-
rand la varsta lui, dar Tn acelasi timp ea pastreaza con-
stiinta sa matura de mama. Dumnezeu, Cel In Sine mai pre-
sus de timp. Se intalneste cu creaturile temporale prin
energiile Sale.

Eternitatea lui Dumnezeu se cuprinde in fantana ine-
puizabila a existentei de Sine a Lui. Existenta indeobste nu
s-a putut naste din neant. lar existenta de sine nu poate fi
decat o existenta personala. Este existenta personala su-
prema, care, fiind Tn sine o existenta inepuizabila, este iz-
vorul ultim al tuturor actelor in care se manifesta viata ei.
Propriu-zis, Dumnezeu, Cel ce e mai presus de orice deter-
minare, sau Cel supraexistent, e mai presus si de eterni-
tate. Ca etern, 1l experiem noi, Tn comparatie cu noi, Intru-
cat a binevoit sa intre in relatie cu noi.

Eternitatea nu poate fi calitatea unei substante inalte-
rabile (chiar concepand aceasta inalterabilitate ca o eterna
compunere si descompunere), nici calitatea unei legi etern
valabile, existenta In ea Tnsasi. O astfel de substanta, ca



FIINTA SI ATRIBUTELE LUI DUMNEZEU 179

obiect exterior, este lipsita de cea mai esentiala dimensiu-
ne a caracterului inepuizabii: cea de interioritate. Si 0 ast-
fel de lege, ca obiect al ratiunii, nu poate exista In ea Tnsasi,
fara o substanta, sau fara o ratiune care s-o poata cugeta
din aceeasi eternitate. Eternitatea nu poate fi lipsita de cea
mai esentiald dimensiune a caracterului inepuizabil, care
trebuie sa fie In acelasi timp o dimensiune a vietii Tn pleni-
tudine. O eternitate lipsita de viata libera si constienta este
n cel mai bun caz o eternitate ambigua, lipsita de plenitu-
dinea existentei, deci Tn fond o falsa eternitate. Chiar eter-
nitatea unei ratiuni pure este de o monotonie care ucide si
e deci limitata.

Eternitatea adevarata trebuie sa fie calitatea unei su-
biectivitati desavarsite, caci numai aceasta este total inco-
ruptibila si poseda dimensiunile cele mai esentiale ale ca-
racterului inepuizabil si ale noutatii infinite de manifestare:
Interioritatea si vointa libera. Numai subiectul este total ne-
compus, inepuizabil in posibilitatile sale si liber.

Dar adevarata viata nu exista acolo unde nu este comu-
niune. Plenitudinea vietii nu poate subzista decat in comu-
niunea perfecta intre subiectele perfecte.

Dupa Tnvatatura cresting, e o falsa eternitate atat aceea
a unei substante neschimbabile, cat si aceea a unei deve-
niri continui. Deasupra acestor doua false eternitati de tip
parmenidian si hegelian, adevarata eternitate este aceea a
Sfintei Treimi. Treimea Persoanelor perfecte este plenitu-
dinea; Ea explica de fapt totul. Ea raméane etern neschim-
bata Tn iubirea Sa, dar iubirea este viata.

Eternitatea este viata si viata este miscare; dar nu o
miscare identica, Tn cerc, caci aceasta este monotona, fini-
ta ca modalitate; nici 0 miscare a unuia spre altul exterior.
Ci ea este 0 miscare deasupra oricarei miscari (kivnoig Urmep
Tiaoav Kivnow). Karl Barth a spus cu dreptate: "Ceea ce este
pur nemiscat este moartea. Daca deci Dumnezeu este pur
nemiscat, atunci Dumnezeu este moartea. Adica moartea
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este instituitd ca absolutul. Ea este prima si ultima rea-
litate. Ea este existenta propriu-zisa. Atunci, trebuie sa se
spuna ca moartea nu are limita, nici sfarsit, ca ea este atot-
puternica, ca nu exista un Tnvingator al mortii- si pentru noi
nu este speranta unei victorii asupra mortii"70.

Dar si ceea ce se afla intr-o mobilitate identica, auto-
matd, este mort. numai Tn comuniunea desavarsita ntre
subiectele inepuizabile si in interioritatea reciproca a infi-
nitatii lor se afla viata nesecata, nelimitata si eterna. Si cel
ce participa la o astfel de comuniune interpersonala divina
primeste si el viata eterna. 'Aceasta este viata de veci, ca
sa Te cunoasca pe Tine, singurul Dumnezeu adevarat si pe
Cel ce L-ai trimis, pe lisus Hristos' (In 17, 3).

Viata nesecata a subiectivitatii nu poate consta ntr-o
trecere de la preocuparea de un lucru. la preocuparea de
altul. Viata eterna a subiectivitatii nu poate depinde de
obiecte finite, chiar daca aceste obiecte sunt gandite de ea
si sunt infinite In numarul lor. O astfel de viata, chiar daca
ar fi infinita, ar fi facutd din momente finite, sau s-ar com-
pune din ganduri finite. Dumnezeu ar trebui Tn acest caz sa
gandeasca la lucruri finite pentru a avea viata. Viata Lui ar
depinde de ceea ce e finit, limitat, trecator. Chiar in viata
divina ar avea loc o trecere continud, ceea ce n-ar fi o ade-
varata eternitate.

Viata subiectivitatii eterne trebuie sa fie o plenitudine
netrecatoare n toate privintele; ea trebuie sa constea intr-o
iubire fata de o alta subiectivitate si Tntr-o unire desavarsita
cu aceasta subiectivitate de aceeasi plenitudine, pentru a
fi In acelasi timp viata nesecata. Ea este o referinta infinita
la subiectivitatea sa contemplata intr-un alt eu, pentru a fi
cu adevarat iubire si iubire eternda, nesecata; ea este o re-
ferinta la un alt eu, care este si el purtatorul subiectivitatii
sale infinite si raspunde cu aceeasi iubire eternd, nesecata.

70. Karl Barth, Kirchliche Dogmatik, 11/1, 4 Aufiage, 1959, p. 155.
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Un eu divin iubeste cu o iubire vesnic inepuizabild, ceea ce
1i este propriu, sau plenitudinea sa, ca pe aceea a unui alt
eu, si aceasta, intr-o reciprocitate. Aceasta este viata dum-
nezeiasca. Ea se conciliaza cu plenitudinea inalterabila.
Este aceeasi existenta infinita a iubirii, iubirea unei per-
soane infinite, Tndreptatd spre o persoana demna de o
iubire infinitd si invers, dar in interiorul aceleiasi subiecti-
vitati. Altfel eternitatea ar fi sau o plictiseala insuportabila,
daca ar fi apanajul unei constiinte singulare, sau un non-
sens, daca ea ar fi apanajul unei substante sau al unei legi
care nu tinteste spre nimic.

Viata dumnezeiasca este o plenitudine infinita continuu
prezenta, care nu e simtita nici macar ca o continuitate;
pentru ca acolo unde este simtita continuitatea, este sim-
tita trecerea si se asteapta viitorul. Tn viata dumnezeiasca
nu exista un trecut, pentru ca prin trecut se masoara dis-
tanta parcursa spre desavarsire; nici un viitor, pentru ca
prin viitor se spera o Tnaintare intr-o desavarsire care nu e
posedata Tn prezent. In viata dumnezeiasca este un prezent
fara o referire la trecut si la viitor, pentru ca se traieste pu-
rurea Tn plenitudine.

Dumnezeu este etern, pentru ca nu exista la El o depa-
sire a comuniunii realizate, spre o alta mai deplina. O ase-
menea depasire e posibila numai acolo unde flinta e limi-
tata, dar in acelasi timp e si capabila de crestere. De aceea
numai Finta umana e capabila de depasire, iar aceasta,
pentru ca nu e supusa deplin legilor de repetitie ale naturii
si pentru ca poate creste dintr-o existenta cu adevarat infi-
nita. Altfel, capacitatea de crestere a flintei umane nu s-ar
dezvolta decéat de la un Tnceput la un sfarsit, ded nu ar sa-
tisface setea ei de atingere a infinitatii si a eternitatii, daca
nu ar exista o existenta personala suprema, deci eterna si
infinita.

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

Mumai pentru ca este prin Sine plenitudinea mai presus
de orice determinare si devenire, de orice crestere si des-
crestere, Dumnezeu a putut crea o lume destinata imparta-
sirii de eternitatea Sa, inteleasa ca plenitudine a comuniu-
nii interpersonale. Caci alt rost nu ar avea crearea lumii. lar
o lume existenta prin ea ca o eternitate impersonala- care
creste si descreste continuu intr-un cerc inchis, n-ar avea
nici ea vreo ratiune si ar fi cu totul inexplicabila.

b. Eternitatea lui Dumnezeu poarta in ea posibilitatea
timpului. Deci Dumnezeu este eternitatea adevarata, sau
are eternitate adevarata, pentru ca este comuniune per-
fecta de Persoane supreme, mai presus de orice limitare.
Numai o eternitate Tn acest sens face posibila intelegerea
timpului si raportul eternitatii cu el. Eternitatea Tn acest
sens adevarat nu mai poate fi considerata ca ireconciliabila
cu timpul, dar nici ca identica cu timpul. Timpul nu e ceva
contrar eternitatii, o cadere din eternitate, dar nici o eter-
nitate In desfasurare. Eternitatea dumnezeiasca, ca viatain
plenitudine, ca dialog al iubirii eterne si desavarsite intre
subiecte care sunt perfect interioare unul altuia, poarta in
ea posibilitatea timpului, iar timpul, posibilitatea Tmparta-
sirii de eternitate, fapt care se poate actualiza Tn comuniu-

71 .D e divinls nominibus, cap. V, § IV, F.G. 3, col. 817 D.
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nea cu Dumnezeu prin har. Caci Dumnezeu, fiind comuniu-
ne interpersonald eternd, poate intra In relatii de iubire si
cu fiintele temporale. Sfantul Maxim Marturisitorul spune
ca ratiunile timpului sunt in Dumnezeu'72.

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

Sfintii se Tmpartasesc Tnca in cursul vietii terestre de o
pregustare a eternitatii lui Dumnezeu. Sfantul Maxim Mar-
turisitorul spune despre Melchisedec, pe care Scriptura il
prezinta ca fiind fara tata si fara mama* si ca pe unul ce
'nu are nici Inceput zilelor, nici sfarsit vietii" (Evr. 7, 3), ca
s-a ridicat peste timp si fire si s-a invrednicit sa se aseme-
ne cu Fiul iui Dumnezeu, devenind prin deprindere, adica
dupa har, pe céat e cu putintda, asa cum credem ca e Data-
torul harului dupa fiinta'. Caci sfintii, Tn general, "unindu-se
Tntregi cu Dumnezeu intreg, pe céat e cu putinta puterii na-
turale existente Tn ei, s-au imprimat atat de mult de calita-
tea Lui, Tncat nu se mai cunosc decét din El, ca niste oglinzi
atotstravezii, avand chipul lui Dumnezeu care se priveste in
ele, aratandu-se Tn mod nealterat prin trasaturile Lui; caci
Nnu a mai ramas n ei nici una din trasaturile vechi, prin care
se vedea omenescul, ci toate au cedat celor mai tari, cum
se umple de lumina aerul amestecat cu ea"73.

lar Sfantul Grigorie Palama, citand pe Sfantul Maxim,
spune si el ca cel indumnezeit devine fara inceput” si "fara
sfarsit"74. Cl citeaza si pe Sfantul Vasile cel Mare, care spu-
ne ca 'cel ce se Tmpartaseste de harul iui Hristos se Tmpar-
taseste de slava Lui vesnica"75, si pe Sfantul Grigorie de

72. Ambigua, P.O. 91, cot. 1164 D; cf. Fapte 17, 26.
73. ibidem, col. 1137 CD.

74. A treia, catre Achindin, ed. P. Hristou, vol. 1, p. 308.
75. Despre Sfantul Duh, 15, P.O. 32, col. 132 B.



184 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

Hyssa, care spune ca omul ce se Tmpartaseste de har "iese"
din firea sa si "devine din muritor-nemuritor, din patat-curat,
din efemer-vesnic si din om, devine cu totul dumnezeu’76.

Dar daca in cursul vietii temporale numai sfintii ~jung
partasi, Tn unele clipe, de eternitate, ia sfarsitul acestei vieti,
Tn pianul eshatologic, toti cei ce au crezut si s-au straduit
sa traiasca potrivit voii lui Dumnezeu se vor Tmpartasi de
eternitate, pentru ca se vor Tmpartasi de comuniunea cu
Dumnezeu cel necreat.

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

Sfantul Maxim Marturisitorul a aparat pe larg miscarea
aceasta si deci si timpul, in opera sa Ambigua, Tmpotriva
teoriei platonic-origeniste, care considera miscarea ca o ca-
dere pacatoasa a fiintelor spirituale din unitatea lor in Dum-
nezeu, motiv pentru care au fost inchise drept pedeapsa in
trupuri. Tn timp ce, potrivit acelei teorii, sufletele Tnchise in
corpuri cauta sa se elibereze cat mai repede de miscarea
temporald si de lume, ridicandu-se n eternitatea divina.
Sfantul Maxim considera ca miscarea este imprimata de
Dumnezeu iTnsusi flintelor rationale create de El, ca singu-
rul mijloc prin care ele pot inainta spre odihna finala in
eternitatea divina. Teoria origenista vedea lucrurile in sche-
ma: miscare (prin cadere), facere, stabilitate finala. Sfantul
Maxim inverseaza primele doua elemente ale acestei tria
de: creatie, miscare, odihna fericita in eternitatea lui Dum
nezeu.

Fiintele create nu puteau avea de la Tnceput eternita
tea, caci aceasta ar fi insemnat sa fie eterne prin firea lor

76. Cuv. 7 la Fericiri, F.Q. 44, col. 1280 C.
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dar intre calitatea de "creaturi" si atributul "eternitate prin
fire" este o contradictie. Ele trebuiau sa ajunga la eternitate
printr-un efort propriu, ajutat de harul dumnezeiesc. De aci
rezulta necesitatea pozitiva a miscarii si a timpului. Misca-
rea in timp este folosita astfel de eternitatea divina pentru
atragerea flintelor create in sanul ei. Mama pune copilul la
o distanta de ea si 1l cheama spre ea, pentru ca el sa se
intareasca n exercitiul miscarii ce-1 face spre ea, atras de
dorul el. "Creatia tuturor celor sensibile si inteligibile tre-
buie cugetata Tnaintea miscarii. Caci nu e posibil sa fie mis-
carea Tnaintea creatiei-77. "Deci daca toate fiintele rationa-
le sunt create, ele sunt puse desigur si Tn miscare, miscan-
du-se spre existenta cea buna prin vointa de la inceputul
lor, dupa fire, pentru faptul ca exista. lar sfarsitul miscarii
este existenta In Cel ce Se afla In existenta eterna cea
buna, precum si Tnceputul lor este insasi existenta sau
Dumnezeu, Care este datatorul existentei si daruitorul exis-
tentei bune, Tnceputul sl sfarsitul"78.

Miscarea de care se folosesc fiintele rationale pentru a
ajunge de la existenta, prin existenta buna, la existenta fe-
ricita eterna in Dumnezeu este 0 miscare prin vointa, si ca-
pata in acestea numele de lucrare. Prin lucrare aceste fiinte
Tnainteaza spre Dumnezeu, Tntrucat se purifica de pasiuni,
dobandesc virtutile, Tntre care cea mai Tnaintata este iubi-
rea si astfel, eliberate de pasiuni, cunosc ratiunile dumne-
zeiesti ale lucrurilor, adica vad sensurile acestora in Dum-
nezeu, sau pe Dumnezeu n toate. E un drum de desavar-
sire etica, de Tmbogatire Tn cunoastere.

La sfarsitul acestui drum le apare Dumnezeu, sau intra
n comuniune iubitoare directa cu El. "Ziua a opta si prima,
mai bine zis ziua cea una si netrecatoare, este aratarea
preacurata si atotiuminoasa a iui Dumnezeu, care se pro-.

77. Ambigua, P.O. 91, col. 1072 B.
78. lbidem, col. 1073 C.
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nezeu la nivelul meu. Caci eu nu pot trai Tnca eternitatea
ca atare.

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

Tntrucat relatia cea mai Tnalta Tntre Persoana divina sl
cea umana nu poate fi decat o relatie de iubire si nu poate
urmari altceva decéat unirea intr-o iubire deplina, viziunea
despre legatura intima intre eternitate si timpul menit sa
devina eon Tmbibat de eternitate, se poate transcrie In ter-
menii acestei relatii.

e. Timpul, ca Interval Intre chemarea lui Dumnezeu sl
raspunsul nostru. Am spus ca eternitatea lul Dumnezeu
poate fi conceputa ca prezenta Tn timpul nostru prin oferta
iubirii Sale, care provoaca si iyuta raspunsul nostru.

lubirea este oferirea de sine a unui eu, altui eu si astep-
tarea oferirii aceluia, ca raspuns la oferirea sa. Numai n
raspunsul imediat si deplin al celui caruia i se ofera iubirea
este Tndepartata orice asteptare, orice interval temporal,
realizandu-se unirea imediatd. Dumnezeu ne-a oferit iubi-
rea Sa de la crearea noastra. Dar raspunsul nostru la darui-
rea de Sine a lui Dumnezeu nu este o daruire de noi Insine
care s& nu poata fi si mai deplind, adica sa inlature as-
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teptarea si speranta unei daruiri si mai depline, noi suntem
limitati ca creaturi, dar in acelasi timp suntem capabili de
a ne depasi si tindem sa ne depasim. Aceasta introduce
timpul, adica trecutul cu nemultumirea pentru ceea ce am
fost si pentru gradul In care ne-am daruit, si viitorul cu ten-
dinta de a fi mai mult si de a ne darui mai mult.

Dar multumiti nu vom fi decat atunci cand vom fi de-
pasit orice nedeplinatate, cand ne vom darui intr-un mod
care sa nu mai poata fi depasit. lar aceasta n-o vom avea
decat participAnd deplin la Dumnezeu, cdnd vom fi Tndum-
nezeiti deplin prin har. Totusi efortul nostru de crestere in
aceasta directie e necesar. Astfel noi suntem atat tempo-
rali, cat si Tn tendinta spre eternitate si legati de ea. nazu-
infa aceasta e a noastra, dar realizarea o0 avem prin Dum-
nezeu. Si Tntrucéat caracterul nostru temporal, sau necesi-
tatea de a creste In iubirea de Dumnezeu si prin efortul
nostru, nu ne permite sa avem dintr-o datd pe Dumnezeu
oferit integral. Dumnezeu Tnsusi ni Se ofera In masura in
care putem raspunde cu daruirea noastra.

Dumnezeul Cei etern Se plaseaza intr-o asteptare in ra-
port cu noi. Astfel apare raportul intre El si timp. De aici se
vede ca Dumnezeu tine timpul legat de eternitatea Sa.
Eternitatea accepta timpul in ea, adica Dumnezeu accepta
faptura, care traieste in timp, in eternitatea Sa, desi timpul
reprezinta si o distanta spirituala intre persoanele create si
Dumnezeu. Eternitatea este astfel atat in timp, cat si dea-
supra timpului. Ramane o distanta intre noi si Dumnezeu,
dar Tn acelasi timp aceasta distanta are loc in cadrul iubirii,
deci al eternitatii lui Dumnezeu. Distanta e deci timpul, ca
asteptare a eternitatii Tndreptate spre creaturi si ca spe-
ranta a creaturii Tndreptate spre eternitate.

Aceasta distanta va fi Tnvinsa numai Tn deplina uniune
finala dintre noi si Dumnezeu. Sfantul Maxim Marturisitorul
zice: Taina Cincizecimii este deci unirea directa cu provi-
denta a celor providentiati, adica unirea naturii create cu
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Cuvantul, prin lucrarea providentei, unire Tn care nu se mai
arata nici timp, nici devenire"83.

tn Dumnezeu durata asteptarii este redusa ia zero, cad
iubirea Tntre Subiectele dumnezeiesti este simultana Tn
toata perfectiunea ei. neputand creste mai departe si nepu-
tand cadea din aceasta simultaneitate si desavarsire, iubi-
rea dumnezeiasca persista, ca oferta si ca raspuns, intr-un
act bilateral (sau trilateral) etern.

Partenerii creati de Dumnezeu ai iubirii Tntre ei si cu H
Tnsusi, Intrucat nu puteau fi, ca El, prin naturd si prin ei
Tnsisi purtatorii subiectivitatii Sale infinite sub toate rapor-
turile - deci si a iubirii -, trebuiau sa ajunga prin vointa la
relatia desavarsita in iubire si deci la eternitate. Ei nu pot
ajunge la eternitate decat prin raspunsul nelimitat la oferta
de Sine nelimitata a lui Dumnezeu cel etern, pentru ca nu-
mai prin aceasta ei se deschid eternitatii lui Dumnezeu,
sau pot participa la ea.

Persoanele divine nu primesc din afara de Ele eternita-
tea, pentru ca nu primesc din afara plenitudinea vietii prin
raspunsul la iubirea unei flinte superioare. Fiintele create
Ccu 0 existenta marginitd, trebuind sa raspunda iubirii lui
Dumnezeu ca sa se deschida Lui, nu pot face aceasta decat
treptat. Aceasta Tnseamna crestere si efort. Raspunsul lor
nu putea fi deci de la Tnceput o daruire de sine si, In conse-
cinta, o iubire echivalenta ofertei divine si deci de o promp-
titudine simultana si de o plinatate desavarsita. Pentru
aceea. Dumnezeu le ofera, la randul Sau, gradat si in ma-
sura cresterii lor si a capacitatii lor de raspuns, iubirea Sa.
Astfel raspunsul lor deplin nu va avea loc decéat atunci cand
Dumnezeu li Se va darui deplin, dupa ce ele vor fi crescut
n directia aceasta. Tn relatiile cu ele Dumnezeu actuali-
zeaza energiile Sale Intr-un mod treptat; El nu comunica cu

83. Raspunsuri catre Talasle, 65, in Filoc. rom., vol. Ill, p. 439.
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ele prin esenta Sa integralda, cum comunica n viata inte-
rioard a Sfintei Treimi.

Dar, pe aceasta cale a noastra spre eternitate. Dum-
nezeu Tnsusi traieste cu noi asteptarea si deci timpul, in
planul energiilor Sale sau al relatiilor Sale cu noi. Si aceas-
ta pentru ca El insusi traieste voluntar limitarea ofertei iu-
birii Sale. A se vedea spre exemplu istoria Revelatiei si a
deplinei ei actualizari. Dumnezeu traieste simultan eterni-
tatea Sa Tn relatiile intertreimice si raportul temporal cu
flintele spirituale create; sau, chiar in relatiile cu acestea. H
traieste atat eternitatea, cat si timpul.

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

Dumnezeu asteapta 'cu indelunga rabdare” intoarcerea
noastra la El, trezirea noastra la iubirea pe care ne-o ofera.
Dar simultan cu aceasta El Se bucura de netemporalitate,
sau de absenta intervalului Tn manifestarea reciproca a
iubirii Tntre subiectele treimice. Or, ceea ce mareste si mai
mult paradoxul este ca bucuria iubirii intratreimice coexis-
ta cu asteptarea raspunsului persoanei omenesti si cu tris-
tetea Intarzierii iui: ‘lata. Eu stau la usa si bat. Daca va auzi
cineva glasul Meu si va deschide usa, voi intra la el" (Apoc.
3, 20). Timpul inseamna pentru Dumnezeu durata astep-
tarii intre bataia Sa la poarta si fapta noastra de a o des-
chide. El nu intra cu forta In inima oamenilor. Timpul im-
plica Tn acest sens si libertatea si respectul acordat de Dum-
nezeu creaturilor constiente. Unirea cu El in iubire nu se
poate realiza fara raspunsul liber al oamenilor la oferta
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iubirii Sale. Dar Dumnezeu, asteptand, traieste timpul fara
sa uite eternitatea Sa, fara sa iasa din ea. In timp ce noi,
cand auzim glasul Lui, traim un timp fara constiinta eter-
nitatii.

Vederea lui Dumnezeu cu privire la noi se Intinde peste
tot viitorul si de aceea El asteapta cu indelunga rabdare si
Se multumeste cu mai putin ca noi. El este astfel in astep-
tare, sau In timp, si deasupra asteptarii, Tn eternitate.

ntrucat actele lui Dumnezeu de oferire a iubirii Sale tin
seama de nivelele la care am ajuns Tn capacitatea noastra
de a raspunde, se poate vorbi de o 'istorie' a Revelatiei sf
a actiunii lui Dumnezeu n relatiile Lui cu noi, de o Thaintare
a Lui cu noi in devenirea noastra. Dar Tntrucat prin deveni-
rea noastra noi nu reducem numai durata care ne desparte
de deplina unire cu Dumnezeu, ci realizam si o Tnaintare
continua in atmosfera iubitoare a Persoanei Sale, se poate
spune ca timpul nostru se umple treptat de o eternitate tot
mai simtitd. lar Dumnezeu, asteptand cu nadejde si traind
apropierea noastra continua cu El, are eternitatea la fel
prezenta in timpul asteptat de El.

Dar durata intre oferta lui Dumnezeu si raspunsul nos-
tru nu se reduce cu necesitate in mod treptat, noi am pu-
tea sa raspundem mai repede daca am voi sa participam
mai repede la Dumnezeu prin har. Si unii raspund de fapt
mai repede. Dar alfii dezamagesc asteptarea lui Dumnezeu:
"lerusalime, lerusalime..., de cate ori am voit sa adun pe fiii
tai cum aduna pasarea pe puii sai sub aripile ei, dar nu ati
voit" (Mt. 23, 37).

Dumnezeu anunta viitorul prin prooroci. El anunta bi-
nefacerile sau pedepsele Sale viitoare. Aceasta inseamna
atat conditionarea de timp a faptelor Sale, cat si Tmbra-
tisarea anticipata a timpului. Timpul nostru este o realitate
si pentru El, dar totusi El este si deasupra timpului. El e
deasupra chiar prin faptul ca omul este miscat interior de
oferta lui Dumnezeu, sau de apelul Lui, de faptul ca noi
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suntem miscati la un raspuns de iubirea eterna oferita de
Dumnezeu. Prin actiunea manifestata prin apelul continuu,
Dumnezeu este ca un arc intins peste intervalul intre ofer-
ta Sa si raspunsul nostru, intre eternitate sl timp. Mumai
cand noi devenim total insensibili la aceasta oferta, cand
nu mai avem Tn noi nici o preocupare de raspuns, nu mai
suntem atarnati de lucrarea lui Dumnezeu si nu mai sun-
tem tinuti de ea ntr-o miscare spre eternitate. Astfel Dum-
nezeu face eficienta eternitatea Sa Tn faptul ca noi suntem
condusi spre depasirea duratei Tntre oferta iubirii Sale si
raspunsul nostru, ded spre depasirea timpului. Suntem con-
dusi spre aceasta depasire de puterea iubirii Saie intra-
treimice, deci gratie eternitatii lui Dumnezeu, gratie iubirii
Sale si vietii Sale mai presus de timp,

Sensui acesta al timpului se poate vedea si Tn faptul ca
noi suntem totdeauna ntinsi inaintea noastra, ca nu ne
aflam inchisi Tn ceea ce suntem si ca n-am ajuns nici la
ceea ce vrem si ne cere existenta noastra sa Rm, ca sun-
tem neincetat pe drum, sau calatori. Timpul este expresia
faptului ca noi nu ramanem si nu putem raméane in ceea ce
suntem, dar nici n-am ajuns definitiv Tn acea plenitudine Tn
care ne putem odihni; ca noi suntem suspendati deasupra
abisului neantului. Aceasta se arata si in faptul ca noi cau-
tam totdeauna un sens mai satisfacator a ceea ce suntem
si a ceea ce este Tnjurul nostru.

Deci ceea ce este Tn noi este cautarea, tendinta spre
viitor, lasarea Tn urma a ceea ce suntem. intinderea spre
alta tinta (Filip. 3, 14; epectazele Sfantului Grigorie de Myssa).
Aceasta atesta ca noi nu avem in noi suficienta existentei
noastre niciodata in timp, ca noi suntem facuti pentru eter-
nitate. O odihna definitiva sau prelungitda in momentul pre-
zent nu e posibila atata timp cat traim Tnca intr-o viata Insu-
ficientd, adica in timp. Momentul prezent este un moment
ntins spre viitor; el nu este exclusiv un moment prezent.
Moi n-avem propriu-zIs un prezent, pentru ca n-avem n noi

13 - Dogmatica - vol. t
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0 viata desavarsita, infinitd, numai Dumnezeu, existenta
plenara, este un prezent etern. Si numai in El noi ne putem
odihni, pentru ca in El avem viata fara limitari. Aceasta nu
Tnseamna ca noi nu trebuie sa lucram in fiecare clipa. Dar
flecare act, desi imediat, este pentru viitor, este Tntins spre
viitor si noi suntem vii numai Tntrucat noi ne intindem spre
viitor prin actul prezent. Daca vrem sa rarnariem in ceea ce
suntem, suntem morti, suntem Tntr-o viata care se epui-
zeaza ntr-o clipa.

Prin timp noi ne grabim spre raspunsul mai satisfacator
la apelul lui Dumnezeu, la oferta iubirii Lui si Dumnezeu
Tnsusi ne atrage spre aceasta, ne atrage in El, ca in adeva-
rata existenta. Pentru ca raspunsul deja dat nu ne mai tine
n existentd, intrucat Dumnezeu lanseaza spre noi si Tn noi
o oferta si deci o energie mai avansatd, corespunzatoare
Cu ceea ce urmeaza dupa starea la care am eyuns. De
aceea noi trebuie sa ne facem pe noi Tnsine morti pentru
momentul prezent, ca sa lucram Tn prezent pentru viitor,
pentru a gasi Tn viitor adevarata noastra existenta. Trebuie
sa lasam ceea ce este, pentru ceva care nu este inca, pen-
tru ca ceea ce este e pe cale de a deveni mort.

Timpul ca durata este totdeauna interval, sau miscarea
Tn intervalul dintre doua capete ale unei punti. Hoi nu pu-
tem suferi sa raménem in interval.

n timp este ceva ambiguu. El este si nu este. Asa l-a
vazut Sfantul Vasile cel Mare. El este lansarea de la o stare
pe cale de a deveni moarta, peste neant, spre o plenitudine.
El este fuga din Egipt prin desertul Sinai, spre Tara Faga-
duintei. A ramane pe loc inseamna a muri. Trebuie sa ne
lansam, renuntand la o stare amenintata de moarte, in cre-
dinta sigura ca vom gasi plenitudinea. Este parasirea pre-
zentului ca o viata aparentd, ca o viata amenintata de
moarte, trecand prin neantul care duce la viata, trecand n-
tr-un anumit sens prin Cruce. Tntre toate clipele este ase-
zata Crucea si dupa fiecare Cruce, momentul urmator ne
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vine ca un dar al lul Dumnezeu. Migcarea aceasta peste gol
o facem din nadejdea in Dumnezeu, ascultand din credinta
apelul lui Dumnezeu pentru a ajunge n tara fagaduita.

in fond, aceasta Tnseamna a nu mai trai tie Tnsuti, ci
Celui pe care nu L-ai aflat inca, sau nu L-ai aflat deplin: a
muri tie Tnsuti. Aceasta Tnseamna a accepta moartea unei
vieti aparente, pentiu a afla viata adevarata. inseamna a
Tnvinge moartea prin moarte. Trairea Tn timp e traire din
gratia lui Dumnezeu sau moarte si obtinere a vietii mereu
din méana lui Dumnezeu.

Dar numai Tntrucat aceasta asteptare a mortii pentru
tine Tnsuti Tnseamna a accepta sa traiesti din Dumnezeu,
aceasta moarte aduce adevarata viata. Altfel, mori fara sa
vrei fata de fiecare clipa trecuta, fara sa obtii viata. 'Cel ce
tine la viata sa, o va pierde (caci nu poate tine clipa trecuta,
n.n.), si cel care va pierde viata sa pentru Mine, o va afla”
(Mt. 10, 39). Mu se poate intra la Dumnezeu decét in stare
de jertfa, spune Sfantul Chirii din Alexandria84, adica in
starea de moarte voita fata de tine Tnsuti, Intr-o daruire
totala lui Dumnezeu.

Prin aceasta timpul implica in el cea mai mare libertate
a creaturii. Fara aceasta libertate timpul n-ar avea nici un
sens. Daca ea ar fi Fixata in bine ca Dumnezeu, ea ar fi
eternd. Daca s-ar misca monoton n cerc, nu s-ar vedea ros-
tul miscarii si al timpului. Daca Dumnezeu ar purta creatia
spre Sine fara libertatea ei, ne-am putea intreba de ce n-a
dus-o de la inceputul ei la Sine. Timpul fara libertate isi
pierde sensul. Tn acest caz, si eternitatea ar fi lipsita de li-
bertate. Ea ar fi o eternitate impersonald, o eternitate a re-
lativitatii. Timpul presupune comuniunea Persoanelor su-
preme, care a adus la existenta persoane create liber.

Desigur, timpul nu exista in comuniunea perfecta a Per-
soanelor supreme, dar se explica din aceasta comuniune.

84. inchinare Tn Duh si Adevar, P.O. 69.
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Tntrucat ea vrea sa atraga In aceasta comuniune si alte per-
soane care nu exista din eternitate, care sunt create in
acest scop. Tn cursul timpului se manifesta libertatea si
capacitatea de decizie ambivalentd, spre comuniunea cu
alte persoane si, in ultima analiza, spre comuniunea cu Per-
soanele supreme, sau spre Tncheierea definitiva in ea in-
sasi a fiintei create constiente. Timpul Tnceteaza fie in co-
muniunea desavarsita cu comuniunea Persoanelor supre-
me, adica n plenitudinea infinita a comuniunii, fie Tn Tnfun-
darea Tn vidul propriu. Acestea sunt cele doua eternitati,
cele doua opriri ale timpului. Tn eternitatea comuniunii de-
savarsite este deplina libertate si un sens unic si suprem
pentru toate si 0 miscare deasupra miscarii; in eternitatea
solipsista este incapacitatea oricarei miscari si deci a ori-
carei libertati.

Cel ce foloseste timpul ca drum spre eternitatea iadu-
lui, Tn loc de a1folosi pentru a se depasi din ce in ce, Thain-
teaza de la starea prezentad, pentru a céastiga o stare mai
accentuata de dominatie. Prin aceasta el Tnainteaza n
moarte, pentru ca nu iese Tn mod real din sine Tnsusi si, din
aceasta cauza, nu accepta sa se lanseze n intervalul real
care-i duce spre celalalt subiect si, in ultima analiza, spre
Subiectul divin. El nu traieste timpul ca moarte fata de sine
Tnsusi si ca salt in eternitate. De aceea are o frica continua
de moartea biologica. El foloseste timpul pentru a Tnainta
Tn sine Tnsusi, pentru a intari ew-1 sau egoist, pentru a se
Tnfunda in timp. Acesta e timpul care duce flinta mai de-
parte in moarte, Tn gol. Si o lasa in gol. Cel ce nu traieste
decat acest timp, luptdnd numai Tn acest sens impotriva
Tnaintarii in slabirea biologica, e mort spiritual si nu va pu-
tea invia din moarte spre viata. Acest timp nu poate I nu-
mit propriu-zis timp pentru spirit, pentru ca el nu este un
interval intre persoane, intre persoana umana si Cea divi-
na. El este deja, Tnainte de a sfarsi in iad, un timp aparent,
sau un interval aparent, pentru ca persoana nu iese in mod
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real din sine Tnsasi si nu castiga nici o sporire a vietii, nimic
cu adevarat nou; pentru ca persoana nu se misca dincolo
de ea Tnsasi, nu se misca n intervalul temporal pentru al
Tnvinge prin daruirea de sine Tnsasi catre celalalt si, Tn ulti-
ma analiza, catre Dumnezeu. Timpul care este numai un
Interval Tntre persoana si lucrurile pe care vrea sa le aca-
pareze, sau intre persoana si celelalte persoane conside-
rate ca lucruri de dominat si de exploatat nu e propriu-zis
un interval real, ci un interval aparent, o inaintare in deser-
tul propriu, pana ia moartea totala. Pentru acest eu clipele
ce se succed nu mai sunt o gratie a lui Dumnezeu, prin
care poate Tnainta spre El, ci un blestem prin care se infun-
da tot mai mult Tn moartea definitiva. El se teme de timp,
nu-i vede toata valoarea.

numai ca interval si deci ca legatura intre persoane si
Tn ultima analiza intre persoana umana si Cea dumneze-
iasca, timpul este real si, prin aceasta, pozitiv, progresiv si
creator, ca Tnaintare a persoanei Tn unirea vietii sale cu
viata celorlalti si cu viata infinitd a lui Dumnezeu. El este
real, ca miscare reala a persoanei umane dincolo de ea in-
sasi, pentru a depasi intervalul, nu pentru a scapa de el.

f. numai depasind timpul, nu evitdndu-l, ajungem in
eternitate. Mumai depasind timpul ca interval real noi ajun-
gem Tn eternitate, nu evitdndu-1. Pentru ca numai depasind
intervalul real. ne unim cu Persoana suprema in iubire.
Caci atata timp cat persista in noi un rest de egoism, adica
atata timp cat noi n-am depasit inca intervalul strabatandu-1.
Subiectul suprem nu ni Se daruieste deplin, fie pentru ca
saltul din mine Tnsumi nu e total, nu reprezinta un sacrifi-
ciu, sau un dar total al fiintei mele, fie pentru ca dupa saltul
de-un moment ma retrag din nou Tn mine Tnsumi.

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

Tn aceasta intindere a mea dincolo de mine, spre cela-
lalt, eu vreau sa-1 gasesc pe el de asemenea ca dar de sine-
Tnsusi. Persoana celuilalt este darul cel mai pretios care ma
umple de viatd, dar numai daca ea raméne n acelasi timp
persoana, adica daca ea se daruieste pe sine in mod liber,
sau nu este acaparata ca un obiect. Mumai persoana poate
fi un astfel de dar benevol de sine-insusi, pentru ca numai
ea se poate da liber si numai acest dar ma umple de viata.
Dar celalalt mi se da mie numai intrucat ma daruiesc lui si
eu Tnsumi. lesirea din mine-tnsumi este, din alt punct de
vedere, daruirea de mine-insumi. lesind din mine, eu nu
mai sunt al meu, ci al celui spre care ies. Dar celuilalt ma
pot darui complet, sau infinit, numai daca vad prin el pe
Dumnezeu cel infinit.

Dar de alta parte, noi nu avemn putere de a ne darui com-
plet unul altuia si lui Dumnezeu daca nu am primit in noi de
la un altul superior elanul pentru a ne darui in acest fel.
Acesta este Tntelesul afirmatiei Sfantului Chirii de Alexandria,
ca nu se poate intra la Tatal decat in stare de .jertfa, dar in
aceasta stare noi suntem ridicati numai daca Hristos ne iain
Sine in starea Sa de jertfa, sau Se salasluieste Tn noi85.

insusi elanul pe care Hristos n-1 imprima pentru a ne
darui pe noi Tnsine, elan dat prin Sfintele Taine, nu ne face
sa ne daruim fara Tntrerupere, ci daruirea noastra este
urmata de retragerea in noi insine, adica noi nu depasim

85. Sfantul Chirii al Alexandriei, op. cit.,, RG. 69.
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intervalul sau timpul Th mod total si definitiv. Toate aceste
Intarzieri in a ne darui lui Dumnezeu manifesta si intarzie-
rile de a ne darui altora. Noi avem setea unei adecvari de-
savarsite si absolute intre apelul si raspunsul la iubire. Dar
aceasta adecvare nu poate avea loc decat din si in Dum-
nezeu, prin deplina incredere Tn EL prin implinirea poruncii
Lui de a ne iubi unul pe altul deplin, iubindu-L pe El deplin.

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

Astfel, Dumnezeu participa Tn oarecare fel la suferintele
omului, rioi suntem obisnuiti sa spunem ca Dumnezeu su-
fera daca omul nu raspunde la iubirea Sa8e. Dar Dumnezeu
sufera nu pentru ca ar avea El nsusi nevoie de iubirea
noastra, ci sufera pentru toate suferintele care apar Tn noi
din cauza refuzului de a raspunde la iubirea Lui si la cere-
rea noastra reciproca dupa o iubire completa si nesovai-
toare. Binefacerile lui Dumnezeu ne sunt date Tn forma
lubirii Sale si iubirii dintre noi. Daca noi refuzam aceasta
lubire, sau plinatatea ei, prin refuzul raspunsului nostru
complet si nesovaitor, noi refuzam binefacerile lui Dum-
nezeu. 1l refuzam pe El insusi. Suferinta lui Dumnezeu pen-
tru noi vine din suferintele Tn care noi ne Infundam prin
aceasta. Ea provine din faptul ca nu ne poate face sa par-
ticipam la binefacerile Sale din cauza refuzului nostru de a
accepta iubirea Lui.

Intervalul dintre oferta iubirii lui Dumnezeu si raspun-
sul nostru dureaza Tnca si din rauza necesitatii unei cresteri
spirituale a noastre prin efortul liber. Oamenii se maturi-
zeaza treptat, riu putem da continuu raspunsurile cele mai
adecvate cerintelor ce ni se adreseaza, Tnainte de trecerea
unui anumit timp. Aici se arata Importanta Tnvatamintelor
generatiilor trecute, a dialogurilor umane, a experientelor
care se gasesc la baza lor, a reflexiunilor fiecaruia. Dum-

86. Hans Kiing, Menschwerdung, Herder, 1970, p. 666.
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nezeu Indreapta pretentiile Sale si comunica darurile iubirii
Sale oamenilor, pe masura nivelului lor spiritual. Timpul
istoric formeaza un tot, un eon n desfasurare, in care unii
sunt influentati de altii Tn bine si in rau. De aceea vom fi
judecati ca un intreg, tindndu-se seama in judecata fieca-
ruia de influentele pe care le-a suferit de la altii sau le-a
exercitat asupra tuturor, asupra intregului.

g. Timpul cazut din raza eternitatii divine este o Imobi-
litate chinuitoare. Cata vreme noi pastram o mobilitate spi-
rituald, timpul persista cu posibilitatea lui dubla, conforma
capacitatii ambivalente a libertatii noastre: ca ocazie de
ridicari si de caderi, ca drum spre eternitatea luminoasa
sau spre cea neagra. El va Tnceta simultan cu aceasta cali-
tate ambigua care 1i este proprie, cand Dumnezeu va socoti
ca ne poate da putinta ca raspunsul nostru la iubire sa fie
simultan cu apelul ce ni se face, sau cadnd noi vom fi inchisi
definitiv si total Tn singuratatea noastra; cand cererea Si
raspunsul dialogului se vor acoperi deplin, sau cand nu va
mal fi nici cerere, nici raspuns; cand nu va mai fi cerere
pentru ca nu va mai fi raspuns la ea, si nu se va mai pro-
duce un raspuns pentru ca nu se va mai auzi cererea. Un
refuz continuu de a raspunde la iubire si de a se oferi, va
fixa creatura spirituala intr-o neputinta totala de comuni-
care. Atunci nu va mai fi nici o asteptare, nici o speranta.

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

Monotonia fara sfarsit a vidului si plenitudinea repre-
zinta cele doua forme radical diferite ale eternitatii: cea
dintai este eternitatea moartd, cea de a doua este eternita-
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tea vie. Timpul care poate Tnainta spre plenitudinea adeva-
ratei eternitati este creator87. El soarbe viata din energiile
dumnezeiesti infinite, transferand-o pe planul creat. Timpul
cazut total din raza eternitatii, intr-o monotonie neschim-
babila si fixatda, nu mai are nimic nici chiar din caracterul
timpului, fiind o eternitate contrara adevaratei eternitati. El
nu mai e propriu-zis timp, pentru ca nu mai este succe-
siune de stari mereu noi, stimulate de speranta de a ajunge
mereu mai departe in eternitate, ci o eternitate a monoto-
niei, a golului, in care speranta nu mai e posibild, nici as-
teptarea, nici implinirea. Este timpul gol de substanta sau
de succesiunea cu un sens, intrucat nu se mai asteapta
nimic, nu se mai face nimic In el; pentru ca el nu mai e
atras de eternitate. Este o stare unica fara sfarsit, traita ca
un blestem, ca o pietrificare, sau ca o moarte constienta.
Este imposibilitatea sau eternitatea neagra a iadului, Tntu-
nericul cel mai dinafara (al existentei), absenta vietii traite
totusi ca un chin.

Heschimbabilitatea lui Dumnezeu, de care El face parte
si celor ce cresc in iubire, este neschimbabilitate Tn plina-
tatea vietii de iubire, deasupra careia nu mai poate fi altce-
va. Meschimbabilitatea iadului este vidul total al vietii. Cei
ce sunt Tn aceasta stare s-au rupt total din dialogul iubirii,
care-i tinea atarnati de eternitate. Viata lor nu mai este pro-
priu-zis o viata, existenta lor nu mai e propriu-zis o exis-
tentd. Timpul coincide cu devenirea, pentru ca el tinde
spre deplina comuniune cu Dumnezeu, spre eternitate. De-
venirea nu este Tn Dumnezeu, nici In iad. A admite o de-
venire Tn Dumnezeu Thseamna a nu-L mai vedea n plenitu-
dinea vietii si a nu mai recunoaste plenitudinea nici in Crea-
tor. Timpul nu va mai fi nici In cer, nici In iad. Tn cer nu va
mai fi pentru ca cei de acolo 1l au pe Dumnezeu ca pleni-
tudine; Tn iad nu va mai fi pentru ca nu se mai poate tinde

87. Karl Rahner, 'Die Chrislologie Innerhalb einer evolullven Wel-
tanschauung”, in Schriften zur Theologle, Band V, 1964:, Zurich-K&In, p.
191-192.
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spre Dumnezeu (Apoc. 12, 12). Dar aceasta nu va fi o
odihna. Pentru ca vidul fara speranta este un chin. 'Vier-
mele lor nu va putrezi niciodata" (Is. 66, 24; Mc. 9, 44, 46,
48). Timpul e o gratie data pentru cainta (Apoc. 2, 21) si o
speranta. Dar cei de acolo nu vor mai avea aceasta gratie.
"lar celor ce s-au folosit prin vointa de ratiunea firii contrar
firii, Dumnezeu le va distribui, Tn loc de vesnica existenta
fericitd, vesnica existenta nefericitd, intrucat 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 dupa
aratarea Celui aratat, prin care El ajuta celor ce-L cautd’'88.

h. Temporalitatea umpluta de eternitate in Hristos sl le-
gatura Lui cu noi. Daca Dumnezeu oferea Tnainte creaturilor
constiente iubirea Sa prin lucruri si prin energiile Sale necrea-
te, in Hristos El Se da acestora pe Sine Tnsusi ca ipostas. Tn
Hristos ne este accesibil pentru o deplind comuniune Ipos-
tasul dumnezeiesc insusi la nivelul nostru uman. El depa-
seste in Bl Tnsusi intervalul dintre Dumnezeire si umanitate si
dintre El ca Dumnezeu si noi. Dar aceasta stare este realizata
pentru noi in prezent numai ca ntr-o parga si virtual.

Vointa Sa umana raspunde deplin vointei Sale dumne-
zeiesti. Dar prin aceasta nu se suprima distinctia dintre ele.
Vointa dumnezeiasca se pastreaza totdeauna ca cea care ofera,
care cheama, care cere raspunsul, care impune o responsabi-
litate; vointa omeneasca ramane aceea care raspunde.

De alta parte, prin faptul ca vointa omeneasca a lui
Hristos raspunde pentru oameni, cere pentru oameni, ea
persista intr-o legatura cu temporalitatea lor, cu aspiratiile
lor, cu piedicile lor. Si aceasta 1l face pe Hristos sa traiasca
si ca Dumnezeu aceste legaturi cu umanitatea temporala.
Atata vreme cat noi nu vom fi toti in desavarsirea raspun-
sului la oferta iubirii dumnezeiesti, ramane si Hristos, chiar
mal mult decét in calitate de Dumnezeu Tnainte de Tntru-
pare, In legatura cu temporalitatea noastra, desi de pe alta

88. Ambigua, RG. 91, col. 1393 D.
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parte El a adus Tn aceasta temporalitate, ca Subiect al eter-
nitatii, si puterea unui raspuns mai complet al oamenilor la
oferta divina.

intruparea Cuvantului dumnezeiesc, si faptul ca in El
coexista depasirea intervalului temporar intre om si Dum-
nezeu si legatura Lui cu oamenii temporali, arata si ele
legatura launtrica intre eternitatea dumnezeiasca si tempo-
ralitatea omeneasca.

Fiul lui Dumnezeu S-a intrupat pentru a ne ajuta sa de-
pasim prin miscarea noastra intervalul temporar care ne
separa de deplina comuniune cu Dumnezeu. El face in oa-
recare fel aceasta miscare cu noi. Pentru aceea El Se afla
Tnca n acest interval, desi pe de alta parte este deasupra lui.

Sprijinindu-se pe afirmatia Sfantului Pavel (Evr. 11, 39-
40), Origen a dat pe de alta parte urmatorul comentariu
remarcabil cuvantului lui lisus: ‘Eu nu voi mai bea din acest
rod al vitei pana n ziua cand 1l voi bea cu voi, nou, in Tm-
paratia lui Dumnezeu" (Mt. 26, 29): 'El asteapta deci ca noi
sa ne Tntoarcem, ca noi sa-l imitam pilda, ca noi sa-l ur-
mam, pentru a Se bucura cu noi si a bea cu noi vinul Tn
Tmparatia Tatalui Sau. Caci acum, pentru ca este milostiv,
plange, cu mai multa compatimire decat apostolul, cu cei
ce plang si doreste sa& Se bucure cu cei ce se vor bucura'
(Rom. 12, 14)... Apropiindu-Se de Tatal, aflandu-Se aproa-
pe de altar si oferind jertfa Lui pentru noi. El nu bea vinul
bucuriei, pentru ca apropierea de altar inseamna tocmai a
nu bea vinul bucuriei, pentru ca El sufera pana in prezent
de amaraciunea pacatelor noastre".

A se vedea simultaneitatea intre daruirea completa a lui
Hristos Tatalui prinjertfa, adica intre depasirea intervalului
temporar, si legatura cu cei ce sufera In timp, ntrucat Se
da tocmai pentru ei.

"Pana cand va astepta EI? Pana ce voi ispravi, zice,
lucrarea Mea. Cand va ispravi aceasta lucrare? Cand ma va
desavarsi pe mine Tnsumi, care sunt cel din urma si cel mai
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mare dintre toti pacatosii... Pana ce eu nu voi fi supus
Tatalui, nici H Tnsusi nu va N supus. El n-are trebuinta sa
Se supuna Tatalui pentru El, ci pentru mine, in care lu-
crarea Lui nu este Tnca terminata. Pentru aceea s-a spus "ca
El nu este Tnca supus". Hristos nu va lua deplina bucurie
decat cand intreg trupul Sau o va lua. "Deoarece noi toti
suntem trupul Lui si ne numim madularele Lui, cata vreme
exista unii Tntre noi care nu sunt supusi cu 0 supunere
desavarsita. El Tnsusi nu este Tnca supus”. Nici sfintii ador-
miti nu vor fi Tn deplina bucurie “‘cata vreme ei plang pen-
tru pacatele noastre". Aceasta Tnseamna ca pana ce eu nu
am depasit intervalul temporal Tn iubirea cu toti, timpul
ramane ca o realitate obiectiva89.

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

Eternitatea este solidara cu timpul, fara sa se confunde
cu el. Eternitatea este obarsia si perspectiva timpului i
forta care misca timpul spre ea. La sfarsit, eternitatea va
covarsi timpul, 1i va da calitatea ei. Atunci nuva mai fi timp
(Apoc. 10, 6), pentru ca noi nu vom mai avea in noi decéat
iubirea. Sfantul Maxim Marturisitorul zice: "Prin iubire vom
putea avea nu numai o singura natura, ci si o singura vointa
deliberativa cu Dumnezeu si intre noi, nemalavand nici un
interval (d1dotacig) Tntre noi si Dumnezeu si Intre noi n-
sine"90. Atunci Dumnezeu va usca lacrimile celor ce vor fi
deplin cu El si in B (Apoc. 21, 4).

89. In Leviticum, hom. VII, RG. 12, col. 479, 480.
90. Ep. Il catre loan Cublcularul, RG. 91, col. 396 B.
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4. Supraspatialitatea lui Dumnezeu
si participarea creaturilor spatiale la ea

a. Spatul, ca mediu al comuniunii cu baza Th Sfanta
Treime. Dumnezeu e mai presus de spatiu, Tntrucat spatiul
margineste. Dar Tn acelasi timp e prezentin tot spatiul, fara
ca partile spatiului sa inscrie Tn El parti corespunzatoare.
Dumnezeu e mai presus de spatiu, cum e mai presus de
timp, fiind mai presus de un "cand" si de un “unde”, precum
e mai presus si de orice "cum”, pentru ca toate acestea L-ar
limita, L-ar determina. L-ar defini91l. El e mai presus de
acestea, caci e mai presus de orice sistem de referinte, ca
supraexistent, sau apofatic. Dar e in toate, Tn mod nespa-
tial si netemporal, caci toate isi primesc existenta prin El.
El e in toate, caci e n toate actele Lui referitoare la noi, crea-
toare, sustinatoare si desavarsitoare, acte prin care intra in
sistemul nostru de referinte, sau in planul existentei, ca Cel
ce le produce si le determina, facandu-Se accesibil prin ele.

Dumnezeu e supraspatial ca subiect mai presus de
compozitie, apofatic. Dar subiect desavarsit nu poate fi
decéat in comuniune perfecta cu alte subiecte supreme, in-
finite. Si tocmai prin aceasta, in El e data si putinta spa-
tiului, intrucat in deosebirea Persoanelor divine e data posi-
bilitatea alteritatii unor persoane finite, care sa fie atrase In
comuniunea cu Sine. lar persoanele finite, nefiind de la In-
ceput intr-o comuniune perfecta intre ele si Intre ele si
Dumnezeu, distanta ce le desparte de comuniunea desa-
varsita ia forma spatiului, cum ia forma duratei temporale.
Astfel, spatiul e forma relatiei intre Dumnezeu cel supra-

91. Ambigua, P.O. 91; col. 1180. Sfantul Maxim Marturisitorul
spune (op. cit.,, col. 1181): "Daca esenta tuluror nu poale fi infinita,
Tntrucat acestea toate sunt multe (fiindca are ca limita catimea multipla
a celor multe, catime care circumscrie ratiunea existentei si a modului
ei de existentd, caci nu e libera de acestea esenta tuturor), evident nu
va fi liber de circumscriere nici ipostasul individual, ci ipostasurile se cir-
cumscriu reciproc prin numar si distanta".
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spatial si infinit si intre persoanele finite, forma care face
posibila miscarea lor intre ele, dar prin aceasta, si spre
Dumnezeu, Intrucat Dumnezeu nu poate fi gasit in afara co-
muniunii cu alte persoane.

Desigur, exista si subiecte create care au ca interval
ntre ele si Dumnezeu, sau Tntre ele Tnsesi, numai interva-
lul duratei, cum sunt ingerii. Dar Dumnezeu nu e monoton
in actiunea Sa creatoare. El creeaza si subiecte imbracate
Tn trupuri materiale, pentru a face din formele materiale un
mediu al spiritualitatii si deci chipuri ale unei frumuseti vi-
zibile. Aceste subiecte fiind Tmbracate in trupuri materiale,
au nevoie de o existenta alaturatd, deci de un spatiu. Si
Tnca ele au nevoie de un spatiu larg de miscare libera. Caci
asa cum timpul e dat pentru libertatea subiectelor create,
asa e dat si spatiul pentru libertatea lor de a se apropia sau
departa, sau de a ramane la distantele la care sunt intre
ele. E dat un timp si un spatiu, pentru a intretine "dorul” sau
"dorinta" intre ele, Tnsa pentru a le da si putinta de a se
departa cand nu se iubesc.

Treimea nu-Si poate arata chipul Ei vizibil decat in per-
soanele create, asezate intr-un spatiu comun. Tn sensul
acesta, spatiul ca mediu comun al persoanelor umane, sta
intr-o legatura cu Sfanta Treime. Dar asa cum Persoanele
treimice sunt interioare una alteia, asa si persoanele uma-
ne 1si sunt Tn parte interioare spiritual si-si pot deveni tot
mai interioare si odata cu aceasta sunt intr-un anumit fel
prezente Tn tot spatiul, sau sunt mai presus de el.

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

Se arata si in aceasta calitatea persoanelor umane pur-
tatoare ale chipului lui Dumnezeu, Unul Tn fiinta si Tntreit in
Persoane, existand o unitate neconfundata intre toate per-
soanele umane.

intelegerea spatiului dintr-o perspectiva pur individua-
lista este imposibilda. E drept ca fiecare persoana umana se
considera oarecum un centru al spatiului, dar pe de alta
parte graviteaza spre celelalte persoane, realizdnd un echi-
libru Tntre sine, ca centru al spatiului, si celelalte persoane,
ca centre ale aceluiasi spatiu. O persoana umana singura
n-ar avea nevoie de spatiu si s-ar simti straina in el, sau
I-ar considera ireal.

Corespunzator cu aceasta, cand spunem ca Dumnezeu
a conceput si a creat spatiul, trebuie sa avem n vedere pe
Dumnezeu Tn Treime. intr-un Dumnezeu unipersonal n-ar
exista un temei suficient pentru crearea spatiului. Spatiul e
strans legat de comuniunea interpersonald. Spatiul isi ca-
pata si-si mentine o realitate mai sigura cand il refer nu nu-
mai la mine, ci si la alte persoane, cand pot spune si tre-
buie sa spun: de la mine pana la cutare e atata distanta.
Spatiul e o relatie interpersonala ca si timpul. El ne distinge
si ne uneste si indica perspectiva unei mai mari apropieri.
Astfel spatiul se dovedeste o realitate existentiala. El nu e
o teorie sau o forma a intuitiei, cum nu e nici timpul (Kant).
Spatiul depinde si de celalalt eu, sau depasirea distantei
depinde si de el, cum depinde si depasirea duratei tempo-
rale de realizarea iubirii cu el. Caci daca numai eu vreau sa
merg spre el, iar el fuge, distanta persista. Dar persista pen-
tru ca stiu de el. Spatiul poate fi astfel o realitate chinuitoa-
re - daca e folosit pentru evitarea comuniunii, Si o realitate
pozitiva - cand serveste ca mediu de manifestare a unei co-
muniuni, care nu se confunda. Ca si de timp, tot asa si de
spafiu se poate face un uz ambiguu, dar totdeauna ca de o
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forma a relatiei. Spatiul da posibilitatea retragerii unui om
din fata altuia si a apropierii lui de acela. Spatiul e dat ca
un interval, dar si ca o legatura intre om si om, ca si tim-
pul. Putem conserva si mari acest interval, dar 1l putem si
reduce si coplesi cu totul, cum putem face si cu intervalul
timpului.

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

b. Spatiul este distanta legata de durata temporala sl
amandoua se cer depasite ca interval intre apelul lul Dum-
nezeu la lubire si raspunsul nostru. Fiind ontologic mai pre-
sus de spatiu, Intr-un anumit grad noi trebuie sa-1 depasim
prin vointa si prin har. Daca timpul e durata intre apelul la
iubire al lui Dumnezeu si raspunsul uman, spatiul este dis-
tanta care e legata de aceasta durata. Intervalul intre apelul
lui Dumnezeu la iubire si raspunsul desavarsit al oamenilor
la acest apel, e constituit din durata si distantd. Amandoua
reprezinta o distanta a lumii de Dumnezeu, dar Tn acelasi
timp améandoua 1i sunt date de Dumnezeu ca o distanta ce
trebuie depasitd. Amandoua sunt date ca distanta a omului
de om, ca un interval intre apelul la iubire al unuia si ras-
punsul celuilalt, dar ca un interval care trebuie depasit. In-
tervalul de timp se numeste duratd, cel de spatiu, distanta
n sens strict. Dar améandoua sunt distanta sau interval in
sens larg.

in améandoua aceste laturi ale intervalului Se afla Dum-
nezeu cu eternitatea si atotprezenta Sa, ca o punte Si ca o
forta care atrage pe oameni si-i indeamna unul spre altul si
spre Dumnezeu. Distanta spatiala reprezinta si o durata
temporald. Ca sa o depasesc pe prima trebuie sa depasesc
pe a doua. Dar pot sa fiu foarte aproape spatial de cineva
si totodata la o mare distanta spiritualda, care echivaleaza
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cu o mare durata temporala, pe care trebuie sa o parcurg.
Depasirea distantei spatiale fatd de o persoana Tnca nu
Tnseamna si depasirea duratei temporale fata de ea. Durata
temporald e ea insasi o distanta si vrea sa produca o dis-
tantd spatiala. lar odata depasita durata temporala intre
doua persoane, distanta spatiala dintre ele aproape ca nu
mai conteaza, sau Tn orice caz aceasta e mai usor de n-
vins. Odata depasita distanta spiritualda, sau durata tempo-
rald, cea spatiala si pierde caracterul chinuitor, sau depa-
sirea celei dintdi aduce usor depasirea celei din urma.
Aceasta pune in evidenta faptul ca spiritul Tnvinge spatiul,
ca spatiul nu mai conteaza pentru cei uniti In spirit Ceea
ce distanteaza mai profund e durata temporala. Dumnezeu
ca Duh e pretutindeni cu noi. lar depasirea distantei noas-
tre de El e o chestiune de timp, nu de spatiu.

Aceasta deschide o alta perspectiva in ce priveste de-
pasirea finala a spatiului, decat cea care priveste depasirea
finald a timpului. Timpul ca durata va inceta, dar spatiul nu
va Inceta, cl va Mcoplesit. Cel ce va raspunde indata si in
mod deplin apelului la iubire al lui Dumnezeu si al celor-
lalti, va fi cu ei oriunde, fara ca varietatea lui oriunde sa in-
ceteze. Dumnezeu va fi transparent si simtit prin energia
Lui prin toate. Dar si fiecare om va fi prezent fiecaruia prin
energia lui, penetrata de energia divina, prin toate. Sfintii
vad Tnca in cursul acestei vieti la distanta si actioneaza la
distanta.

Depasirea timpului ca durata intre apelul la iubire si ras-
punsul la acest apel e mai grea decat depasirea distantei
spatiale, pentru ca prima e totdeauna o chestiune de efort
spiritual, Tn vreme ce ultima e o chestiune de efort fizic.

C. Durata sl distanta se Tnving prin spirit. Este parado-
xal ca, pe masura ce cineva are mai mult timp pentru altii,
cu atat Tnvinge mai mult timpul si totodata si spatiul.

Durata insa se Tnvinge prin spirit. Si 0 data ce e Tnvinsa
durata, e invins si spatiul prin spirit.

14 - Dogmatica - vol. |
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Cautand sa invingem timpul Tn mod exterior prin viteza,
ramanem inchisi in el, ramanem in durata goala de comu-
niune. Chiar daca clipele duratei sunt parcurse repede,
planul duratei nu e depasit. Daca terminam repede drumul
spre tinta propusa, gasim mereu alte tinte, sau raméanem n
durata chinuitoare a singuratatii. Viteza exterioara ne poate
duce repede la cineva, dar daca n-am invins distanta interi-
oara, lunecam repede pe langa persoana la care am ajuns.

Timpul se Tnvinge numai ramanand mult timp cu alta
persoana. Caci atunci fiecare persoana va avea timp pen-
tru alta si nu va fi nici o persoana langa care sa nu fie o alta
care sa aiba timp pentru ea. Spatiul se invinge numai par-
curgand Tn mod spiritual spatiul si ramanand mult in spa-
tiul exterior, nezburadnd pe deasupra lui. Folosind mult timp
pentru unele persoane si staruind mult in parcurgerea unor
distante spatiale Tn mod spiritual, ne deprindem sa gasim
prin toate atat varietatea lor, cat si eternitatea si infinitatea.
Eternitatea si infinitatea pe care le gasim vor fi o eternitate
si infinitate bogate, nu abstracte si monotone.

Timpul si spatiul ne sunt date ca drum inevitabil spre
eternitatea si infinitatea vietii Tn Dumnezeu si deci nu ne
putem dispensa de ele ca daruri ale lui Dumnezeu. Tn mo-
mentele de comuniune totalda, in contemplarea iubitoare
absorbanta a tainei celuilalt, taind mai presus de spatiu, in-
definita si inepuizabild, spatiul e coplesit, e inghitit, raméane
n urma. Pentru copil, experienta mamei este experienta ori-
ginara, in care se include experienta concentrata a lucru-
rilor si a spatiului, zice Heribert Muhlen92. in general in re-
latia iubitoare dintre persoane spatiul e transfigurat, cople-
sit de subiectivitatea acelei persoane. Din persoana iubita
radiaza peste spatiu o lumina transfiguratoare, care face
spatiul din jurul ei plin de sufletul ei, plin de ea Insasi, per-
sonalizat. E o coplesire a spatiului prin lumina launtrica a

92. Entsakralisierung, 1971, Schanningli, Parierborn, p. 120.
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persoanei, o coplesire care poate avea diferite grade, pana
la o Tnghitire a lui pentru experienta noastra. Cantecele de
dragoste pun Tn evidenta acest lucru.

Sfantul Simeon Noul Teolog repeta continuu ca atunci
cand i Se arata Hristos In lumina nu mai stie de are loc
aceasta n spatiu, sau Tn afara de spatiu. Dimpotriva, cand
nu te iubeste nimeni nu mai simti decat spatiul, te manan-
ca uratul Tn spatiu. lar cand o persoana te uraste, tot spa-
tiul dinjurul el devine neplacut, insuportabil, ca nu mai stii
unde sa fugi ca sa scapi de iradierea prezentei ei insupor-
tabile93. Chiar cand o persoana lipseste din spatiul in care
eram obisnuiti sa o vedem, absenta ei se simte ca o ab-
senta speciald, sau spatiul se resimte amputat prin absenta
el. Ea e prezenta chiar in absenta94. intr-un anumit fel, ea
continua sa fie prezenta prin energia speciala a subiecti-
vitatii ei. Dar aceasta prezenta nu e deplina si deci trezeste
mai mult dorul dupa prezenta ei deplina. Aceasta "prezenta
absentd" naste cu o deosebita putere 'dorul’ dupa implini-
rea locului cu persoana respectiva. De aici se vede ca spa-
tiul nu e facut pentru a fi de sine. Lipsa oricarei persoane
din el il face oarecum lipsit de viata, mort. El nu contine
sensul deplin Tn sine, sau numai pentru eu-1 izolat. El este
ambianta unei alte persoane, in relatia cu mine. E facut sa
se umple de plinatatea comuniunii, pentru a fi contextul,
mediul comuniunii, locul de intalnire si de relatie interper-
sonal, mediul revelarii reciproce, Tmplinindu-si rostul de-
plin intr-o transfigurare si coplesire a lui de catre comuniu-
nea interpersonala.

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

93. Heagoe Basarab, Tnvataturi catre fiul sdu Teodosle, 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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Dar sensul deplin 1l primeste spatiul numai daca-1 ve-
dem ca mediu de comuniune a lui Dumnezeu cu noi. Co-
muniunea noastra umana are nevoie de spatiu, dar nu l-a
putut crea, d-1 poate numai transfigura, subiectiviza. Dar
aceasta Tnseamna cd numai o comuniune de Persoane
supreme l-a putut si crea, nu pentru ea, ci pentru noi, facuti
pentru o comuniune dupa chipul comuniunii supreme. lar
0 subiectivizare vadita a spatiului nu se poate realiza decat
Tn comuniunea deplind cu acea comuniune suprema.

d. Spatiul, ca mediu de comuniune a lui Dumnezeu cu
noi. Dumnezeu a dat existenta spatiului dintr-o posibilitate
interioara inclusa Tn viata Sa treimica, pentru ca sa ne Fie
mediu de comuniune Tntre El si noi si intre noi, unul cu
altul, dupa chipul comuniunii treimice, comuniune Tn care
avem sa sporim. Dumnezeu a pus spatiul ca interval de
depasit Tntre comuniunea Sa fara interval si comuniunea
Tntre noi si a noastra cu El, comuniune care, intrucat nu e
Tnca perfectd, are un interval Tnlauntrul ei si Intre ea si co-
muniunea treimica. Spatiul e forma comuniunii noastre In
miscarea spre tinta comuniunii perfecte, spre depasirea in-
tervalului pe care el 1l reprezinta. Prin acest mediu trebuie
sa urcam in directia comuniunii perfecte cu Dumnezeu si
intre noi, dupa asemanarea comuniunii treimice. Dar nu
putem face aceasta fara coboréarea prin har a comuniunii
treimice la noi. Dumnezeu e omniprezent in spatiu ca Trei-
me iubitoare si ca sursa a iubirii noastre fata de El si intre
noi, sporind uniunea noastra cu El si Tntre noi, fara sa ne
confundam ca persoane. Prin omniprezenta lui Dumnezeu
cel in Treime e data de la Tnceput o unitate ontologica a
tuturor In diversitate, Tn acelasi spatiu diversificat, si Tn uni-
tatea diversa a fiintelor noastre care tind spre tot mai multa
unitate. Precum timpul va fi coplesit Tn interioritatea reci-
procei si perfectei comuniuni, asa va fi coplesit si spatiul Tn
interioritatea aceleiasi reciproce sl perfecte comuniuni, Tn



MITirA SI ATIUBUTELE LUI DUMNEZEU 213

intersubiectivitatea umana perfecta prin ridicarea ei In inter-
subiectivitatea divina.

Urcusul acesta are etape multiple. Dumnezeu cel in
Treime e coborat de flecare data prin energiile Sale la nive-
lul la care au ajuns fapturile constiente Tn comuniunea din-
tre ele si In cea dintre ele si Dumnezeu. El vrea sa ne con-
duca la tinta comuniunii depline, prin aceasta coborare la
noi; la tinta depasirii intervalului de timp si spatiu ce ne des-
parte de ea, prin coborarea variata la fiecare din noi, aflati
la distante diferite unii de altii. El ne vine la diverse distante
temporale si spatiale prin fiecare fiinta umana. Si fiecare
fiinta umana se afla la alta distanta temporala si spatiala de
El. Ajunsi 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, incat pro-
priu-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 diving, lipsita de trecut si viitor, de aci si de acolo.

Dar se poate Intdmpla si invers: Tnvingdnd distantele
spatiale, sa se afie la distante spirituale de nedepasit. Se
poate intampla ca oamenii sa converteasca distantele exte-
rioare micsorate, sau apropierile impuse lor fara voie, in
distante interioare uriase si de nedepasit. Si de fapt, experi-
enta ce o facem azi ne arata verosimila perspectiva aproa-
pe sigura a micsorarii distantelor pana aproape de anulare,
cu instalarea unor adevarate prapastii intre ei. Apare din ce
Tn ce mai posibila perspectiva unei "prapastii incremenite”
(Lc. 16, 26), care nu mai poate fi miscata din locul ei. Dis-
tanta exterioara intre 'aici” si 'acolo’ poate sa devina mini-
ma sau indiferentd, dar se poate produce o Tncremenire a
distantelor spirituale, care nu mai da unei persoane indem-
nul si putinta sa se miste spre o alta. Dumnezeu Tnsusi S-a
retras Tn acest caz cu energiile Sale necreate, ca punte de
legatura, ca dor si atractie intre ei. Singuratatea va avea ast-
fel un caracter supratemporal si supraspatial Tn sens rau.
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sau subtemporal si subspatial. Ea a fost pregatita inca de
pe pamant, prin faptul ca egoistul "nu mal are timp' pentru
altii, ca sa Tnvinga spatiul, si, prin aceasta, nici "dor de alfii,
Tntrucat nu mai simte nevoia sa parcurga distanta spre ei,
sau 0 parcurge nu ca sa ajunga la cineva, ci ca sa treaca
mai departe. Viteza egoista invinge timpul si spatiul nu pen-
tru ca sa se apropie de cineva, ci ca sa lunece pe langa el.

La sfarsit, nu numai timpul va fi depasit intr-o dubla
imobilitate, ci si spatiul. Timpul va fi depasit fie prin stabi-
litatea in infinitatea comuniunii cu Dumnezeu si ntre oa-
menii uniti cu El, fie prin neputinta de a mai Thainta spre
Dumnezeu sau spre semeni, devenit inutil. La fel spatiul va
fi depasit fie prin transparenta lui Dumnezeu si a oricarui
semen Tn tot spatiul, prin pecetea accentuata pusa pe el de
Persoana lui Dumnezeu si a semenilor, fie prin neputinta
de a mai Tnainta spre comuniunea cu Dumnezeu si cu se-
menii, din pricina transparentei dusmanoase a tngerilor rai
si a semenilor ce ne sunt dusmanosi, in tot spatiul. Prezenta
acestora ne va Tnghesui atat de mult, sau spatiul va fi atat
de marcat de ei, ca propriu-zis nu vom mai sesiza un spa-
tiu, cum nu vor mai sesiza nici cei ce se vor afla in comu-
niunea perfecta cu Dumnezeu si cu semenii. Desigur, stram-
torarea celui aflat in iad din cauza fetelor dusmanoase ale
ingerilor rai si ale semenilor aflati acolo nu contrazice o te-
ribila singuratate a aceluia. Fata "urata" iti produce "uréatul’,
Tn sens de singuratate95. Singuratatea Tn cazul indiferentei
tuturor e mai putin chinuitoare decat in cazul dusmaniei
tuturor. Tn primul caz esti singur intr-un spatiu pe care stii
ca-l1 mai poti depasi. E un “urat” remediabil. Tn cazul al doi-
lea, nu mai ai Tnjurul tau un spatiu in care sa poti Tnca in-
talni pe cineva cu un interes pentru tine. "Uratul* in acest
caz e definitiv.

95. Neagoe Basarab, op. cit, p. 332, descrie raiul ca vederea fetei
lui Hristos. iar iadul, ca trebuinta de a privi mereu fata Satanei.
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Dar asa cum in stabilitatea supratemporala fericita va fi
acumulata toata experienta adunata in cursul timpului, asa
va fi acumulata Tn existenta supraspatiala toata experienta
celor savarsite in spatiu. Supratemporalitatea creaturii va fi
eonul Tn care timpul va fi infasurat si umplut de eternitatea
lui Dumnezeu, iar supraspatialitatea ei va avea infasurat in
ea tot spatiul. Tn lumina fetei lui Hristos si a tuturor celor
ce ne vor intampina, va fi reflectat binele ce I-am facut, iar
in fata de groaza a Satanei si Tn dusmania celor din iad, se
vor reflecta raul pe care l-am facut si chinul constiintei
noastre. Timpul si spatiul Tn care am trait nu pier fara urma,
ci raman ca o bucurie sau ca un chin.

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

Omul devine sau redevine factorul de unificare a lumii
numai Tn masura In care se elibereaza de pasiunile care
separa pe oameni intre ei. Unirea virtuala a tuturor se ac-
tualizeaza Tn om treptat si progreseaza n sus, adica el con-
duce toate spre unirea lor in Dumnezeu. Omul credincios,
eliberat de patimi, depaseste separarea sa de semenii sai,
apoi separarea ntre el si lumea sensibila, pe care o aduna
sl o spiritualizeaza in el, apoi separarea intre pamant si rai,
apoi separarea intre el si ingeri, apoi separarea intre creatie
si Dumnezeu, adunand-o n el.
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Dar unirea aceasta a oamenilor cu lumea si cu Dum-
nezeu s-a realizat in mod deplin intéi Tn Hristos, ca Logosul
divin. Care a restabilit ratiunea umana ntr-o lucrare cu
totul nepatimasa. riul lui Dumnezeu S-a facut om, pentru
ca omul este inelul unificator al lumii96. La sfarsit Hristos,
‘unind firea creata cu cea necreata prin iubire, o va arata
ca fiind una si aceeasi dupa deprindere si har, aratand pe
om Tntrepatruns cu Dumnezeu intreg si devenind tot ceea
ce este si Dumnezeu, Tn afara de identitatea dupa esenta"97.

Cand vom realiza, n viata viitoare, deplina unire cu
Dumnezeu prin iubire, vom fi depasit timpul si spatiul, in
Dumnezeu nemalfiind nici un interval de depasit. "Lumea
este un spatiu marginit si o stabilitate marginita, iar timpul,
0 miscare circumscrisa... Cand insa firea va trece cu lucra-
rea si cu cugetarea peste spatiu si timp, adica peste cele
fara de care nu este nimic, sau peste stabilitatea si misca-
rea marginita, si se va Tmpreuna nemyiocit cu providenta,
va afla providenta ca pe o ratiune prin fire simpla si stabila
ce nu are nici margine si de aceea nici miscare"98. Dupa
strabaterea naturala a timpului si a veacurilor, "natura celor
create... se va salaslui Tn Dumnezeu, Cel unul dupa fire,
nemaiavand nici o0 margine la care sa ajunga (si peste care
sa treaca cineva, n.n.), caci in Dumnezeu nu mai este nici
un interval"99.

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

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

97. lbidem, col. 1308.

98. Raspuns catre Talasle. 65, Filocalia roméaneasca, Ill, p. 438.
99. Ibidem, p. 437.
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Traditia rasariteana a luat In sprijin pentru o oarecare
Tntelegere a acestui fapt patru lucruri: accesibilitatea lui
Dumnezeu se reveleaza prin energiile divine; umanul este
capabil, prin purificare de patimi, sa devina mediul de ma-
nifestare al divinului; umanul a fost Tnaltat in Hristos ia un
nivel de maxima indumnezeire, sau de penetrare de divin,
fara a inceta sa fie uman; divinul e Tn asa fel, ca se poate
manifesta prin umanul purificat.

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

Un teolog ortodox zice: "Leontie de lerusalim trebuie Tn-
teles Tn cadrul gandirii Sfantului Chirii cand vorbeste de un
ipostas "comun" al lui Hristos: un ipostas care, In loc de a
fi un ‘'alt’ ipostas izolat si individualizat in cadrul ansam-
blului de ipostase care constituie "natura” umana este, dim-
potriva, arhetipul ipostatic al Tntregii umanitati in care ea e
"recapitulatd”, si nu numai un individ, arhetipul In care se
regaseste uniunea cu Dumnezeu. Acest lucru nu este posi-
bil decat daca umanitatea lui Hristos nu e cea a unui "sim-
plu” om (PIAdg avBpwrog), ci a unui ipostas liber de limitele
create"100. in Hristos natura umana e Tndumnezeitd nu
numai prin energiile necreate, ci si prin Ipostasul divin care
0 poarta si care Se manifesta prin ea. De aceea energiile
divine care iradiaza prin natura Lui umana nu iradiaza por-
nind dintr-un ipostas strain, ci din Ipostasul propriu al aces-
tei naturi, Care e totodata si Ipostasul naturii divine, Hristos,
Care e Tn legatura cu noi ca om prin umanitatea Sa legata
organic de noi, si ne Tmbratiseaza si ca un Dumnezeu al
tuturor. Fiul lui Dumnezeu, facandu-Se Ipostasul unei naturi
umane neinchise intr-un ipostas uman propriu, este un fel

100. Jean Meyendorff. Le Christdans la théologie byzantine, p. 100.
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de fundament al tuturor ipostasurilor umane. Ca atare El e,
la fel, fundamentul tuturor lucrarilor noastre naturale si ha-
rice. sl noi, cuprinsi Tn El, imbratisam impreuna cu El toata
lumea creata.

Dumnezeu ne este in Hristos Intr-o maxima apropiere
virtuala si, daca actualizam prin credinta si prin eliberarea
de patimi unirea cu El, ne putem uni in El cu toti cei ce
cred si Tn acelasi timp putem avea tot spatiul prins in raza
energiilor divino-umane ale lui Hristos ce iradiaza prin noi.
Distanta dintre noi si Dumnezeu si Intre noi, unii fata de
altii, e astfel depasita.

Pe de alta parte, un numar de oameni, mentinandu-se
actual la o distanta spirituala de Hristos, Fiul lui Dumnezeu
cel intrupat, se vede si El, din punctul de vedere al accesi-
bilitatii, la distanta fata de ei. Acesti oameni se smintesc la
ideea maximei accesibilitdti a lui Dumnezeu si nu cred in
Hristos. Astfel, desi pe plan transcendent, Dumnezeu e cu
fiinta pretutindeni, in ordinea accesibilitatii pe care a asu-
mat-o Hristos, exista acest paradox: pe de o parte Dum-
nezeu este Tn Hristos Intr-o maxima apropiere de toti, pe de
alta, accepta sa fie tinut la distanta, avand sa fie cautat sau
nu de ei, sau dorind El sa Se apropie de ei. Adica, Tn Hris-
tos, Dumnezeu accepta spatiul, desigur ca sa-l depaseasca,
sa-1 imbratisese cu ajutorul nostru, imbratisandu-ne pe noi
fara sa ne confunde cu El, fara sa anuleze spatiul legat de
oameni.

Distanta intre noi si Dumnezeu e depasita in Hristos nu
numai prin coborarea lul Dumnezeu la noi, ci si prin Tnal-
tarea noastra la Dumnezeu. lar Tn Hristos toti am depasit
virtual distanta fata de Dumnezeu si intre noi. Nu Tnsa si
actual. Numai Hristos a depasit si ca om, atat virtual, cat si
actual, distanta de Dumnezeu. Dar fata de oameni nu a de-
pasit nici El in mod actual distanta fata de toti, Tntrucat unii
1l silesc sa ramana la distanta. Dar numai Tn Hristos putem
depasi Tn mod actual distanta fata de Dumnezeu si cea din-
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tre noi. in El e atinsa tinta noastra eshatologica, pe care o
putem atinge si noi: biruirea timpului si a spatiului. Acestea
sunt biruite nu numai intre noi si Dumnezeu, ci si Tntre noi
Tnsine ca oameni, caci fiind recapitulati Tn Hristos, nu mai
exista distanta nici intre noi.

n Hristos, Dumnezeu e aci langa fiecare, nu numai cu
fiinta, ci si cu energia, gata sa intre Tn actiune. Dar nu Tn-
laturda in mod silnic distanta dintre El si noi si dintre noi
oamenii. El solicita iubirea noastra libera pentru Tnlaturarea
acestei distante, mai bine zis raspunsul la oferta iubirii
Sale, facuta intr-un mod atat de evident si de impresionant
prin Tntrupare si prin crucea acceptata pentru noi. Depa-
sirea distantei este o problema de libertate sl de spirituali-
tate. lar cand nu utilizam libertatea si spiritualitatea pentru
depasirea distantei fata de Hristos-Dumnezeu, nu o utili-
zam nici pentru depasirea distantei fata de semenii nostri,
ceea ce e Tn paguba noastra. Caci recunoasterea lui Dum-
nezeu Tn Hristos ar Tnsemna recunoasterea intregii noastre
valori, aratata noua de Dumnezeu prin faptul ca El insusi S-a
facut om. Dar recunoasterea aceasta Hristos nu vrea sa o
smulga oamenilor cu sila. neinlaturand silnic aceasta dis-
tantd, Dumnezeu accepta in Hristos o noua chenoza.

Crucea e inevitabila pe drumul depasirii distantei. Tnsasi
acceptarea fetei umane drept fata a Sa este o Cruce pentru
Dumnezeu, numai prin Cruce se realizeaza apropierea. Dar
ea lasa fiintei noastre Tn acelasi timp libertatea cu riscul de
a nu recunoaste pe Dumnezeu sub chipul de om. in aceas-
ta se ascunde, paradoxal, o neintelegere a valorii omului,
de catre oamenii care nu accepta pe Dumnezeu. Dar apro-
pierea prin cruce e o forta care nu inceteaza sa lucreze la
Tnlaturarea distantei.

n general, dupa intruparea Fiului Sau, prezenta sau
atotprezenta lui Dumnezeu a intrat Tntr-o faza dinamica,
prin care Tsi exercita puterea de atractie asupra noastra,
ajutdndu-ne Intr-un mod mult mai activ ca Tnainte la depa-
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sirea distantei ntre noi si El si Tntre noi Tnsine. Prezenta lui
Dumnezeu nu e statica, adica permanent si pretutindeni la
fel. Pentru ca e o prezenta ce se actualizeaza intre persoa-
ne, dintr-o Persoana accesibila persoanelor umane. Pentru
ca e 0 noua atotprezentda, anume a Ipostasulul ntrupat
(desi nu cu trupul), deci anume Tn planul accesibilitatii
umane, care s-a initiat prin vointa personalda a lui Dum-
nezeu, a lui Dumnezeu cel intreit in Persoane.

Prezenta aceasta noua, accesibila si activa a lui Dum-
nezeu Tn Hristos, Tsi extinde actualizarea ei pentru oameni.
In Biserica. Ea tinde sa devina din atotprezenta virtuala,
atotprezenta actuala. Tn planul eshatologic ea va deveni
atotprezenté actuald evidenta. Acum e o prezenta actuala
n Biserica, Tntrucat membrii ei recunosc prin credinta ca
Hristos e Tn maxima apropiere obiectiva de oameni si dato-
ritd ei poate deveni, prin credinta lor, prezenta actuala pen-
tru ei. Dar aceasta prezenta sporeste in intensitate in fie-
care, pe masura efortului sau de sensibilizare spirituala.

5. Atotputernicia lui Dumnezeu si diferitele puteri
ale fapturilor, datorita participarii la ea

Asa cum Dumnezeu este Tn Sine supratemporal si su-
praspatial, dar Se face prezent in timp si omniprezent prin
coboréare la relatia cu fiintele create, temporale si spatiale,
la fel El este mal presus de atotputernicie, dar Se face atot-
puternic prin coboréare la relatia cu toate cele ce au prin
impartasire de El o oarecare putere. in acest sens, Dionisie
Areopagitul spune ca Dumnezeu e deasupra a toata pu-
terea, asa cum o Tntelege sau experiaza creatura, ca putand
realiza orice Tn ordinea creata (f] Bsapxia mdong £npnuévn
OLVANEWG)101.

101. De divinls nominibus, cap. VIII, 81, P.G. 3. col. 890 C.
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Dumnezeu depaseste orice putere (racav SUVaUIV OTEP-
eXwv)102. Dar, Cel ce are de mai Tnainte Tn Sine sursa a
toata puterea, sau a atotputerniciei si e cauza ei, nu e prin
aceasta lipsit de putere, ci mai presus de ea, Tn sens pozi-
tiv103. Aceasta implica si caracterul Lui de persoana, caci
numai persoana e mai mult decat puterea pe care o mani-
festa sau ar vrea s-0 manifeste; si numai Persoana dum-
nezeiasca e mal presus de puterea pe care o manifesta,
sau ar vrea sa o manifeste si care e mereu nelimitata in
sursa Ei, "producand toate printr-o putere inflexibila si ne-
circumscrisa'l’ 4.

Sar putea spune ca si 0 natura conceputa Tn mod pan-
teist este inepuizabila Tn manifestarea puterii ei. Dar natu-
ra e monotona In manifestarea puterii ei; ea e mentinuta
ntr-o repetitie ciclica; ea dizolva individuatiunile existente,
pentru a alcatui altele identice, noutatea in manifestarile ei
este insignifianta. Persoana, dimpotriva, e mereu noua in
manifestarile ei. Persoana umana, in calitate de creatura, e
noua Tn acelasi unic plan al ordinii create. Ea e numai chipul
noutatii infinite a Persoanei divine Tn planul care depaseste
ordinea creata limitata. Daca creaturile s-ar infatisa numai
n individ uafiuni ce beneficiaza de o putere creata, s-ar pu-
tea contesta existenta lui Dumnezeu ca deosebit de natura
si dispunand de o reala atotputernicie. Dar creatia participa
nu numai in forma creata la puterea lui Dumnezeu, ci si Tn
forma necreatd. Aceasta echivaleaza cu participarea di-
recta si mereu noua si infinitd la atotputernicia lui Dum-
nezeu ca persoand, numai participarea prin har la Dum-
nezeu dovedeste existenta Lui deosebita de natura. Aci sta
importanta participarii creaturii la energiile necreate ale lui
Dumnezeu.

102. Ibidem, cap. VIII, 8§ Ill; P.O. 3, col. 890 D.

103. Ibidem, loc. cit. : "mdoav dUVAUILV TIEPIEXWV... WG TIAGNC JVVALEWG
aitiog'.

104. Ibidem.
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Toate formele si treptele de existenta au luat fiinta, per-
sista si se dezvolta prin participarea la puterea lui Dum-
nezeu, oferitd In mod liber si Intr-o varietate indefinita, fie
ca baza a puterilor naturale, fie in forma directa a energi-
ilor necreate. 'E1l conserva puterile ce tin de esentele tutu-
ror si asigura persistenta nedescompusa a universului; si
daruieste insasi indumnezeirea, procurand celor ce se In-
dumnezeiesc puterea spre aceasta”105.

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

Dar si din alt punct de vedere, atotputernicia este impli-
cata Tn calitatea de Persoana absoluta a lui Dumnezeu. O
realitate cu caracter de obiect, de forta impersonala nu
poate fi atotputernica, adica din toate punctele de vedere
puternica, pentru ca nu are putere asupra miscarilor pro-
prii, fie ca acestea o modifica esential, fie ca n-o modifica,
ci, Tn privinta miscarilor, este supusa unui sistem de legi.
Realitatea care nu e libera in ce priveste miscarea sau ne-
miscarea proprie nu are, la drept vorbind, nici o putere. Ea
este suportul unei puteri si Tn acelasi timp e lipsita de pu-
tere, ca sa nu mai spunem ca aceasta putere este ntr-un
anumit fel strict limitata. Puterea aceasta supusa unor legi
isi cere explicarea, care nu poate sta decat intr-o vointa; si
aceasta producand-o, ii pune n acelasi timp niste legi, ca limi-
te. Adevarata atotputernicie nu are decat o vointa absoluta

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

105. lbidem, cap. VIII, § V; P.G. 3, col. 893 A.
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Daca o putere fara vointa, ca aceea a miscarilor imper-
sonale, sau involuntare, nu este o putere adevarata, vointa
care este limitata In manifestarile ei de o putere mai mica
decéat sfera ei ar indica un subiect; dar nu un subiect abso-
lut, ci un subiect asemenea celui uman, care nu poate in-
vinge orice piedica, sau nu poate face tot ce vrea. Tn am-
bele cazuri lipseste atotputernicia. Tn ambele cazuri e data
o putere limitata, care-si cere o explicatie; iar pe aceasta nu
0 poate avea decat intr-o putere nelimitata, deci intr-o voin-
ta personala care poate face tot ce vrea.

La Dumnezeu, nici un act nu se savarseste indepen-
dent de vointa Lui. lar vointa divina nu-si alege obiectivele
nici in functie de constiinta unei puteri limitate, nici Thn mod
arbitrar, ci Tn functie de bine, binele fiind una cu fiinta Sa.
Caci Dumnezeu e "binele subzistent”, cum spune Dionisie
Areopagitul106. Or, ‘la Dumnezeu, binele coincide cu flin-
ta", cum spune Sfantul loan Damaschin107. Orice obiectiv
ar alege Dumnezeu in mod arbitrar, acesta n-ar putea iesi
din ordinea flintei Sale, sau din dependenta de ea, data
fiind infinitatea ei. A nu putea lucra contra Sa Tnseamna a
nu putea lucra contra flintei Sale. lar daca atotputernicia
este solidara cu infinitatea fiintei divine, a putea lucra con-
tra ei Tnseamna a cariea din atotputernicie. Deci un singur
lucru nu poate Dumnezeu: nu poate cadea la starea de a
nu mai putea face tot ce vrea.

Dionisie Areopagitul considera vrajitor sau scamator pe
cel ce intreaba: "Daca Dumnezeu este atotputernic, cum se
spune de catre teologul vostru (de catre Pavel) ca Dum-
nezeu nu poate face ceva?". Dionisie observa: "Acesta vrea
sa rada de dumnezeiescul Pavel, care a spus ca Dumnezeu
nu Se poate tagadui pe Sine" (2 Tim. 2, 13). "Si apoi da ur-
matoarea explicatie: "Tagaduirea de sine e cadere din ade-

106. Ibidem, cap. IV, § 1, P.Q. cit., col. 693.
107. Dogmatica. I, 13; trad. rom. de D. fecioru, p. 49.
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var, iar adevarul este existenta; deci caderea din adevar
este caderea din existentda. Daca deci adevarul este exis-
tenta si caderea din adevar este cadere din existenta, Dum-
nezeu nu poate cadea din existenta si nu poate sa nu fie,
sau, cum s-ar putea zice, nu poate sa nu poata si nu stie sa
nu stie, Tn sens de privatiune"108.

Dar binele prin excelenta, sau Tn mod absolut, coincide
cu fiinta desavarsita, sau cu Dumnezeu Tnsusi, si din moti-
vul ca binele nu poate fi un bine abstract, pur cugetat, ci
un bine subzistent, care ca atare e o referinta a unei per-
soane la alta persoana. Un bine care nu se refera in mod
constient, deci personal, la altcineva care-1 sesizeaza in
mod constient, deci la o alta persoana, nu este bine. Astfel
binele absolut e relatia sau iubirea perfecta intre Persoa-
nele absolute, care formeaza o unitate ce merge pana la un
maximum pe care-1 permite neconfundarea intre Ele. iar
ntrucat binele in Dumnezeu e etern, acest bine nu e altce-
va decat unitatea maxima si neconfundata eterna Intre
Cele trei Persoane divine. Binele etern e Sfanta Treime.

b. Atotputernicia, ca rezerva de tot mai mari daruri
lui Dumnezeu catre creatura, dupa ce prin creatie a extins
binele comuniunii Tn afara de Sine. Toate actele de putere
ale lui Dumnezeu, Tndreptate in afara de Sine, avand sa fie
conforme fiintei Sale sau binelui, ca comuniune interper-
sonal, se extind si ca o Tntemeiere si desavarsire a comu-
niunii altor persoane cu Sine si Intre ele, asemenea comu-
niunii personale treimice. Aceasta extensiune a binelui, ca
sl comuniune personala, nu poale consta intr-o Inmultire a
Persoanelor dumnezeiesti. Persoanele dumnezeiesti nu Se
pot inmulti Tn timp. Ele n-ar mal fi Tn acest caz persoane
dumnezeiesti. lar o multitudine de persoane eterne, produ-
sa Tn baza unei necesitati interne, ar fi fara numar si aceas-
ta ar face imposibila perfectiunea comuniunii intre ele. lar

108. De divinis nomlnibus. cap. VIII, 8 VI; F.Q. 3, col. 893B.

ale
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daca Dumnezeu n-ar putea aduce la existenta si persoane
nedumnezelesti capabile de comuniune. H ar fi inchis in Sine
nsusi si nu Si-ar putea manifesta voluntar atotputernicia Sa.

Dumnezeu, hotarand deci sa lucreze in afard in confor-
mitate cu flinta Sa, sau ca binele care e comuniune inter-
personal eterna, foloseste puterea Sa pentru a crea per-
soane care sa se miste spre desavarsirea comuniunii cu El
si Intre ele, pe de o parte ele Tnsele, iar pe de alta, sa fie
asezate n aceasta miscare de El insusi, prin venirea Lui Tn
Tntampinarea lor. in acest scop El sadeste pe de o parte in
ele o putere de miscare naturala spre El; pe de alta parte,
El Tntareste aceasta putere naturala creata a lor, cu puterea
necreata a bunavointei Sale, ce le vine Tn intdmpinare.

Alt scop nu poate avea manifestarea de putere a lui
Dumnezeu Tn afara de Sine, sau miscarea pe care o intre-
tine prin puterea creata sadita Tn fapturi si prin puterea ne-
creaté oferita lor.

Sfantul Maxim, in opera sa Ambigua, a Tntreprins o vas-
ta si profunda aparare a miscarii creaturilor, impotriva ori-
genismului platonizant Tn timp ce acesta socotea migcarea
ca produs al pacatului, sau al vointei unor spirite de a iesi
din unitatea lor preexistenta Tn Dumnezeu, iar corpurile si
lumea materiald, ca pe o inchisoare produsa de Dumnezeu
spre pedepsirea lor. Sfantul Maxim considera miscarea ca
mijloc dat de Dumnezeu creaturilor de la facerea lor, spre
unirea lor deplind cu El, adica de la existenta daruita, la
existenta buna, dobandita prin contributia vointei lor la ac-
tualizarea puterii lor de miscare in Thaintarea reala spre
Dumnezeu, si apoi la vesnica existenta bunain Dumnezeu.
Pe tot parcursul miscarii, dar mai ales la capatul ei Tn Dum-
nezeu, creaturile se bucura de energiile necreate ale lui
Dumnezeu, adica de desavarsirea fiintei si puterii lor prin
participarea la plinatatea de viatda dumnezeiasca. Puterea
data noua de Dumnezeu are ca scop actualizarea de catre
noi Tn lucrare a puterii noastre naturale date noua tot de

15 - Dogmatica - vol. |
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Dumnezeu, actualizare care nu e decat miscarea imprimata
noua si dirijata de vointa si de constiinta noastra spre Dum-
nezeu, ca spre binele nostru propriu.

mRatiunea (sensul) intreaga a Tntregii creatii a fiintelor
rationale are trei moduri: pe cel al existentei, pe cel al exis-
tentei bune si pe cel al existentei eterne. Primul, sau exis-
tenta, e cel ce s-adaruit celor ce exista prin fiinta; al doilea,
sau al existentei bune, Ils-a dat lor prin vointa lor delibe-
rativa, ca unora ce se misca dupa fire; iar al treilea, sau al
vesnicei existente bune, li s-a daruit prin generozitatea
harului. Prin primul mod li se ofera puterea, prin al doilea
lucrarea, prin al treilea oprirea lucrarii. Ratiunea existentei
avand Tn mod natural numai puterea spre lucrare, aceasta
nu poate avea lucrarea deplina fara vointa deliberativa. lar
ratiunea existentei bune, avand prin vointa deliberativa nu-
mai lucrarea puterii naturale, nu are aceasta lucrare depli-
na fara natura. lar cea a vesnicei existente fericite, circum-
scriind pe cele ale celor dinainte, adica puterea primei ra-
tiuni si lucrarea celei de a doua, nu e nici intrinseca exis-
tentelor ca putere, nici nu urmeaza in mod necesar vointei
deliberative..., ci e capatul lor, facand stabila firea - Tn ce
priveste puterea, si vointa - Tn ce priveste lucrarea... Deci
daca lucrarea se va folosi de puterea firii - fie conform firii,
fie contrar firii - va primi ca sfarsit fie fericirea, fie nenoro-
cirea, adica existenta vesnica, in care, odihnindu-se sufle-
tele..., va lua sfarsit toata miscarea. lar ziua a opta, sau pri-
ma, mai bine zis unica si nesfarsita zi, este prezenta neum-
britd si atotstraludtoare a lui Dumnezeu, care se va ivi
dupa oprirea celor ce se misca. Acesta venind atunci Tntreg
n fiinta intreaga a celor ce, prin libertate, s-au folosit bine
de ratiunea existentei, le va procura vesnica existenta feri-
cita prin participarea la El, ca Cel ce singur este existentin
mod propriu, existent ca bine si vesnic existent. lar celor
ce s-au folosit prin libertate de ratiunea existentei Tn mod
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contrar firii, le va repartiza, in loc de vesnica existenta feri-
cita, vesnica existenta nefericita"109.

Daca Dumnezeu Tsi manifesta puterea Tn afara pentru a
ridica la comuniunea cu Sine, sau la bine, alte persoane. H
isi pune in lucrare, din atotputernicia Sa, puterea pentru
crearea unor persoane limitate in fiinta si in puterea lor na-
turald si acordarea treptata a puterii Sale necreate, pe ma-
sura putintei lor de a se folosi de ea, pentru a nu fi cople-
site de ea. Aceasta e chenoza, sau coborarea lui Dum-
nezeu In manifestarea puterii Sale. Pe de alta parte, fiintele
create sunt minunate, caci sunt capabile sa primeasca pe
Dumnezeu intreg Tn ele. Dumnezeu a facut o fiinta capabila
sa devina dumnezeu prin har, o natura capabila sa fie, n
acest scop, nhatura unui ipostas divin.

Prin aceasta. Dumnezeu Se coboara si Se slaveste in
mod liber, adica nesilit, in manifestarile Sale, nici de o lege
interioard, nici de una exterioarad, pentru a da subiectelor
create putinta manifestarilor lor libere, putinta acceptarii li-
bere a comuniunii cu Sine. Céci conditia comuniunii e li-
bertatea celor ce'o realizeaza. Chenoza lui Dumnezeu e
deci conditia extinderii comuniunii Sale interioare, ca Bine,
cu alte persoane decat Cele divine. Dar, pe de o parte, chiar
aceasta coborare benevola in vederea extinderii binelui sau
comuniunii e semnul libertatii si al puterii Sale absolute.
Caci - potrivit credintei noastre - numai o Persoana abso-
lutd poate aduce la existenta din nimic persoane care, desi
create, sunt si ele absolute, putand sa se opuna in mod li-
ber chiar Lui. Apoi Tn crearea unor astfel de persoane, intr-un
anumit sens absolute, se manifesta si Tncrederea lui Dum-
nezeu Tn atotputernicia Sa, adica siguranta ca aceste per-
soane nu-l vor periclita atotputernicia, data fiind absoluti-
tatea Sa prin fiinta, spre deosebire de aceste persoane, care
sunt absolute prin participarea la El, pe baza vointei Luill0.

109. Ambigua, R Q. 91, col. 1392.
110. Undumnezeu care s-ar teme de creatura n-ar mai fi Dumnezeu.
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Fe de alta parte, chenoza acceptata de Dumnezeu nu
este o stare identica, definitiva. Dumnezeu coboara la crea-
turi, ca sa le urce tot mai sus spre Sine si deci cumva si El
urca la acordarea unor grade tot mai Tnalte de putere, deci
de manifestare a puterii Sale. Rezerva eterna a acestor da-
ruiri mereu mai Tnalte este atotputernicia Sa. Astfel, pu-
terea data de Dumnezeu creatiei, avand ca scop urcusul ei
spre participarea directa la puterea Lui necreatd, sau la
energiile Sale, e si ea o conditie a relatiei atotputerniciei lui
Dumnezeu cu creatia, fiind si ea solidara cu timpul si cu
spatiul.

Puterea limitata, ca sursa a miscarii mereu mai ridicate
a creaturii spre Dumnezeu Cel infinit, Tsi va gasi implinirea,
pe care nu o poate ajunge n ea Tnsasi - ca si timpul si spa-
tiul, In care se efectueaza aceasta miscare -, atunci cand
Dumnezeu Tnsusi Se va darui Tntreg creaturii, mai presus de
miscarea ei. Atunci ea va participa la viata si deci la pu-
terea nelimitatd a lui Dumnezeu, fara a se confunda cu El,
avand mereu constiinta ca se bucura de El atat cat e cu
putinta creaturii, adica prin participare, nu prin fiinta.

C. Accentul pus Tn Rasarit pe Dumnezeu ca atottiitor sl
mal putin ca atotputernic. Manifestand puterea Sa in forma
si Tn gradul acomodat conducerii creaturii spre deplina co-
muniune cu Sine, Dumnezeu e numit Tn traditia crestinis-
mului rasariten cu preferinta 'Atottiitor". Dumnezeu isi ma-
nifesta din rezerva infinita a atotputerniciei sau supraatot-
puterniciei Sale atata cat e necesar conservarii, mantuirii si
conducerii creaturii la desavarsirea comuniunii ei cu El. El
Nnu-Si manifesta atotputernicia Sa Tn mod capricios. Ter-
menul de mAtottiltor”, preferat n Biserica de Rasarit, tine sa
sublinieze ca atotputernicia lui Dumnezeu, Tn raportul ei cu
lumea, a iesit din starea indeterminata si s-a definit volun-
tar si din iubire fata de ea ca putere la nivelul suportabil de
lume si n folosul ei, nu si contra ei.
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Tn Bisericile din Occident termenul de "Atotputernic” s-a
mentinut legat de ideea ca Dumnezeu ar putea lucra si con-
tra lumii, daca nu pentru nimicirea ei, cel putin pentru con-
tinua limitare si dominare a ei, pentru a sustine in ea con-
tinuu constiinta nimicniciei ei. Daca Tn doctrina rasariteana
atotputernicia lui Dumnezeu e sursa de Tndumnezeire a
creaturii, deci de comunicare a puterii dumnezeiesti catre
fapturd, Tn Occident atotputernicia s-a conceput mai mult
ca un mijloc de aparare a lui Dumnezeu Tmpotriva creaturii.
Catolicismul a tras de aici concluzii pentru dominarea sta-
telor si a societatii umane de catre Biserica, iar protestan-
tismul, pentru afirmarea eficientei exclusive a lui Dum-
nezeu Tmpotriva oricarei eficiente umane, vazuta totdeau-
na ca pacat (AlleinwirKlicheit und Alleinwirksamkeit Got-
tes). Mantuirea Tnsasi e vazuta ca o satisfactie adusa onoa-
rei lui Dumnezeu pentrujignirea ei de catre oameni, sau ca
Tmblanzirea méaniei lui Dumnezeu.

n Biserica din Rasarit Dumnezeu e slavit pentru daru-
rile ce le da omului, spre indumnezeirea lui. Rasaritul orto-
dox, continuator al gandirii patristice, a pus accentul pe bu-
natatea sustinatoare, ocrotitoare si ajutatoare a lui Dum-
nezeu (Dumnezeu ca scapare, ca acoperamant), pe Tncura-
jarea Tmplinirii nazuintelor si virtualitatilor umane, pe incre-
derea in ele, pe respectul libertatii umane. Mantuirea e va-
zuta ca o noua coborare a vietii dumnezeiesti Tn oameni,
ca deschiderea perspectivei deplinei lor Tmpartasiri de
Dumnezeu, prin Tnviere si indumnezeire.

De aceea, cand crestinismul apusean a exercitat mai
mult o frAna neincrezatoare n calea omenirii spre progres,
Bisericile ortodoxe au sprijinit totdeauna nazuintele spre
progres ale popoarelor. in Rasaritul crestin s-a pus in relief
Ideea unui Dumnezeu energic sl daruitor. Care comunica
oamenilor energii mereu mai Tnalte pe masura cresterii lor,
pentru a-i duce mereu la trepte mai Tnalte, deci in folosul
lumii si Tn vederea conducerii ei spre desavarsire. Rasaritul
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crestin a pus accentul mai mult pe iubirea lui Dumnezeu
fata de lume, din vointa de a o conduce la deplina comu-
niune cu El in iubire, pe cand crestinismul occidental, mai
mult pe atotputernicia lui Dumnezeu, care vrea sa tina lu-
mea In respectul de El. La randul sdu domnia lui Hristos nu
s-a scos n Rasarit niciodata din legatura cu bunatatea Lui.
Ea a fost vazuta in mod. paradoxal ca domnia 'Mielului Tn-
junghiat" (Apoc. 5, 12-13), asa cum termenul de "Atottiitor”
a fost asociat cu cel de ‘Parinte" bun, bland si familiar.

Paul Evdokimov deduce aceasta relatie parinteasca a
lui Dumnezeu cu lumea din relatia Lui ca Tata, cu Fiul Sau.
Astfel, lumea se explica prin iubirea dinlauntrul Sfintei Treimi.
El zice: "Cuvantul lui Dumnezeu ne face sa ne gandim din-
tr-o data la o fiinta care are toate puterile, ceea ce pune pe
primul plan atotputernicia Sa; totusi ea nu e niciodata atot-
puternicia pur si simplu, fara obiect Moi spunem: "Cred in-
tr-unul Dumnezeu, Tatal atottiitorul", "Cred Tntr-unul Dum-
nezeu, Facatorul cerului si al pamantului”. Tn aceste martu-
risiri, atotputernicia dumnezeiasca este calificata imediat
ca parinteasca. Tnainte de orice si Tn mod esential Dum-
nezeu este Tatd, si numai dupa aceea este facator, judeca-
tor si ceea ce este la inima sperantei crestine: Mantuitor Si
Mangaietor. Este acestea pentru ca este si Tata. Astfel,
daca in centrul viziunii privitoare la Dumnezeu se plaseaza
paternitatea divind, sau comuniunea eterna intre Tatal si
Fiul, in centrul revelatiei se plaseaza comuniunea intre Dum-
nezeu-Tatal si omul, copilul Lui. Tema esentiala a mantuirii
este Tnfierea"111.

n crestinismul rasaritean sensul mantuirii e determinat
si el de iubirea intertreimica a lui Dumnezeu. Hristos S-a fa-
cut om ca sa-l ridice pe acesta Tn comuniunea iubirii trei-
mice, ca sa-i Tndumnezeiasca; iar aceasta nu se realizeaza

111. La femme et le salut du monde. p. 147.
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printr-o fortare externa, care sa-l infricoseze pe om, ci prin
iubirea coboratoare.

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

De aceea Sfantul Maxim Marturisitorul Tntelege prin mis-
care, pe care o socoteste ca drum spre Dumnezeu, mis-
carea de Tnduhovnicire a omului, miscare prin care omul
sporeste prin intarirea puterii Duhului asupra pornirilor in-
ferioare. Treptele ei sunt: purificarea de patimi, sesizarea
nepatimasa a sensurilor sau a ratiunilor divine ale lucrurilor
si intelegerea lui Dumnezeu intr-un act simplu, care e in
acelasi timp unirea deplina cu El. Cresterea spiritului uman
Tn putere e o crestere etica, pentru ca cresterea n existenta
e o crestere In bine, dat fiind ca nu se poate apropia cine-
va de Dumnezeu ca sursa a puterii daca nu-L iubeste ca
bine.
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In viata viitoare aceasta putere duhovniceasca, sau in
bine, sau Tn iubire, care nu e atat o putere a omului, cat a
lui Dumnezeu, si care a umplut pe omul ce a urcat spre
Dumnezeu prin treptele enuntate, va coplesi cu totul pute-
rea fizica si va desfiinta pe cea lumeasca, care a luat uneori
o atitudine contrara lui Dumnezeu. "Dupa aceea, sfarsitul,
cand Domnul va preda imparatia lui Dumnezeu si Tatalui si
va desfiinta orice domnie, orice stapanire si orice putere'
(1 Cor. 15, 24). Asa cum timpul si spatiul vor fi coplesite
de eternitate si de supraspatialitatea spiritualda, asa va fi
coplesita si puterea fizica si lumeasca de puterea Duhului
dumnezeiesc devenit propriu omului. Tntreaga fiinta creata
va deveni purtatoare a energiilor necreate.

Fiinta divind, ca fiinta suprema, nelimitata si de sine
existentd, e sursa ultima si inepuizabila a tuturor energiilor;
sursa unor energii infinite si ca atare cauza oricarui fel de
putere creata.

Prin Tnsusi faptul ca aduce la existenta diferite sub-
stante ipostaziate. Dumnezeu da acestora si o putere a lor.
Precum toate substantele sunt legate intr-o unitate intre
ele, si cu Dumnezeu - avand originea lor in esenta divina -
tot asa sunt legate si puterile lor intre ele si cu puterea
divina, prin originea lor in puterea esentei divine. Dionisie
Areopagitul zice: *Si nu e nici una din existente lipsita de
pastrarea si Tmbratisarea conservatoare a puterii dumne-
zeiesti. Caci ceea ce nu are nici o putere, nici nu este, nici
Nnu este ceva, nici nu are vreun loc undeva'l112.

Energia infinita a esentei divine este spirituala. Ea e ca-
pabila de aceea sa copleseasca orice putere fizica, orice
putere creata. Dar ea o face aceasta treptat prin spiritul
uman, Tntarind energia acestuia treptat cu energia Sa ne-
creata.

112. De dlvinis nominlbus. cap. VI, § V, RG. 3, col. 893.



FIINTA SI ATRIBUTELE LUl DUMNEZEU 233

Daca Dumnezeu a putut crea clin nimic orice alta sub-
stanta cu puterea ei corespunzatoare, cu atat mai mult
poate coplesi toata substanta creata si puterea ei, cu pu-
terea Lui spirituala, prin mijlocirea spiritului uman. Sfantul
Maxim Marturisitorul insista mult asupra faptului ca omul e
inelul de legatura unificator al lumii si al lumii cu Dum-
nezeull3. El e aceasta prin faptul ca supune in sine pu-
terea fizica si Tn parte pe cea biologica spiritului, adica o
spiritualizeaza. Prin cunoastere el cuprinde Tn spiritul sau
universul. Dar adevarata spiritualizare a naturii ar realiza-o
cand ar actualiza toate puterile spiritului sau prin energiile
Duhului dumnezeiesc. Aceasta a realizato Tn mod culmi-
nant Hristos, iar din puterea lui Hristos o pot face aceasta
si cei ce se unesc cu El prin credinta si vietuiesc ca El.

d. Puterea lui Dumnezeu aratata in mod culminant n
Tnvierea lul Hristos. Biruinta deplind a puterii spirituale di-
vine asupra naturii s-a realizat in Tnvierea lui Hristos. Karl
Kahner a atras atentia asupra faptului ca Tnvierea lui
Hristos e Tmplinirea aspiratiei dupa biruinta a spiritului asu-
pra legilor automate ale naturii, aspiratie sadita in persoana
omului, fapt numit de el "temeiul transcendental al Tnvierii",
sau "speranta transcendentala a invierii". Tn aceasta aspi-
ratie si capacitate ‘transcendentald" pentru biruirea naturii
prin spirit e dat temeiul chiar pentru o "hristologie transcen-
dentala"ll4.

Tnvierea lui Hristos se Tncadreaza Tn orizontul existentei
noastre, care consta n faptul ca noi traim n tensiunea spre
desavarsire. Omul este fiinta care traieste In asteptarea
viitorului, care e desavarsirea". Speranta transcendentala a

113. Ambigua. P.O. 91, col. 1305.

1 14.. Karl Kahner, "Qrundlinien einer systematischen Christolagie”,
Tn K. Rahner-W. Thussing, Christologle-Systematisch und Exegettsch.
Quaestiones disputatae. 55. Freiburg, 1972, p. 47; Karl Kahner,
Sacramentum mundi, I, p, 403.
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Tnvierii este totodata ‘orizontul Tntelegerii experientei cre-
dintei privitoare la Tnvierea lui lisus"115.

nvierea Tmplineste asteptarea sadita In flinta umana,
pentru faptul ca ea face capabila persoana umana pentru
0 comuniune desavarsita si eterna a ei cu Dumnezeu, Per-
soana suprema, si cu semenii sai, depasind toate restric-
tiille impuse acestei comuniuni de natura in starea ei pa-
manteasca. Ea face posibila o intimitate interpersonala de-
savarsita si eterna datorita spiritualizarii depline a materiei.

n Hristos, Fiul lui Dumnezeu Se face purtatorul iubirii
desavarsite treimice catre oameni si al iubirii umane ridi-
cate la capacitatea raspunsului desavarsit la aceasta iubire.
lar In stare de Tnviere, El extinde neimpiedicat acest dialog
desavarsit divino-uman al iubirii, realizat Tn El insusi, atra-
gandu-ne si pe noi in el. in Hristos, omul a primit puterea
de a iubi pe Dumnezeu intr-o unica iubire cu Fiul lui Dum-
nezeu cel Unul-Mascut si de a iubi pe oameni cu iubirea lui
Dumnezeu. lar In starea Lui de Tnviere aceasta putere ni se
comunica noud, urmand sa ne-o insusim deplin In starea
noastra de nviere.

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

115. K. Rahner-W. Thussing, op. cit, p. 39.
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C
Atributele lul Dumnezeu legate de spiritualitatea Lui
sl participarea creaturii la ele

"Dumnezeu este Duh" (In 4, 24). Esenta dumnezeiasca
este esenta spirituala. Aceasta nu Tnseamna numai nema-
terialitate, ci si suport de atribute spirituale: suport de cu-
noastere, de dreptate, de puritate, de iubire.

lar atributele legate de existenta divina au un caracter
spiritual, pentru ca Tnsasi existenta divina, ca existenta su-
prema, este o existenta spirituald. Dar atributele direct spi-
rituale pun Tn mod deosebit n lumina caracterul de Duh al
esentei divine.

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

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

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

De aceea Sfintii Parinti spun ca noi cunoastem n gene-
ral ca Dumnezeu este infinit (un atribut formal al existentei
Lui, am zice), dar ce este aceasta infinitate (continutul el
spiritual) nu stim. Cunoastem chiar atributele legate de spi-
ritualitatea lui Dumnezeu ca infinite, caci existenta Lui este
infinita sub toate raporturile, dar nu cunoastem continutul
concret al infinitatii acestor atribute.

1. AtotstUnta sl intelepciunea lui Dumnezeu
sl participarea creaturilor rationale la ele

a. AtotstUnta lul Dumnezeu. Stim ca Dumnezeu cunoas-
te totul, dar ce este acest tot si cum 1l cunoaste, nu stim.
Dionisie Areopagitul atribuie lui Dumnezeu in mod Tmbinat
cunoasterea tuturor si depasirea oricarei cunoasteri. "Desi
Scriptura spune ca Dumnezeu cunoaste toate si nimic nu
scapa cunoasterii Lui, dar, precum am spus adeseori, cele
dumnezeiesti trebuie sa fie intelese Tn mod demn de Dum-
nezeu. Deci nu putem sa-1 atribuim lui Dumnezeu minte si
cunoastere senzorialda, decat prin depasire, nu prin lipsa.
La fel, nu-l putem atribui rationalitate Celui mai presus de
ratiune, sau desavarsire. Celui mai presus de desavarsire si
anterior oricarei desavarsiri. De asemenea, consideram lu-
mina neapropiata ca fiind intuneric nearatat si nevazut prin
depasirea luminii vazute"116. Dumnezeu este Tn acest sens
minte neinteleasd" si "cuvant negrait"117.

Dumnezeu nu intelege ca noi, nu gandeste ca noi, nu
cunoaste ca noi, ci intr-un mod mai presus de noi. in acest

116. De divinis nominibus, P.Q. 3, col. 869.
117. De divinis nominibus, cap. I, 8 I, P.O. 3, col. 588.
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sens, fi negam aceste activitati spirituale. Dar El e cauza
acestor activitati ale creaturii si de aceea | le atribuim ntr-un
sens care depaseste Tntelesul lor cunoscut de noi. "Vino sa
laudam, daca vrei, viata cea buna si eterna, si ca inteleapta
si ca intelepciunea de Sine, mai bine zis ca suportul Intregii
Tntelepciuni, aflator mai presus de toata intelepciunea..
Caci Dumnezeu nu este numai supraplin de toata Tntelep-
ciunea si Tntelegerea Lui nu are numar, ci e asezat mai pre-
sus de orice ratiune, minte si Intelepciune"118.

Astfel noi participam si la cunoasterea lui Dumnezeu si
crestem Tnca de la cunoasterea rationala, Tn baza ratiunii
date de Dumnezeu, la o cunoastere apropiata de a Lui, prin
unirea cu Ei.

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

Teologia occidentala s-a Tncurcat in discutarea chestiu-
nii daca exista o deosebire intre cunostinta ce o are Dum-
nezeu despre Sine si cea despre creaturi. Karl Barth sustine
ca cunoasterea lui Dumnezeu privitoare la creaturi este fi-
nita, Tntrucat acestea sunt si ele finite, Tn vreme ce cunos-
tinta referitoare la Sine Tnsusi este infinita, fiind si El infi-

11 8 Ibidem, cap. VIL § L col. 865.
119. Ibidem, cap. VII, 8 Il, col. 869.
120. Ibidem.
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nit121. Dimpotriva, teologia catolica sustine ca atat cunos-
tinta lui Dumnezeu referitoare la Sine, cat si cea referitoare
la fapturi este infinitd, caci orice act al lui Dumnezeu este
infinit, deci si Intelegerea (intellectus infinitus, dupa defi-
nitia Conciliului Vatican 1)122. Dificultatea pentru améan-
doua raspunsurile sta in faptul ca separa cunoasterea lui
Dumnezeu referitoare la fapturi, de cunoasterea Lui referi-
toare la Sine Tnsusi.

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

Dar cunoscéand creaturile, ntrucat Se cunoaste pe Sine
drept cauza lor. Ei nu detaseaza intregul continut ai exis-
tentei Sale de calitatea Sa de cauza a lor. Astfel» Tn cunoas-
terea lui Dumnezeu referitoare la lucruri e implicata cu-
noasterea existentei Sale. Caci numai existenta Sa intreaga
este o explicare suficienta a sensului lor. El vede creaturile
in lumina Tntreaga, incomprehensibila pentru noi, a exis-
tentei Sale.

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

121. Kirchliche Dogmatik. ed. cit., p. 622.

122. Ludwig Ott, Grundriss der Dogmatik, Herder, 1952, p. 44.
123. De divlnis nominibus, cap. VII, 8§ Il, P.G. 3, col. 861 C.
124. sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, P.G. 91, col. 1216.
125. Ibidem, col. 1240.
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Astfel, noi nu putem cunoaste, in viata aceasta, cu ex-
ceptia celor deveniti sfinti, nici creaturile in mod deplin,
cum le cunoaste El; adica nici cunostinta noastra referi-
toare la lucruri nu e identica cu cunostinta Lui referitoare
la ele. Caci detas&nd lucrurile de cunostinta lui Dumnezeu,
sau de toata cunostinta Lui, nu cunoastem nici lucrurile in
deplinatatea sensului lor.

Tn general Parintii rasariteni declara ca cunoasterea de-
plina este unire intre cel ce cunoaste si cel cunoscut, pre-
cum ignoranta este cauza de separare, sau efectul sepa-
rarii. Dionisie Areopagitui zice: "Cunoasterea este factorul
unificator al celor ce cunosc si al celor cunoscuti, iar igno-
rarea este cauza schimbarii continue si a despartirii celui
ce ignora, din cauza lui insusi". De aceea, cunoscand in
viata viitoare Tn mod desavarsit pe Dumnezeu, vom fl si.
uniti cu El, Tn mod statornic126.

n sensul acesta, cunoasterea de Dumnezeu pe care 0
au, dupa Dionisie Areopagitui, cei progresati spiritual prin
iesirea din ei, nu poate fi socotita egala cu conceptia ca
Dumnezeu e dincolo de orice putintd de apropiere, ntr-o
transcendenta total inaccesibild, cum afirma Mans Urs von
Balthasar127. Caci unirea Tnseamna atat accesibilitatea lui
Dumnezeu, céat si persistenta ca persoana a celui ce se
uneste cu El. Ea Tnseamna numai ca mintea omeneasca
trebuie sa paraseasca puterile sale create, pentru a se uni
cu Dumnezeu, caci puterea pentru aceasta unire vine nu-
mai de la Dumnezeu. O spune aceasta Dionisie Areopagi-
tui: “Trebuie stiut ca mintea noastra are puterea de a inte-
lege, prin care contempla cele inteligibile, dar unirea prin
care se uneste cu cele de dincolo de ea depaseste firea
mintii. Deci. cele dumnezeiesti se Tnteleg prin aceasta uni-
re, nu prin noi, ci prin iesirea totala a noastra din toate ale

126. De dlvinls nomTnibus. cap. VII, § IV, P.O. 3, col. 872 D.
, 127. Kosmische Uturgie. Einsledeln, 1961, ed. IlI, p. 40.
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noastre, devenind Tntregi al lui Dumnezeu. Caci e mai bine
sa fim ai lui Dumnezeu decat al nostri. Fiindca in felul aces-
ta vor fi date si cele dumnezeiesti celor ce au devenit ai lui
Dumnezeu’ 128.

Conceptia aceasta despre cunoastere prin unire si de-
spre progresul nostru in ea ca progres in unire, este solida-
ra cu intelegerea timpului ca drum spre eternitate, spre uni-
rea cu Dumnezeu Tn iubire. Progresul in iubirea de Dum-
nezeu e progresul Tn unirea cu El, iar acesta e progresul in
cunoasterea lui Dumnezeu si a creaturilor, pana la cunoas-
terea lor deplina in unirea si iubirea deplina, echivalenta cu
"viata de veci" (In 3, 16).

b. Cunoasterea lul Dumnezeu prin unire presupune ca-
racterul de persoana al celui ce cunoaste sl al lui Dum-
nezeu. Vrem sa mentionam mal intai ca acest fel de cu-
noastere prin unirea care nu confunda, pe care o are atat
Dumnezeu referitor la creaturi, cat si creaturile referitor la
Dumnezeu, implica caracterul de persoana al lui Dum-
nezeu si al celor cunoscuti de El, prin faptul ca si ei il cu-
nosc pe El. O cunoastere a lucrurilor presupune si ea o ie-
sire din sine a celui ce cunoaste. Dar mai mult, aceasta pre-
supune si o iesire spre alte persoane. Ele ajung astfel sa
posede lucrurile Tn comun prin cunoastere. Cu lucrurile
Tnsa nu se realizeaza o unire la care sa contribuie si ele,
caci ele n-au un plan liber, al profunzimii, deosebit de pla-
nul suprafetei, pe care ele sa-l poata tine ascuns in mod
voluntar; si deci nu se cere un progres spiritual Tn iubire,
pentru a le cunoaste aceasta profunzime. Cu o persoana
Tnsa trebuie sa se uneasca o alta persoana in iubire pentru
a o cunoaste din launtrul ei, asa cum se cunoaste ea Insasi,
si pentru a se Tmbogati améandoua prin aceasta cunoastere.
Desigur, Dumnezeu e unit si cu lucrurile Tn cunoasterea Sa
referitoare la ele chiar mai mult decat noi, in calitate de

128. De divlnis nomlnibus, cap. VII, § |, P.G. 3, col. 865-868.
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cauza a lor. Dar El nu e unit cu lucrurile printr-o unire reci-
proca. Ci e unit cu ele ca fiind unele ce poarta pecetea
noastra asupra lor, sau pecetea relatiei personale dintre El
si oameni. Mumai prin aceasta ele nu se pierd nici in
Dumnezeu, nici Tn oameni.

A doua concluzie care rezulta din faptul ca nu exista
cunoastere deplina In afara uniunii in iubire Tntre cel ce cu-
noaste si cel cunoscut - ca deci nici distanta de realitatile
personale cunoscute, nici singuratatea totala nu ofera pu-
tinta unei cunoasteri depline - este ca Dumnezeu are o per-
fecta cunoastere de Sine, Intrucat e intreit In persoane.
Cunoasterea deplina este totdeauna si iubire si ca atare e
Tndreptata spre altd persoana. Cunoasterea de sine a unei
alte persoane nu-i da bucuria iubirii pentru ceea ce ea cu-
noaste. Dumnezeu implineste conditia cunoasterii perso-
nale perfecte prin Treimea Persoanelor divine deplin unite.

Cunoasterea este In ultima analiza referirea iubitoare a
unui subiect la un alt subiect. Chiar prin referirea la un
obiect, subiectul cunoscator se refera indirect la un ait su-
biect. Si numai Tn aceasta referire se realizeaza si cunoas-
terea de sine. numai prin aceasta referire se cunoaste pe
sine si se actualizeaza pe sine ca subiect. Dumnezeu are
un astfel de pol de referinta perfecta in Sine Tnsusi. El Se
refera la Sine Tnsusi ca la alte persoane si aceste persoane
se refera una la alta Tn mod reciproc, perfect. Tatal Se cu-
noaste n referirea Sa la Fiul, cunoscand pe Fiul, cunoscan-
du-Se Tn Fiul, Tn miscarea Sa continua spre Fiul care e In
Sine Tnsusi, si Tn miscarea continua a Fiului spre Tatal. Cu-
noasterea perfecta sau atotstiinta perfecta a lui Dumnezeu
consta in faptul ca flecare Persoana divina cunoaste pe
Cealalta in Sine Tnsasi, dar n calitatea E de alta Persoana.
Prin aceasta, flecare Persoana Se cunoaste si Se actuali-
zeaza perfect si etern pe Sine Tnsasi. Aceasta, datorita inte-
rioritatii dinamice reciproce a Persoanelor, sau asa-numitel
perihoreze. Dar interioritatea aceasta nu trebuie inteleasa

16 - Dogmatica - vol. 1
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dupa asemanarea interioritatii fizice. Ea consta in faptul ca
flecare Persoana este deschisa intentionat Celorlalte si
Tndreptata spre Ele, intr-o iubire totala si infinitd, si ca nu
tine nimic pentru Sine, ci e predata intreaga Celorlalte. Eo
perihoreza spirituala totala si infinita a iubirii constiente.

N cunoasterea reciproca a Persoanelor treimice ca su-
biecte infinite, Tn Dumnezeu, odata cu eternitatea, este
data baza pentru posibilitatea cunoasterii altor subiecte,
deci si pentru crearea lor, a unor subiecte limitate Tn ele
Tnsele. Dumnezeu coboara prin iubirea Sa cunoscatoare la
inferioritatea in subiectele create, limitate; dar in acelasi
timp le ridica prin iubirea Sa la interioritatea lor T1n El, des-
chizdndu-le drumul spre cunoasterea Lui.

Dat fiind ca izvorul acestei actiuni a lui Dumnezeu sta
Tn comuniunea Lui treimica. Sfantul Isaac Sirul zice: “Soa-
rele care lumineaza in cel ce se curateste este lumina Sfin-
tei Treimi’ 129

nimic nu se Tntelege fara Sfanta Treime. Sfantul Gri-
gorie de nazianz numeste de aceea pe Dumnezeu un soare
Tntreit cu o unica stralucire: "nu se taie prin vointa, nu se
Tmparte prin putere... ci e neilmpartit in cei Tmpartasiti... si
ca 0 unica amestecare a luminii Tn trei sori ce se cuprind
reciproc'130. Daca nu ar fi trei sori, nu ar F nici o stralucire.
Un singur soare nu ar mai straluci. ‘Caci daca ai scoate pe
unul din trei, ai suprima totul, mai bine zis ai cadea din
totul"131. Dacaintre esentele create unele sunt "minti" sub-
zistente fara trupuri (Tngerii), altele, cu trupuri. Dumnezeu
este "Mintea" supraesentialda, identica oceanului de lumina
Tn care nu exista nici un Intuneric, sau subiectul supraesen-
tial care "locuieste Tn lumina neapropiata” omului, acoperit
de Tntunericul transcendentei (cf. 1 Tim. 6, 16).

129. Tat e0pebévia aoknTiKA. Atena, 1895, p. 177.
130. Cuv. V TeolL, P.O. 36, col. 149.
131. ibidem, col. 148.
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Dionisie Areopagitul spune ca lumina isi are izvorul n
existenta supraexistenta si supraesentiala a lui Dumnezeu.
Supraexistenta lui Dumnezeu implica lumina care e un
grad mai mare al existentei ce decurge din Dumnezeul132.
Caci lumina uneste si desavarseste si intoarce pe toate la
Cel ce, existdnd in mod supraexistent, e izvorul el, umplan-
du-le de una si aceeasi lumina unificatoare, precum igno-
ranta separa, desfigureaza si slabeste existental33.

Numai aceasta deplina unitate si cunoastere treimica
explicd bucuria lui Dumnezeu de a cunoaste si alte per-
soane, iublndu-le, si bucuria acestor alte persoane de a cu-
noaste pe Dumnezeu si de a se cunoaste intre ele, prin uni-
rea fara confuzie, prin "extazul" lor, adica prin iesirea din
ele. Daca n-ar fi iubirea treimica, n-ar fi cunoastere in Dum-
nezeu si n-ar fi nici posibilitate de cunoastere si de iubire
intre El si persoanele create, nazuinta cunoasterii vine din
iubirea interpersonald, iar aceasta vine din Sfanta Treime.
Etimologia cuvantului latin cognosco (cum + gnosco) arata
ca oamenii si-au dat seama din timpuri stravechi despre
caracterul Interpersonal al cunoasterii. Acelasi lucru ni-1
atesta sl cuvantul "con-stiintd". Eu nu ma cunosc pe mine
fara o relatie cu ceilalti. Tn ultima instantd, eu cunosc sau
sunt constient de mine in relatie cu Dumnezeu. Lumina cu-
noasterii mele privitoare la lucruri, sau la mine Thsumi, se
proiecteaza peste chipul uman comunitar din comuniunea
personala suprema, nu suntem constienti de noi Tnsine
decat in relatie cu altul si, In ultima instantd, In fata lui
Dumnezeu. Bl singur n-ar mai avea constiinta; prin con-
stiinta, el stie de un "loc" spiritual al sau Tn relatie cu altii,
Tn constiinta de sine el sporeste odata cu sporirea In cu-
noasterea de sine, iar aceasta sporeste odata cu sporirea
Tn cunoasterea lui Dumnezeu si a semenilor sai si a lucru-
rilor.

132. De dlvinls nominibus, cap. IV, § Ill. P.Q. 3, col. 697 A
133. lbidem, cao. IV. S 11 col. 701 B.
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Al treilea lucru care rezultd din Tntelegerea cunoasterii
drept unire este urmatorul: faptul ca creaturile rationale au
de parcurs un progres pana la interioritatea deplina intre
ele si Tn Dumnezeu si pana la cunoasterea deplina a Lui si
a lucrurilor Lui de catre ele, este dat In paradoxul ca, pe de
0 parte. Dumnezeu e unit deplin cu creaturile de lainceput
si deci le cunoaste deplin, Tn calitatea Sa de cauza a lor; pe
de alta. El nu e unit cu ele, intrucéat nici ele din partea lor
n-au realizat unirea sau interioritatea reciproca cu El, si
deci nici El nu a realizat din partea Sa deplin starea de infe-
rioritate reciproca cu ele; Tn consecinta nu le vede deplin
realizate pe drumul pe care ele il parcurg spre aceasta
tinta.

Unirea lor deplina cu El si a Lui cu ele o vede Tn sfarsitul
lor, care pentru El e prezent. Dar concomitent cu aceasta
unire si deplinatate vazuta in sfarsitul, sau in tinta lor. H
vede si 0 anumita distanta si o nedeplinatate actuala a lor.
Prin aceasta. El vede cum chipul deplinatatii si al unirii lor
totale cu Dumnezeu se afla Tn ele ca o potenta care le con-
duce treptat spre actualizarea unirii cu El si a deplinatatii
lor finale. Dumnezeu vede creaturile pornite pe acest drum,
deci Intr-o anumita unire reala cu El sl deci pe drumul ac-
tualizarii lor depline si al unirii totale cu El, inca din mo-
mentul Tn care ele 1l cunosc ca pe simpla cauza a lucrurilor.
lar aceasta e totdeauna si o credinta in El.

Altceva este Tnsa cu cei ce nu-L admit Tn nici un fel pe
Dumnezeu, deci nici Tn calitate de cauza. Ei sunt intr-o
totala ignoranta si deci o despartire voita de EL Ei nu mai
au prin vointa nimic din Dumnezeu, caci sunt inchisi ori-
carei comunicari cu Ei. Dar Dumnezeu e totusi prezent in
ei, sau unit cu ei fara voia lor, in calitate de cauza creatoare
si sustinatoare a lor. Deci intr-un fel Dumnezeu ii cunoaste
si pe ei din Sine Tnsusi, fiind unit cu ei Tn calitate de cauza
a lor. Darin alt fel. Dumnezeu nu-i cunoaste, fiind despartit
de ei prin faptul ca si ei sunt despartiti de El prin vointa.
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De aceea Dionisie Areopagitul - negdnd ca Dumnezeu
e cunoscut numai ca ridicat dincolo de fapturi, ca izolat de
fapturi, Intr-o transcendenta totald, cum zice azi Urs von
Balthasar - afirma ca El poate fi oricand cunoscut din fap-
turi, dar poate si sa nu fie cunoscut niciodata din ele: "De
aceea Dumnezeu este cunoscut si Tn toate si Tn afara de
toate: si este si Tntelegere si cuvant si stiinta si atingere si
simtire si opinie si imaginatie si nume si toate celelalte, dar
n acelasi timp nu este Tnfeles, nu este grait, nu este numit.
Si nu e ceva din cele ce sunt si nu este cunoscut in vreuna
din cele ce sunt, dar in acelasi timp este totul Tn toate si
nimic Tn nici una si este cunoscut din toate de toti si nu
este cunoscut de nici unul din nimic”. Dumnezeu poate fi
cunoscut din toate, prin analogie cu toate si prin prezenta
n toate, ca unul ce este cauza lor. Dar 'cea mai dumne-
zeiasca cunoastere a Lui, cunoscuta prin necunoastere, e
cea prin unirea mai presus de minte"134.

Avand fapturile Tn Sine si cunoscandu-le in calitate de
cauza Infinit mal mult decat le cunoastem noi. Dumnezeu
nu ie vede totusi pe toate Thaintdnd spre sfarsitul deplinei
lor uniri cu Sine, In conformitate cu unirea lor cu El prin
originea lor; si Tn acest caz, nici ele nu-L vad pe Dumnezeu.
Mu le cunoaste in procesul de actualizare a chipului lor po-
tential si nici Tn sfarsitul acestui proces, in actualizarea to-
tala a unirii lor cu Dumnezeu si a fiintei lor. Si nici ele nu-L
cunosc nici Tn cursul vietii paméantesti si nici Tn eternitate In
actualizarea dragostei Lui, deoarece nu s-au facut capabile
sa-L cunoasca.

Acesta poate fi intelesul celor doua feluri de expresii
ale Scripturii: a) Dumnezeu le cunoaste pe toate; b) Dum-
nezeu nu cunoaste pe cei ce nu fac voia Lui, pe cei ce nu
sunt ai Lui.

134. |Ibidem, cap. VII, § 11, P.O. 3, col. 872.
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Dam intai cateva din expresiile primului fel de cunoas-
tere. Psalmistul atribuie lui Dumnezeu cunoasterea inti-
mitatii noastre si a tuturor lucrurilor: "Dumnezeu stie ascun-
surile inimii" (Ps. 93, 11), caci El e "Cel ce a zidit indeosebi
inimile lor. Cel ce cunoaste toate lucrurile" (Ps. 32, 15). lar
in cartea lui lov se spune: ‘Dumnezeu privea pana la mar-
ginile pamantului si Tmbratisa cu ochii tot ce se afla sub
ceruri' (lov 28, 24). Sfantul Apostol Pavel exclama: "O,
adancul bogatiei, al intelepciunii si al stiintei lui Dum-
nezeul Cat sunt de nepatruns judecatile Lui si cat de neur-
mate caile Lui, caci cine a cunoscut gandul Domnului, sau
cine a fost sfetnicul Lui?" (Rom. 11, 33-34).

Pe de alta parte, ITn Sfanta Scriptura se vorbeste de o
cunoastere speciala a lui Dumnezeu referitoare la cei ce-L
iubesc, sau | se deschid Lui, sau se umplu de El. Sfantul
Apostol Pavel spune: "lar daca cineva iubeste pe Dum-
nezeu, acela e cunoscut de EI" (1 Cor. 8, 3). Sau: "Domnul
cunoaste pe cei ce sunt al Lui" (2 Tim. 2, 19). Psalmistul
cere lui Dumnezeu sa caute din cer si sa vada si sa auda
glasul rugaciunii lui, ceea ce da de inteles ca Dumnezeu ar
putea sa nu priveasca, sau sa nu voiasca sa auda glasul
unei rugaciuni (Ps. 5, 2; Ps. 33, 6, 17; Ps. 60, 1).

De fapt. Mantuitorul spune celor ce n-au facut voia Lui:
‘niciodata nu v-am cunoscut pe voi; departati-va de la Mine
cei ce ati savarsit faradelegea" (ML 7, 23). Sau: "Cand veti
bate la usa zicand: Doamne, deschide-nel. El, raspunzand,
va va zice: Mu va stiu de unde sunteti... Departati-va de la
Mine toti lucratorii nedreptatii” (Lc. 13, 27).

Dumnezeu nu-i mai vede pe acestia Tn Sine decét ca pe
cei creati de El, nu ca pe cei ce persista in fata Lui si care
se dezvolta In El insusi pe linia fiintei ce le-a dat-o, conform
unei ratiuni eterne a lor in El. Ei s-au departat de El Tn tim-
pul vietii pamantesti. Dumnezeu nu i-a vazut persistand n
Sine. De aceea le spune la sfarsit: Nu v-am cunoscut, nu
v-am observat persistand in Mine, departati-va de tot de la



FIINTA SI ATRIBUTELE LUI DUMNEZEU 247

Mine. "Un nelegiuit nu se infatiseaza Tnaintea lui Dumnezeu’
(lov 13, 16) in timpul vietii, de aceea nu se va mai putea
Tnfatisa nici n viata viitoare. Aceasta necunoastere de catre
Dumnezeu a celor ce nu fac voia Lui este un fel de uitare,
de nepreocupare a lui Dumnezeu fata de ei. Dumnezeu a
uitat pe cel ce L-a uitat, pe cel ce n-a staruit in fata Lui si
nu s-a strans tot mal mult langa El. Dumnezeu nu-1 aduna
pe acesta cu sila la sanul Lui, nul face cu sila sa-L iu-
beasca. Hefacandu-1 cu sila sa-L iubeasca, nici El nu voieste
sa-l vada Tn starea realizata pe care i-ar da-o iubirea fata de
El. Dar cand omul Tncepe sa sufere de aceasta stare. n-
cepe sa se stranga iarasi Tn fata lui Dumnezeu, sa se faca
iar vazut de El, ca unul ce merge pe calea unirii cu El si a
realizarii sale conform cu ratiunea sa din Dumnezeu. Stri-
gand astfel catre Dumnezeu, Dumnezeu inceteaza de al
mai lasa in uitare, 1l vede din nou revenit langa Sine, pe li-
nia unirii tot mai stranse cu El. Uitarea lui Dumnezeu referi-
toare la acest om Tnceteaza, sau devine uitare a greselilor
lui de mai Tnainte, uitare a uitarii de el. De aceea, ntor-
candu-se spre Dumnezeu, omul 1l roaga sa paraseasca
uitarea Lui fata de el: “Eu am zis catre Dumnezeu: Pentru
ce Tntorci fata Ta, pentru ce uiti nefericirea si necazul nos-
tru?" (Ps. 43, 24); sau: "Pana cand. Doamne, ma vei uita,
pana in sfarsit? Pana cand vei Tntoarce fata Ta de la mine?"
(Ps. 12, 1). Si el are convingerea ca Dumnezeu nu va lasa
Tn uitare starea lui nenorocita si-l cere de aceea sa uite
viata lui nedreapta de mai Tnainte, "nici unul din pdacatele
sale, pe care le-a facut, nu i se vor pomeni si, pentru ca a
nceput sa faca dreptate si judecata, va fi viu" (lez. 18, 22;
33, 16). Aceasta este iertarea lui Dumnezeu si Tntoarcerea
Lui, care e posibila in cursul vietii pamantesti a omului. Dar
si cei ce au vietuit in unire cu Dumnezeu pot fi uitati, cand
ies din unirea cu El (lez. 18, 24).

Aceasta varietate a cunoasterii lui Dumnezeu cu privire
la oameni arata ca ea e 0 cunoastere a unei persoane Si
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Al treilea lucru care rezulta din intelegerea cunoasterii
drept unire este urmatorul: faptul ca creaturile rationale au
de parcurs un progres pana la inferioritatea deplina intre
ele si Tn Dumnezeu si pana la cunoasterea deplina a Lui si
a lucrurilor Lui de catre ele, este dat in paradoxul ca, pe de
0 parte. Dumnezeu e unit deplin cu creaturile de la Tnceput
si deci le cunoaste deplin, Tn calitatea Sa de cauza a lor; pe
de alta. El nu e unit cu ele, Tntrucét nici ele din partea lor
n-au realizat unirea sau inferioritatea reciproca cu El, si
deci nici El nu a realizat din partea Sa deplin starea de infe-
rioritate reciproca cu ele; in consecinta nu le vede deplin
realizate pe drumul pe care ele il parcurg spre aceasta
tinta.

Unirea lor deplina cu El si a Lui cu ele o vede Tn sfarsitul
lor, care pentru El e prezent. Dar concomitent cu aceasta
unire si deplinatate vazuta Tn sfarsitul, sau in tinta lor. &
vede si 0 anumita distanta si o nedeplinatate actuala a lor.
Frin aceasta. El vede cum chipul deplinatatii si al unirii lor
totale cu Dumnezeu se afla in ele ca o potenta care le con
duce treptat spre actualizarea unirii cu El si a deplinatatii
lor finale. Dumnezeu vede creaturile pornite pe acest drum,
deci Tntr-o anumita unire reala cu E si deci pe drumul ac-
tualizarii lor depline si al unirii totale cu El, inca din mo-
mentul Tn care ele 1l cunosc ca pe simpla cauza a lucrurilor.
lar aceasta e totdeauna si o credinta in El.

Altceva este Tnsa cu cei ce nu-L admit in nici un fel pe
Dumnezeu, deci nici In calitate de cauza. E sunt intr-o
totald ignoranta si deci o despartire voita de El. E nu mal
au prin vointa nimic din Dumnezeu, caci sunt inchisi ori-
carei comunicari cu El. Dar Dumnezeu e totusi prezent in
ei, sau unit cu ei fara voia lor, In calitate de cauza creatoare
si sustinatoare a lor. Deci intr-un fel Dumnezeu 1i cunoaste
si pe el din Sine insusi, fiind unit cu ei In calitate de cauza
a lor. Dar in alt fel. Dumnezeu nu-l cunoaste, fiind despartit
de ei prin faptul ca si ei sunt despartiti de El prin vointa.
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De aceea Dionisie Areopagitul - negand ca Dumnezeu
e cunoscut numai ca ridicat dincolo de fapturi, ca izolat de
fapturi. Intr-o transcendenta totala, cum zice azi Urs von
Balthasar - afirma ca El poate fi oricand cunoscut din fap-
turi, dar poate si sa nu fie cunoscut niciodata din ele: "De
aceea Dumnezeu este cunoscut si In toate si Tn afara de
toate: si este si Tntelegere si cuvant si stiinta si atingere si
simtire si opinie si imaginatie si nume si toate celelalte, dar
Tn acelasi timp nu este Tnteles, nu este grait, nu este numit.
Si nu e ceva din cele ce sunt si nu este cunoscut in vreuna
din cele ce sunt, dar In acelasi timp este totul in toate si
nimic Tn nici una si este cunoscut din toate de toti si nu
este cunoscut de nici unul din nimic". Dumnezeu poate fi
cunoscut din toate, prin analogie cu toate si prin prezenta
Tn toate, ca unul ce este cauza lor. Dar "cea mai dumne-
zeiasca cunoastere a Lui, cunoscuta prin necunoastere, e
cea prin unirea mai presus de minte"134.

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

Acesta poate fi Tntelesul celor doua feluri de expresii
ale Scripturii: a) Dumnezeu le cunoaste pe toate; b) Dum-
nezeu nu cunoaste pe cei ce nu fac voia Lui, pe cei ce nu
sunt ai Lui.

134. |Ibidem, cap. VII, § 111, P,G. 3, col. 872.
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Dam intai cateva din expresiile primului fel de cunoas-
tere. Psalmistul atribuie lui Dumnezeu cunoasterea inti-
mitatii noastre si a tuturor lucrurilor: 'Dumnezeu stie ascun-
surile inimii" (Ps. 93, 11), caci El e "Cel ce a zidit indeosebi
Inimile lor, Cel ce cunoaste toate lucrurile” (Ps. 32, 15). lar
in cartea lui lov se spune: "Dumnezeu privea pana la mar-
ginile pamantului si imbratisa cu ochii tot ce se afla sub
ceruri" (lov 28, 24). Sfantul Apostol Pavel exclama: "O,
adancul bogatiei, al Tntelepciunii si al stiintei lui Dum-
nezeu! Cat sunt de nepatruns judecatile Lui si cat de neur-
mate caile Lui, caci cine a cunoscut gandul Domnului, sau
cine a fost sfetnicul Lui?" (Rom. 11, 33-34).

Pe de aitd parte, Tn Sfanta Scriptura se vorbeste de o
cunoastere speciala a lui Dumnezeu referitoare la cei ce-L
iubesc, sau | se deschid Lui, sau se umplu de El. Sfantul
Apostol Pavel spune: "lar daca cineva lubeste pe Dum-
nezeu, acela e cunoscut de E" (1 Cor. 8, 3). Sau: "Domnul
cunoaste pe cei ce sunt al Lui" (2 Tim. 2, 19). Psalmistul
cere lui Dumnezeu sa caute din cer si sa vada si sa auda
glasul rugaciunii lui, ceea ce da de inteles ca Dumnezeu ar
putea sa nu priveasca, sau sa nu voiasca sa auda glasul
unei rugaciuni (Ps. 5, 2; Ps. 33, 6, 17; Ps. 60, 1).

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

Dumnezeu nu-i mai vede pe acestia In Sine decét ca pe
cei creati de EL nu ca pe cei ce persista in fata Lui si care
se dezvolta in El insusi pe linia fiintei ce le-a dat-o, conform
unei ratiuni eterne a lor in El. Ei s-au departat de El Tn tim-
pul vietii paméantesti. Dumnezeu nu i-a vazut persistand in
Sine. De aceea le spune la sfarsit: NU v-am cunoscut, nu
v-am observat persistand in Mine, departati-va de tot de la
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Mine. "Un nelegiuit nu se Tnfatiseaza inaintea lui Dumnezeu’
(lov 13, 16) in timpul vietii, de aceea nu se va mai putea
Tnfatisa nici Tn viata viitoare. Aceasta necunoastere de catre
Dumnezeu a celor ce nu fac voia Lui este un fel de uitare,
de nepreocupare a lui Dumnezeu fatd de ei. Dumnezeu a
uitat pe cel ce L-a uitat, pe cel ce n-a staruit in fata Lui si
Nnu s-a strans tot mai mult langa El. Dumnezeu nu-1 aduna
pe acesta cu sila la sanul Lui, nul face cu sila sa-L iu-
beasca. rtefacandu-1 cu sila sa-L iubeasca, nici El nu voieste
sa-l vada In starea realizata pe care i-ar da-o iubirea fata de
El. Dar cand omul Tncepe sa sufere de aceasta stare, in-
cepe sa se stranga iarasi in fata lui Dumnezeu, sa se faca
iar vazut de El, ca unul ce merge pe calea unirii cu El si a
realizarii sale conform cu ratiunea sa din Dumnezeu. Stri-
gand astfel catre Dumnezeu, Dumnezeu Tnceteaza de al
mai lasa in uitare, 7l vede din nou revenit langa Sine, pe li-
nia unirii tot mai stranse cu El. Uitarea lui Dumnezeu referi-
toare la acest om Tnceteaza, sau devine uitare a greselilor
lui de mai Tnainte, uitare a uitarii de el. De aceea, intor-
candu-se spre Dumnezeu, omul 7l roagda sa paraseasca
uitarea Lui fata de el: "Eu am zis catre Dumnezeu: Pentru
ce intorci fata Ta, pentru ce uiti nefericirea si necazul nos-
tru?’ (Ps. 43, 24); sau: "Pana cand. Doamne, ma vei uita,
pana in sfarsit? Pana cand vei Tntoarce fata Ta de la mine?"
(Ps. 12, 1). Sl el are convingerea ca Dumnezeu nu va lasa
n uitare starea lui nenorocita si-l cere de aceea sa uite
viata iul nedreapta de mai Tnainte. "Hid unul din pacatele
sale, pe care le-a facut, nu i se vor pomeni si, pentru ca a
inceput sa faca dreptate si judecata, va fi viu" (iez. 18, 22;
33, 16). Aceasta este iertarea lui Dumnezeu si intoarcerea
Lui, care e posibila in cursul vietii paméantesti a omului. Dar
si cei ce au vietuit in unire cu Dumnezeu pot fi uitati, cand
ies din unirea cu El (lez. 18, 24),

Aceasta varietate a cunoasterii lui Dumnezeu cu privire
la oameni arata ca ea e o cunoastere a unei persoane Si
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vrea sa intensifice relatia cu Sine a oamenilor, ca persoane.
Ea nu e o cunoastere filosofica, indiferenta 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 pamantesti, carora
le vor corespunde schimbarile atitudinii Sale fata de noi. H
prestie ca, prin libertatea lor, unele din fiintele rationale Tsi
vor relua o data sau de multe ori locul lor in cadrul ratiunii
lor in El insusi si dezvoltarea lor pe linia acesteia.

C. Dumnezeu le prestie pe toate, dar nu le predeter-
ming, tinand seama de libertatea fapturilor. Mai grea este
problema prestiintei referitoare la cei ce vor ramane defi-
nitiv departe de Dumnezeu si, ca in consecintd. Dumnezeu
1l va uita pentru eternitate. S-a pus intrebarea: nu cumva
prestiinfa aceasta a permanentei lor neintoarceri face im-
posibild Tntoarcerea lor? du cumva prestiinta Lui Tnchide
putinta de manifestare a libertatii lui Dumnezeu fata de
acesti oameni, sau putinta de manifestare a libertatii aces-
tora?

Sfantul loan Damaschin a dat acestei intrebari raspun-
sul: 'Dumnezeu le prestie pe toate, dar nu le predetermina
pe toate"IS5. Adica Dumnezeu a tinut seama de libertatea
fapturilor Tn prestiinta privitoare la ele. Prestie ce vor face
ele Tn mod liber. El n-a voit sa le predetermine, pentru a le
presti ca predestinate fericirii sau nefericirii. El a tinut
seama si de libertatea Sa de a face totul pentru a le ayuta
Tn cazul ca vor voi sa se Tntoarca. Prestiinta Lui a inclus fap-
tul ca orice ar face El in viitor, ele vor respinge in mod liber
Tntoarcerea.

Prestiinta lui Dumnezeu cu privire la cei ce vor merge
la osdnda eterna consta numai in faptul ca nu-i vede Tn uni-
tatea lor finald cu Sine, unitate care pentru E este prezenta
Tnainte ca ea sa se fi produs in mod real. El ii vede pe

135. Dogmatica. IlI, cap. 30.
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acestia in posibilitatea ce le este data initial de a actualiza
prin vointa lor unitatea ce o au potential prin creatie. El
vede Tn Sine ce-ar fi putut deveni aceia daca ar fi vrut sa
raméana si sa se dezvolte In El insusi. Dar nu-i vede actua-
lizati Tn mod real pe linia virtualitatii lor, prin ramanerea in
El. 7i vede separati cu vointa definitiv de El. El vede ca liber-
tatea Sa fata de ei n-ar putea face nimic pentru aducerea
lor in El. Cu alte cuvinte, mantuirea oricui depinde si de
propria sa vointa, odata ce vointa lui Dumnezeu pentru
mantuirea tuturor e implicata potential in firea lor, asezata
de lainceput in Dumnezeu (1 Tim. 2, 4). Sfantul loan Gura
de Aur zice: 'Daca ar fi depins numai de El, toti oamenii
s-ar fi mantuit si ar fi venit la cunostinta adevarului (1 Tim.
2, 4). Daca ar fi depins numai de El, nu ar fi fost grade
diferite de cinstire, caci Dumnezeu i-a facut pe toti si Se
Tngrijeste de toti"136.

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

d. Cunoasterea lul Dumnezeu de catre noi Tn Hristos. in
Hristos, umanitatea e la varful realizarii sau al desavarsirii:
in mod potential Tnainte de Tnvierea de obste, iar dupa
acea inviere, Tn mod actual. Aceasta, pentru ca atunci va fi
Tntro interioritate deplind cu Dumnezeu. De aceea Dum-
nezeu o cunoaste in deplinatatea ei, am zice, intr-o forma

=>* 136. Contra Anomaeos, VI, P.O. 48, col. 775.
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deplin actualizata a ei. firea umana fiind In Hristos la ca-
patul desavarsit al cunoasterii de Dumnezeu si deci si al cu-
noasterii de sine, sau dincolo de orice posibilitate de dez-
voltare, la nivelul maxim la care se poate cunoaste aceasta
fire si la care poate cunoaste pe Dumnezeu, si Dumnezeu
0 cunoaste de asemenea la acest capat final si maxim al ei.
Tn Hristos, Dumnezeu cunoaste natura umana si aceasta
cunoaste pe Dumnezeu la un nivel la care niciodata nu va
cunoaste vreunul din noi pe Dumnezeu, pentru ca iubeste
pe Dumnezeu la un nivel corespunzator; iar Dumnezeu
gusta iubirea naturii umane si deci 0 cunoaste pe aceasta
la nivelul maxim de realizare a ei. lar in Hristos, Dumnezeu
cunoaste umanitatea tuturor la nivelul maxim, prin partici-
parea ei totala la viata Lui, si Dumnezeu o cunoaste pe
aceasta datorita participarii Lui maxime la viata umana.
Poate in aceasta consta comunicarea Tnsusirilor in Hristos
n intelesul ei real. Desigur, cunoasterea lui Dumnezeu de
catre natura umana ramane o cunoastere de forma umana,
si cunoasterea acesteia de catre Dumnezeu ramane o cu-
noastere de forma divind. In Hristos s-a realizat o interio-
rizare reciproca totala intre Dumnezeu si umanitate, mai
mult decéat prin har. E o interiorizare intr-un ipostas.

n Hristos, Dumnezeu cunoaste umanul ca pe Sine
Tnsusi, caci El e si om, iar umanul cunoaste pe Dumnezeu
ca pe sine insusi, caci acelasi e si Dumnezeu. Totusi
Hristos raméane si Dumnezeu si om. Caci cunoscand ca om
infinitatea divina, devenita a Sa proprie, aceasta li ramane
infinitate improprie dupa fiinta; iar cunoscand ca Dum-
nezeu finitudlnea umana ca a Sa proprie, ea 1i ramane fini-
tudine improprie dupa fiinta, dar finitudine prin care trans-
pare infinitatea divina, infinitate divina care copleseste fini-
tudinea umana. El nu devine infinit ca om prin faptul ca,
fiind Dumnezeu dar si om. Se cunoaste pe Sine Tnhsusi ca
om, dar sensurile si radacinile existentei umane se desco-
pera pentru El in infinitatea dumnezeiasca; si ca Dumnezeu
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nu devine finit, prin faptul ca, om fiind, dar si Dumnezeu,
Se cunoaste pe Sine Tnsusi ca Dumnezeu, Tnsa pentru H
abisul existentei divine se descopera si prin transparenta
umana.

n Hristos e data posibilitatea ca noi sa Tnaintam spre
treapta la care Dumnezeu cunoaste pe om cum Se cunoas-
te pe Sine Tnsusi, si omul cunoaste pe Dumnezeu cum se
cunoaste el Tnsusi. Dar pentru aceasta noi trebuie sa tnain-
tam Tn unirea cu Hristos. Frin aceasta Tnaintam spre treap-
ta la care fiecare din noi va cunoaste pe aproapele ca pe
sine Tnsusi, Tntrucat 1l va iubi ca pe sine Tnsusi. Caci Hristos
fiind Ipostasul dumnezeiesc al umanitatii, nu pune nici o
bariera iubirii Sale fata de toata umanitatea pe care o are
ca propria Sa umanitate; iar In El, ca ipostas deschis tutu-
ror, toti se pot iubi si cunoaste ca pe ei insisi. E necesar
numai ca nici noi sa nu punem o astfel de bariera intre noi
si Dumnezeu. El e ca un fel de ipostas-cap al nostru. Dar
prin aceasta e data putinta ca si noi sa inaintam in a cu-
noaste pe Hristos-Dumnezeu ca pe noi Tnsine, ca pe iposta-
sul-cap al nostru.

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

n Sfanta Scriptura se vorbeste Tnsa de cunoasterea lui
Dumnezeu ca act. Dumnezeu cunoaste cele ascunse ale
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inimii* etc. De asemenea se vorbeste deseori despre o cu-
nostinta ce o da Dumnezeu celor iubiti de El.

Mu s-ar putea spune ca stiinta lui Dumnezeu, de care
vorbeste Scriptura, se refera in mare parte la Sine Tnsusi,
iar intelepciunea de care vorbeste ea se refera la lume. E
drept ca Sfanta Scriptura spune foarte adesea ca Dum-
nezeu da cunostinta cu referire la Sine, dar si intelepciunea
pe care le-o da se refera in ultima analiza tot la El. lar actele
de cunoastere ale lui Dumnezeu, mentionate in Sfanta Scrip-
turd, se refera aproape totdeauna la oameni, sau la lucruri.

Desigur, trebuie sa admitem ca exista o cunoastere a
lui Dumnezeu, care se refera la Sine ca deosebit de creatie,
dar despre aceasta noi nu stim nimic. ttoua ni s-a desco-
perit numai o cunoastere a lui Dumnezeu care sta in relatie
cu lumea. Daca Dumnezeu spune multe despre cunostinta
si actiunea Sa referitoare la lume, referitor la Sine spune
numai atata cat ne e de trebuinta pentru a intelege relatia
Lui cu lumea. Deci n-am putea face din cunostinta lui Dum-
nezeu referitoare la Sine un obiect separat al cunoasterii
noastre. Aici isi are locul cel mai categoric apofatismul.

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

Separarea intre cunostinta lui Dumnezeu, ca o Tndelet-
nicire teoretica, si intelepciunea Lui, ca indeletnicire prac-
tica, a aparut 1n Occident odata cu scolastica si se resimte
de o exaltare a valorii cunoasterii speculative In ea insasi,
detasata de un rol transformator si deci legat de iubire.

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

Daca totusi e Tndreptatitd o vorbire deosebita despre
cunoasterea si Tntelepciunea lui Dumnezeu, socotim ca
aceasta Tndreptatire vine din trebuinta de a privi la diferi-
tele acte partiale in care se manifesta cunostinta lui Dum-
nezeu, cu daruirea cunostintei Sale catre oameni, si la lega-
turaTn care stau aceste acte cu toate celelalte acte ale unui
plan de ansamblu referitor la lume. Legatura aceasta si pla-
nul acesta de ansamblu poate fi numit in mod special
Tntelepciunea lui Dumnezeu.

Desigur, intelepciunea lui Dumnezeu e implicata in fie-
care act. Caci fiecare act de cunoastere al lui Dumnezeu e
legat cu tot ansamblul planului Sau referitor la lume.
Aceasta legatura nu ni se face totusi vadita noua decat cu
timpul. lar deplina cunostinta a lui Dumnezeu se manifesta
n legatura tuturor actelor de cunoastere, adica in ntelep-
ciune. Cine are o cunostinta partiala, fara legatura cu an-
samblul, nu numai ca e lipsit de Tntelepciune, dar nici cu-
nostinta ce o are despre lucrul partial respectiv nu e de-
plina. Cunoasterea noastra si Tntelepciunea noastra nede-
plinad nu sunt decat un drum spre cunoasterea si intelepciu-
nea maxima obtinuta din deplina unire cu Dumnezeu. Caci
numai Tn Dumnezeu vom cunoaste toate deplin, In infinita
lor cauzalitate si in legaturile lor cu toate.

in expunerea ce urmeaza, dedicata Tntelepciunii lui
Dumnezeu, ne vom atinti privirea mai mult la ansamblul
planului urmarit de Dumnezeu cu privire la lume. Acest
plan al lui Dumnezeu referitor la lume reprezinta si el o
chenoza a Lui. El este o coborére a lui Dumnezeu la dimen-
siunile, la posibilitatile si la necesitatile lumii. Prin intelep-
ciune, Dumnezeu creeaza si sustine o armonie intre com-
ponentele lumii, prin care le pastreaza pe toate neconfun-
date si neseparate. Chiar aceasta este un reflex al unitatii
si deosebirii intrinsece a lui Dumnezeu. Dar urmarind bi-
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nele maxim si definitiv al tuturor componentelor lumii si al
lumii ca Tntreg, nu poate vedea acest bine, ca unire maxi-
ma si neconfundata a lor. decat in salasluirea maxima a lor
in Sine Tnsusi. De aceea intelepciunea lui Dumnezeu nu e
numai o coborare a Lui la lume, la toate si la toti cei din ea,
ci si un ansamblu de actiuni adecvate pentru ridicarea con-
tinua laimpartasirea comuna si armonioasa de viata si feri-
cirea dumnezeiasca. ntelepciunea culminanta a lui Dum-
nezeu referitoare la lume se concretizeaza Tn "sfatul sau
planul cel etern" cu privire la mantuirea lumii, la desavar-
sirea ei in E Tnsusi sl la infaptuirea acestui plan.

Tntelepciunea lul Dumnezeu descoperita Tn Revelatie,
iar ’Tn mod culminant Tn Hristos care a inviat, deschizdndu-ne
si nouad perspectiva Tnvierii, nu contrazice deci esenta or-
dinii lumii, ci o reface si o completeaza, o Tnalta pe alt plan.
Dar intrucat indrepteaza starea In care am cazut, ea apare
de multe ori drept contrara acesteia.

Unei judecati care nu vede decéat ordinea rigida a na-
turii, Tntelepciunea manifestata in aceasta i se pare supe-
rioara celei descoperite Tn Revelatia care culmineaza n
Hristos; sau i se pare chiar singura Tntelepciune adevarata.
Dar, dupa conceptia noastra, mai profunda este n realitate
o Tntelepciune care reveleaza ordinea lumii ca baza pentru
dezvoltarea fiintei umane spre o existenta eterna. Caci abia
aceasta raspunde valorii si dorintei fiintei umane; mai pro-
funda este o Tntelepciune care reveleaza ordinea lumii ca
baza pentru un dialog superior si vesnic al fiintei umane cu
Dumnezeu si cu semenii sai; mal profunda este deci o n-
telepciune care restabileste fiinta umana Tn ordinea supe-
rioara si complexa a relatiilor interpersonale normale, sus-
tinuta de dialogul de nesfarsita exigenta, finete si comple-
xitate cu Dumnezeu, dialog care poate modela n sens su-
perior si ordinea naturii.

Ce abis de Tntelepciune nu se ascunde in intruparea
Fiului lui Dumnezeu ca om, care deschide perspectiva ves-
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nicei vleti indumnezeite, a unei vesnice si negraite slave a
flintei umane! Sfantul Apostol Favel se roaga sa se dea
duhul acestei Tntelepciuni crestinilor din Efes, ca sa pri-
ceapa ‘care este nadejdea la care i-a chemat, care este bo-
gatia slavei mostenirii lui Hristos pastrata sfintilor" (Ef. 1,
18). Ce abis de intelepciune nu se ascunde Tn faptul ca,
prin Intrupare, una si aceeasi Persoana este si Dumnezeu,
si om in acelasi timp, purtand si adancind n Sine ca si In
noi toti, pana n infinitatea divina, viata spirituala a fiintei
umane! Ce abis de Tntelepciune nu se ascunde Tn crucea
sau Tn suferinta pe care o asuma Tnsusi Fiul lui Dumnezeu
pentru noi si o face, prin renuntarea la Sine si prin
rabdarea implicata in ea, conditia vietii noastre superioare,
adica a relatiilor dintre noi si Dumnezeul Ce abis de
Tntelepciune nu e In perspectiva vietii vesnice, Tn perspec-
tiva Tnvierii deschisa si daruita in invierea lui Hristos! Ce
adancuri nesfarsite de sens fericilor nu da intelepciunea
aratata in iconomia lui Hristos ordinii lumii, care prin ea
nsasi ar raméane ntr-o frantura de sens, cu care nu s-ar
putea ajunge la nimic! in ce spor abisal de sens nu ni se
descopera un Dumnezeu care este Persoana sau Treimea
de Persoane si intra ca atare, prin caldura comuniunii ne-
sfarsite de care e capabil, Tn relatie de iubire cu noi ca per-
soane, - Tn comparatie cu "dumnezeul" simplist, monoton,
uniform, lipsit de viata, conceput dupa tipul naturii!

Tn chenoza din iubire, pe care nu o poate asuma decéat
Dumnezeu ca persoana, ni se reveleaza, daca ne lasam cu-
ceriti de aceasta iubire, ceea ce spune Sfantul Apostol Pa-
vel: "Tnradacinati si intemeiati fiind Tn iubire, sa puteti sa
nfelegeti, Tmpreuna cu toti sfintii, care este largimea si
lungimea si Tnaltimea si adancimea, si sa cunoasteti iubirea
lui Hristos, cea mai presus de cunostinta, ca plini sa fiti de
toata plinatatea" (Ef. 3, 18-19).

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

Ceea ce cunoastem noi in cursul vietii pamantesti, pe
baza ordinii naturii, si ceea ce intelegem din ordinea vietii
spirituale umane si chiar din actele mantuitoare dumneze-
iesti referitoare la noi, sunt numai raze obscure din cunos-
tinta si Tntelepciunea mai presus de orice cunostinta si In-
telepciune ce putem avea aici, cunostinta si Tntelepciune
care ne conduc spre Tnsusirea lor deplina Tn unirea noastra
viitoare cu Dumnezeu. “Sa spunem deci, laudand aceasta
Tntelepciune de dincolo de ratiune si de dincolo de minte
(aAoyov kai avouwv) si nebuna in sens de depasire, ca e cau-
za a toata mintea si ratiunea si Tntelepciunea si intelegerea.
Si al ei este tot sfatul si de la ea e toata cunostinta si inte-
legerea si 'In ea sunt ascunse toate comorile ntelepciunii
si cunostintei’ (Col. 2, 3). Caci, consecvent cu cele spuse,
cauza suprainteleapta si atotinteleapta este atat suportul
Tntelepciunii de sine, céat si al intelepciunii integrale si al
ntelepciunii fiecaruia’ 147,

2. Dreptatea si mila lui Dumnezeu

Acestea nu pot fi despartite in raportul lui Dumnezeu
cu noi. Dreptatea fata de fapturi isi are baza in egalitatea
Persoanelor treimice. Dar numai printr-o coborare binevoi-
toare, Dumnezeu creeaza fapturi si le face parte de feri-
cirea Sa, dupa o dreptate care reflecta egalitatea Persoane-
lor divine.

137. De divinis nominibus. cap. VII, § 1, F.G.3, col. 868 A.
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Dumnezeu nu este drept, fara sa fie milostiv si nu e
milostiv, fara sa fie drept. Caci e drept fata de noi prin
coborarea libera si milostiva la noi. 'Judeca-ma dupa drep-
tatea Ta, Doamne”, zice Psalmistul (Ps. 34, 24); sau: 'Limba
mea va grai dreptatea Ta“ (Ps. 34, 28). Dar tot el zice: “Ca
mila Ta este Thaintea ochilor mei" (Ps. 25, 3); sau: "Tinde
mila Ta celor ce Te cunosc pe Tine, si dreptatea Ta celor
drepti la inim&" (Ps. 35, 10).

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

Dumnezeu, ca drept, vrea pe de o parte ca toti sa fie
egali Tntre ei, pe de alta, sa le dea tuturor atat cat pot primi
din fericirea Sa, Tn conformitate cu eforturile lor, de care i-a
facut pe toti capabili dupa ce le-a dat El Tnsusi capacitatea
de a putea primi la maximum din ceea ce pot primi fap-
turile. Prin dreptate. Dumnezeu Se refera la noi, la toti; dar
gandeste la fiecare, in mod deosebit, in cadrul tuturor. As-
piratia noastra spre dreptate porneste de la un model sau
de la o idee a dreptatii si tinde la o realizare a el intre toti.
Dumnezeu nu porneste de la o ldee a dreptatii, ci de la
realitatea ei Tn Sine. Daca pacatul nu ar fi acoperit In parte
realitatea noastra umana autentica, nu ar trebui sa pornim
nici noi de la o idee de dreptate, ci de la realitatea dreptatii
data in egalitatea noastra.

Sentimentul dreptatii in cel ce are puterea sa o extinda
la ceilalfl consta in pornirea de a o face celorlalti. Aceasta
pornire se afla Tn mod culminant in Dumnezeu. Dar in cel
ce nu are parte de dreptate, pornirea spre dreptate consta
mal ales Tn sentimentul de revendicare a ei. Fiecare do-
reste s se ia in considerarea ce i se cuvine, adica intr-o
considerare egala In esenta cu a tuturor. Fatd de Dum-

17 - Dogmatica - vol. |
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nezeu, flintele umane nu manifesta propriu-zis un senti-
ment de revendicare a dreptatii, pentru ca numai din buna-
vointa Lui au fost aduse la existenta pentru a fi partase la
fericirea Lui. Dar Dumnezeu i cheama la o dreptate chiar
n raport cu El, intrucéat le ofera tot ce are El, cu exceptia
faptului ca nu-i poate face necreati sau izvoare ale exis-
tentei, cum este El insusi.

Dar i1n oameni exista o adanca convingere ca Dum-
nezeu nu Se abate de la dreptate Tn raportul Lui cu ei si pe
baza acestei convingeri au Tn ei un sentiment de asteptare
legitima a dreptatii si o pornire de a o cere.

a. Dumnezeu cel dreptn raporturile personale treimice
nu poate sa nu fle drept sl Tn raportul cu creaturile Sale.
Bazati pe aceasta convingere, noi ne putem ruga lui Dum-
nezeu: "Doamne, Tu, Care esti drept si m-ai facut sa fiu
partas de fericirea Ta, dupa dreptate Tmplineste aceasta
intentie a Ta si cu mine! M-ai facut pentru aceasta dreptate,
dar vezi nedreptatea de care sufar. implineste cu mine
dreptatea Ta, pentru care m-ai facut!'. Dar odata cu aceas-
ta, trebuie sa spunem: "iti multumesc ca m-ai facut pentru
a implini cu mine dreptatea Ta!'. Cu alte cuvinte, noi tre-
buie sa cerem dreptate de la Dumnezeu prin rugaciuni de
cerere si sa-I multumim pentru ea prin rugaciuni de mul-
tumire. De aici decurge ca noi, rugand pe Dumnezeu sa ne
faca parte de fericirea Sa, trebuie sa-L rugam sa faca parte
de fericirea Sa, dupa dreptate, si celorlalti. Dorinta omului
de dreptate pentru sine, bazata pe convingerea ca Dum-
nezeu e drept, trebuie sa fie legata de dorinta de dreptate
egala si pentru ceilalti, neuitand ca Dumnezeu, milostiv si
drept fiind, i-a facut si pe aceia sa se bucure, dupa drep-
tate, de fericire.

Dar omul poate revendica dreptatea mai ales de la se-
menii sai, pentru sine si pentru altii, si poate sa se inte-
meieze In aceasta pe faptul ca Dumnezeu i-a facut pe toti
cu dreptul de a se bucura in mod egal de bunurile pe care
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El li le-a dat prin creatie si care le pot fi sporite prin efor-
turile lor. lar in revendicarea dreptatii de la semenii sai nu
mal trebuie sa amestece cererea milei lor, pentru ca nu
aceia l-au facut pe el, ci aceia sunt creaturi egale cu sine si
ca atare practica un abuz daca retin pentru ei o stare supe-
rioara din punct de vedere material si al cinstirii. Si el poate
avea convingerea ca Dumnezeu 1 sprijina Tn revendicarea
dreptatii de la ceilalti. Desigur, Tn aceasta revendicare a
dreptatii de la ceilalti, nu trebuie sa piarda iubirea fata de
ei. De asemenea, cei ce fac eforturi deosebite pentru binele
tuturor trebuie sa se bucure de o cinstire deosebita. Pe
langa aceea, crestinul mal stie ca cele mai valoroase bu-
nuri sunt cele spirituale si ca de acestea depinde mantuirea
sa, nu de cele materiale. lar bunurile spirituale se dezvolta
prin eforturile celui ce le are, nu depind de ceea ce 1i dau
ceilalti. Dar nici ceilalti nu trebuie sa-1 impiedice de la pu-
tinta de a-si dezvolta prin eforturi bunurile sale spirituale.

n privinta fericirii de la Dumnezeu, crestinul stie ca
Dumnezeu, creandu-i pe toti cu dreptul sa se Tmpartaseas-
ca de ea, a legat aceasta si de niste eforturi pe care trebuie
sa le faca ei Tnsisi. "imparatia lui Dumnezeu se ia cu sila"
(Mt. 11, 12). Dar drept este ca si repartizarea bunurilor ma-
teriale sa se faca pe de o parte dupa o anumita egalitate;
pe de alta, sa se tina seama si de eforturile oamenilor, noi
trebuie sa ne silim sa fim drepti Tn fata lui Dumnezeu, sau
deschisi, loiali Tn relatia cu El, fara sa-L Tnselam. Trebuie
sé-1 dam si Lui ce se cuvine din partea noastra, adica slavi-
rea si multumirea ce 1 se cuvin si efortul nostru pentru
obtinerea fericirii care este proportionala cu nivelul duhov-
nicesc la care ajungem.

ntrucat e drept, Dumnezeu ne cere si noua sa fim
drepti, numai cel "drept" in sensul acesta se poate bucura
de dreptatea lui Dumnezeu. Dumnezeu trebuie admis ca
drept Tn toate privintele. El nu numai ca daruieste dupa
dreptate, ci si cere dreptate catre El insusi si catre semenii
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nostri. Cel ce nu indeplineste, din partea sa, conditia de
dreptate cerutd de Dumnezeu, cel ce nu recunoaste pe
Dumnezeu ca izvorul dreptatii, ca revendicatorul ei, cel ce
nu e drept in relatie cu El - si cu semenii sai - asa cum vo-
ieste Dumnezeu, nu poate astepta si se Impartaseasca de
fericirea de la Dumnezeu. Astfel sensul complet al dreptatii
este: fiecare primeste de la Dumnezeul cel drept, dupa
dreptatea sau nedreptatea sa. Dumnezeu vrea ca noi sa
crestem si Tn privinta aceasta spre impartasirea de cea mai
mare dreptate si mila a Lui prin Tnaintarea noastra In drep-
tatea si in mila fata de ceilalti. Dar faptul ca niciodata nu

ungem la o dreptate corespunzatoare cu cea pe care 0
cerem de la Dumnezeu, e Tnca un motiv pentru care noi ce-
rem nu numai dreptatea lui Dumnezeu, deci nu numai ju-
decata Lui dupa dreptatea noastra, ci si mila Lui (Dan. 9,
18). "Faptele dreptatii noastre sunt ca un vesmant murdar”
(Is. 64, 5).

Singur Hristos a atins ca om toata dreptatea. Din drep-
tatea Lui sorbim putere pentru a inainta spre nsusirea, In
viata viitoare, a dreptatii Lui, care e forma umana a drep-
tatii divine (1 Cor. 1, 30; 2 Cor. 5, 21; Ef. 6, 14). Din faptul
ca dreptatea o avem din mila lui Dumnezeu si ca niciodata
nu o avem deplin, din cauza insuficientelor noastre eforturi
de a o primi, rezulta si necesitatea smereniei noastre.

Desi In "dreptatea" adevarata Tn fata lui Dumnezeu intra,
cum am spus, Si smerenia noastra, adica recunoasterea ca
toate le avem de la Dumnezeu, din mila Lui, cererea milei
lui Dumnezeu nu contrazice cererea de a ne Tmpartasi,
dupa dreptate, de fericirea de la El. De fapt in cererea drep-
tatii de la Dumnezeu trebuie sa intre si recunoasterea ca
Dumnezeu ne face parte la fericirea Sa dupa dreptate, pe
baza bunavointei Lui sau a milei Lui, dar pe de alta parte,
fiind milostiv fata de noi. Dumnezeu nu Se poarta samavol-
nic si arbitrar in harazirea fericirii Sale, cum afirma nva-
tatura calvina. Dumnezeu e milostiv, dar e si 'Dreptul Jude-
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cator\ punand pret si pe creatura si pe eforturile ei. Cel
care cere mila lui Dumnezeu e chiar prin aceasta drept,
caci face un efort de smerenie si recunoaste ceea ce are de
ia Dumnezeu pe baza milei Lui, si se Tmpartaseste deci
dupa dreptate de fericirea de la El.

Mu vorbim aici de dreptatea in planul situatiilor lumesti.
Aceasta depinde de alte conditii. Omul nedreptatit Tn acest
plan e justificat sa revendice in acest plan dreptatea sa de
la altii, si nu mila lor. Ba chiar e indreptatit sa-i mustre pe
cei nedrepti, pe cei ce calca dreptatea pentru hatéarul lor, sa
protesteze Tmpotriva faptelor lor. Dar el nu trebuie sa piar-
da pe plan spiritual prin modul cum face aceasta cerere.
De aceea e bine sa ceara aceasta dreptate nu atat pentru
sine, cat pentru altii. Aceasta tine de iubirea sa fata de se-
meni.

Crestinul nu trebuie sa uite niciodata ca exista o alta
dreptate, care vine de la Dumnezeu si care se Impartaseste
dupa o "dreptate" a fiintei umane. Ea e deosebita de la unul
la altul, dupa "dreptatea” fiecaruia. De aceea, cel nedrep-
tatit in ordinea lumeasca se bucura de o dreptate de la
Dumnezeu cand el nsusi e drept in fata Lui, Si viceversa.
Sau cei relativ egali Tn planul ordinii lumesti pot fi foarte
deosebiti In fericirea de care se fac partasi de la Dum-
nezeu. Aceasta nu pentru ca Dumnezeu nu ar voi ca toti sa
se bucure de aceeasi dreptate din partea Lui, ci pentru ca
ei se fac apti, prin eforturile lor sau prin lipsa acestor efor-
turi Tn fata lui Dumnezeu, de o deosebire Tn fericirea lor.

b. Dacain ordinea sociala nedreptatea se datoreaza alto-
ra, In cea spirituala ea se invinge prin lupta cu sine insusi.
Inegalitatea Tn ordinea sociala se datoreaza altora, cea in
ordinea spirituald depinde de fiecare in parte. De aceea,
cea dintai poate fi Tnvinsa prin lupta impotriva altora, dar
cea de a doua nu poate fi Tnvinsa decat prin lupta cu sine
nsusi. Daca toti ar duce aceasta lupta cu ei Tnsisi, s-ar rea-
liza nu numai dreptatea sau egalitatea in ordinea spirituala.
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ci si adevarata dreptate In ordinea exterioara. Am dat, in
paragraful despre prestiinta lui Dumnezeu, un citat din
Sfantul loan Gura de Aur, care arata cat de mult voieste®
Dumnezeu dreptatea Tntre oameni in améandoua privintele
si cat de mult obtinerea ei depinde de eforturile lor. El o
mal spune aceasta si cand o numeste mila a lui Dumnezeu:
"Caci este iubitor de oameni si milostiv, si, precum femeia
cuprinsa de durerile nasterii doreste sa nasca, asa doreste
si El sa-Si verse mila Lui. Dar pacatele noastre il opresc de
la aceasta"138.

De dreptatea deplina de la Dumnezeu se vor bucura cei
drepti mai ales in viata viitoare, cum se arata in pilda boga-
tului nemilostiv si a saracului Lazar (Lc. 16, 19 - 31).

Dumnezeu suspine aceasta dorinta pentru dreptatea
adevarata, dar nu o da de-a gata, pentru ca trebuie sa ne
apropiem de ea si noi prin eforturile noastre continui si,
prin aceasta, de El Tnsusi. Dumnezeu sustine aceasta Tnain-
tare spre dreptatea adevarata, intre altele, si prin faptul ca
El Tnsusi sanctioneaza pe cei ce rapesc dreptatea altora,
mal ales a celor "drepti'. Hsus care a fost cel mai drept si a
suferit cea mal mare nedreptate din partea lumii - cea mal
mare Tn raport cu faptul ca a fost Cel mai drept - dar a fost
ridicat Tn slava cereasca pentru dreptatea Lui, sustine Tn
modul cel mai efectiv lupta pentru dreptatea adevarata in
cursul istoriei.

Pe langa aceasta, sanctionand pe cei nedrepti. Dum-
nezeu tine In oarecare masura un echilibru in ordinea lumii
Si, cu aceasta, putinta tuturor de a se bucura de bunurile
daruite de El pe seama tuturor. De aceea, dreptatea lui
Dumnezeu Fiind o Tnsusire dinamica, sau o energie. El a
creat lumea dupa dreptate si vrea sa o readuca la dreptate,
sub toate raporturile. Cei ce se impartasesc de energiile lui
Dumnezeu, intre care este si cea a dreptatii, Intai prin fiinta

138. De beato Philogono. VI, RG. 48, col. 754.
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lor, apoi prin har, prin care se restabileste flinta lor si se
Tntareste, sunt animati si ei de pornirea de a realiza drep-
tatea. Si ei Tndeamna si pe altii sa faca dreptate. Sfantul
Isaac Sirul spune: "Sa nu deosebesti pe bogat de sarac si
sa nu cauti sa cunosti pe cel vrednic dintre cei nevrednici.
Cl sa fie pentru tine toti oamenii egali in bine. Prin aceasta
vei putea atrage si pe cei nevrednica la bine... Caci Domnul
a stat Tn comun (a realizat comuniunea) la mese cu vamesii
si cu desfranatele si nu a despartit pe cei nevrednici, pen-
tru ca in felul acesta sa-i atraga pe toti la frica de Dum-
nezeu si ca acestia prin cele trupesti sa-si apropie pe cele
duhovnicesti"139.

Omul duhovnicesc nu vrea sa se realizeze Tntre oameni
numai o dreptate interioara, ci si una exterioara. Caci stie
ca nedreptatea exterioara poate impiedica realizarea iubirii
intre oameni, deci si dreptatea interioarda. Dar dreptatea
exterioara nu e ultimul scop, ci mal sus decat ea este drep-
tatea in ordinea spirituald. Si el da o pilda in aceasta, ne-
luptdnd numai pentru dreptatea exterioara. Caci el cugeta™
ca Sfantul Isaac Sirul, care zice: Cel ce e sarac in lucrurile
lumesti se va Tmbogati Tn Dumnezeu140.

Dreptatea adevarata deplina va Tnsemna si restabilirea
echilibrului deplin Tntre toate cele create, care este reflexul
deplin al dreptatii lui Dumnezeu, Care pe toate le iu-
bestel41.

Dar dreptatea, ca relatie cuvenita intre noi si Tntre noi
si Dumnezeu, fiind o realitate si o cinstire reciproca depli-j
na, e conditia pentru comunicabilitatea deschisa neimpie-
dicata. Cel drept nu are motiv sa se ascunda, cum au motiv,
cel nedrept si cel nedreptatit sa-si ascunda gandurile unui
fata de altul.

139. Sfantul Isaac Sirul, op. c/t, p. 99.
140. lbidem, p. 178.
141. De divinis nominibus. cap. VIII, § VII, P.O. 3, col. 893-896.
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C. Dreptatea desavarsita infaptuita in Hristos. Dreptatea
desavarsita a noastra in fata lui Dumnezeu a fost implinita
n Hristos. Dar si rasplatirea desavarsita a acestei dreptati
din partea lui Dumnezeu, tot Tn Hristos a avut loc. Pentru
tot ce a suferit Hristos de la lume, pentru ca S-a mentinut
drept in fata lui Dumnezeu, | s-a dat slava vesnica mal pre-
sus de toti si de toate (Filip. 2, 9). Si toti cei ce ne unim cu
El si urmam pilda Lui ne vom Tmpartasi de slava Lui. in
Evanghelia lui Hristos "s-a descoperit dreptatea lui Dum-
nezeu” (Rom. 1, 17). "lisus Hristos S-a facut pentru noi in-
telepciune de la Dumnezeu si dreptate si sfintire si rascum-
parare" (I Cor. 1, 30). Tn El s-a aratat dreptatea Tn dar si in
El avem aceasta dreptate Tn prisosinta harului si a darului
(Rom. 5, 17). in El ni s-a aratat dreptatea cea mai Tnalta,
care e totodata mila cea mai mare, mila covarsitoare (Ef. 2,
4; Rom. 9, 23; Tit 3, 5).

Dar ar fi gresit sa socotim, ca protestantii, ca in Hristos,
Dumnezeu Si-a aratat dreptatea, din mila, peste o umani-
tate pasiva. Tn acest caz, Tn Hristos nu s-ar fi aratat si drep-
tatea, ci numai mila lui Dumnezeu. Tn Hristos Tnsa drep-
tatea cea mai deplina a lui Dumnezeu a Tncoronat cea mai
deplind dreptate a omului, s-a realizat o deplina corespon-
denta intre ele. Aici apare importanta vointei omenesti In
Hristos. Daca Dumnezeu Si-ar manifesta o mila fara drep-
tate, El n-ar mal face cu noi o opera de pedagogie, nu L-ar
mai interesa 0 crestere a noastra, ci ar arata ca nu ne-a
creat pe noi ca fiinte capabile de o crestere spirituala,
Tnsasi puterea Lui creatoare ar aparea enorm diminuata.
Ca om Hristos Tmplineste dreptatea fiind reprezentant al
nostru, al tuturor; iar ca Dumnezeu rasplateste cu drepta-
tea aceasta dreptate. Le face pe ambele acestea, pentru ca
e unul si acelasi Ipostas pentru dumnezeire si pentru uma-
nitate. Le face acestea pentru ca vrea ca noi sa ne impar-
tasim nu numai de dreptatea Lui ca Dumnezeu, sau de
dreptatea lui Dumnezeu acordata Tn El din mila - mai bine
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zis din mila lui Dumnezeu fara dreptate, primita de noi in
mod pasiv - ci si de dreptatea Sa ca om, prin efortul nos-
tru, ajutat, desigur, de harul lui Hristos, sau de Duhul Lui.
Toate "madularele noastre trebuie sa le facem arme ale
dreptatii (oferite) lui Dumnezeu", sau oferite de Dumnezeu
(Rom. 6, 13). Astfel, dreptatea deplind o realizeaza Dum-
nezeu Tn Hristos nu numai prin faptul ca-L umple pe Hristos
Ca om de toata slava si stralucirea Persoanelor divine, ci si
pentru ca si pe noi ne umple de aceasta fericire In Hristos,
Tntrucat am biruit Tn El. “‘Celui ce biruieste Ti voi da sa sada
In scaunul Meu, precum si Eu am biruit si am sezut cu Tatal
in scaunul Lui" (Apoc. 3, 21).

Dreptatea lui Dumnezeu va putea umple pamantul prin
faptul ca ea se va arata si din partea lui Dumnezeu, si din
partea noastra, numai asa se va putea Tmplini cu adevarat
Intentia lui Dumnezeu de a se umple lumea de dreptate:
Iradiind si din noi, si de deasupra noastra, numai asa lu-
mea va putea deveni cu adevarat Tmparatia lui Dumnezeu,
care este dreptate si pace si bucurie Tn Duhul Sfant" (Rom.
14, 17),

3. Sfintenia lul Dumnezeu
si participarea noastra la ea

Sfintenia lui Dumnezeu exprima si ea, pe de o parte, o
calitate a lui Dumnezeu Cel Tn Treime, pe de alta, se mani-
festa Tn lume si devine o calitate participata a fiintelor
umane. Tn primul aspect ea este cu totul apofatica, indefini-
bila; in al doilea, este sesizata, dar intr-un mod greu de de-
finit rational, adica intr-un mod apofatic-catafatic. Tn primul
aspect trebuie sa-i spunem mai degraba suprasfintenie, in
al doilea aspect, ca relatie a lui Dumnezeu cu fapturile,
sfintenie. Aici vorbim mai mult despre sfintenia aceasta
revelata, manifestata in lume prin coboréarea lui Dumnezeu
la ea, prin energiile Sale necreate.
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Tn sfintenia manifestata in lume se arata aceeasi Tmbi-
nare de transcendent si revelat al lui Dumnezeu, de Tnal-
time si coborare. Daca nu S-ar fi revelat Dumnezeu pas-
trand ceva din transcendenta Lui Tn aceasta coborare, nu
l-am cunoaste aceasta calitate; daca nu S-ar cobori fara a
Tnceta sa fie transcendent, lumea n-ar putea suporta sfin-
tenia lui Dumnezeu si n-ar putea deveni partasa la ea.

Dumnezeu revelandu-Se, coborandu-Se, arata totusi ceva
ce depaseste tot ce e lumesc, ceva ce e de alt ordin. Daca
sfintenia nu ar fi transcendentd, nu ne-ar da puterea sa ne
transcendem necontenit; daca nu ar fi coborata, nu am in-
cerca sa o dobandim, fiindu-ne cu totul inaccesibila. De
cate ori licareste pentru constiinta noastra transcendenta
divina, ea ni se impune Tn aceasta calitate a sfinteniei co-
borata la noi, greu de definit totusi prin concepte si prin
cuvinte, dar experiata in oarecare fel. Tnsasi sfintenia e
ceva transcendent lumii si de aceea Tnsasi transcendenta o
experiem ca sfanta, desi e coborata la noi si ne atrage Tn
sus. Sfintenia Tnsasi prezenta in lume e dovada existentei
unei ordini transcendente. Poate ca Tn nimic nu se traieste
acel "cu totul altfel” (das ganz Andere), acel ‘mister produ-
cator de teama' (mysterium tremendum) al realitatii divine,
ca in sfintenia in care e imbracata revelarea Sa. Aproape ca
identificam Dumnezeirea revelata cu sfintenia. Se poate
spune ca n sfintenie ni se reveleaza concentrat toate Tnsu-
sirile dumnezeiesti. Ea e misterul luminos si activ al pre-
zentei divine. Tn ea e concentrat tot ce deosebeste pe Dum-
nezeu de lume.

a. Sfintenia e atributul transcendentei ca persoana.

de alta parte, sfintenia nu e atributul unui mister imper-
sonal. Ea e atributul transcendentei ca persoana. Caci
avem o teama, o rusine de misterul sfant, ca de o suprema
constiintd, ca de un suprem for care ne trage la raspun-
dere. Transcendentul sfant e un transcendent-persoana,
care ne potenteaza constiinta personald, ne face sa ne gan-

pe
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dim la pacatosenia noastra. Sfintenia lui Dumnezeu apare
ca o maretie care produce o infinita smerenie Tn om. lar
aceasta e una cu adevarata constiinta de sine. "Cand sufle-
tul e imprimat si scufundat prin Duhul Tn adancurile smere-
niei in Hristos, uitdnd de toata lumea si de cele din ea si
privindu-se numai pe sine si ale sale si staruind mult timp
n aceasta meditare si deprinzandu-se cu ea, se vede nu-
mai pe sine Tn nimicnicia si umilinta sa si e convins ca ni-
meni nu-i atat de nevrednic ca sine In toatd lumea“142.

Sfintenia ne umple de o sfiala de alt ordin decat orice
sfiala lumeasca, de un fior neexperiat in raport cu realita-
tile din lume, amestecat cu teama, cu spaima, cu rusinea
fata de tot ce e Tntinat Tn noi. in fata acestei sfintenii per-
sonale, parca ne simtim descoperiti Tn toata necuratia si
goliciunea noastra. Dar in acelasi timp sfintenia aceasta ne
atrage. Dionisie Areopagitul identifica sfintenia lui Dum-
nezeu cu atotpuritatea Lui si actiunea de sfintire a noastra
cu actiunea de purificare (Despre ierarhia bisericeasca).
Dar aceasta atotcuratie divina are in acelasi timp ceva
transcendent; ea are ceva dumnezeiesc Tn ea.

Dar atat sfiala, cat si teama sunt sfiala si teama de o
persoana. lar starea de descoperire Tn care ne plaseaza e
Si 0 descoperire a ceea ce e bun in noi, Si aceasta ne cere
si ea purificarea propriei constiinte Tn fata altei constiinte.
Si omul e cucerit si de farmecul adevaratei sale fiinte, caci
descopera in ea o dorinta de curatie si o legatura cu
Dumnezeu, cand apare in fata ei sfintenia Lui. $i ne simtim
bine, caci Cel Sfant ne-a cunoscut adevarata noastra fiinta
si prin aceasta nu ne respinge, macar ca suntem intr-o sta-
re de pacatosenie, ci ne cheama la curatie. Me simtim feri-
citi, pentru ca ne simtim despovarati si neimpiedicati de a
ne manifesta cu sinceritate fata de El; nu maijucam un tea-
tru, din cauza caruia pana la urma sfarsim prin a nu ne mai

142. Sfantul Simeon Noul Teolog, Tn Traites theologiques et
ethiques, tom. IlI, Cuv. I, p. 254, Sources Chretiennes, vol. 129.
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cunoaste pe noi Insine si a raméane mereu in teama ca vom
fi demascati. Nu mai jucam un teatru prin care vrem sa ne
Tnchipuim ca nu suntem pacatosi, dar nu reusim, ci men-
tinem doar acoperita murdaria noastra. Eliberam subiectul
nostru pentru adevarata comuniune. Cei ce se simt curatiti
in fata lui Dumnezeu"cel Sfant primesc o ‘indrazneald"
(mappnoia), o deschidere a constiintei, o sinceritate a comu-
nicabilitatii, care nu are nimic temerar sau cinic in ea, ci e
asemenea "indraznirii" copilului care nu stie de pacat,
avand in plus maturitatea constiintei si bucuria de ea. De
aceea, cand ne simtim ntinati, rugam pe sfintii care au "In-
draznire" la Dumnezeu ca sa vorbeasca, sa mijloceasca ei
pentru noi. Astfel comunicandu-ne sfintenia. Dumnezeu ne
readuce la adevarata stare de subiect, repune in functie
deschisa subiectul nostru. lar aceasta n-o poate face decéat
pentru ca ni Se face vadit El insusi ca subiect iubitor. El tre-
zeste responsabilitatea subiectului nostru, intrdnd cu noi Tn
relatie familiara ca subiect transcendent. Astfel, sfintenia nu
e calitatea unui obiect, ci calitatea prin excelenta a Subiec-
tului suprem si iubitor si ca atare atotpur si revendicator.

Numai Tn staruinta Tndelungata, Tn constiinta prezentei
lui Dumnezeu ca persoana iubitoare, se castiga "indrazni-
rea", caci se castiga curatia. Numai de aceea ea devine in
sfinti o deprindere. indata ce se pierde constiinta prezentei
lui Dumnezeu, deci si constiinta de sine si de pacatosenie
a sa, se pierde aceasta indraznire", pentru ca au intrat in
ea patimile care Tntineaza. Din acest motiv, cand omul vrea
sa se apropie din nou de Dumnezeu, o face cu greutate, sau
cu frica. Sfantul Isaac Sirul zice: "Curateste-te mereu Tnain-
tea Domnului, avdnd amintirea Lui Tn inima ta, ca nu cumva
zabovind in afara amintirii Lui, sa devii lipsit de Tndraznire
cand vei intra la El. Caci Tndraznirea fata de Dumnezeu vine
din vorbirea continua cu El si din multa rugaciune"143.

143. lbidem.
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Indraznirea este o familiaritate cu Dumnezeu, care nu
fnseamna o slabire a sensibilitatii pentru acest fapt extra-
ordinar al comunicarii cu El, pentru ca ea e concomitenta
cu o continua constiintd a maretiei Lui si cu o temere de a
nu Tntrerupe comunicarea cu El prin vreo ascundere sau
nelealitate fata de El.

Orice flinta umana, asupra careia se proiecteaza o raza
din transcendenta Subiectului divin, datorita efortului de
curatire responsabila si de statornicie a constiintei In fata
prezentei lui Dumnezeu, devine sfanta. "Caci sfant esti.
Dumnezeul nostru, si intru sfinti Te odihnesti”, se spune in
cultul Bisericii Ortodoxe. "Odihna" lui Dumnezeu Tn sfinti e
un fapt permanent de constiinta pentru ei. Toti crestinii
sunt numiti de Sfantul Apostol Favel "sfinti", daca mentin in
constiinta faptul salasluirii lul Hristos Tn ei la Botez si daca
lupta pentru curatie cu ajutorul harului Botezului si al celor-
lalte Taine. Dar mentinerea acestui fapt Tn constiinta si a
acestui efort de curatire se efectueaza prin Duhul Sfant.

b. Crestinismul a desfiintat virtual granita intre sacru sl
profan, deschizadnd tuturor accesul la sfintenie. Se sustine
uneori astazi ca noi nu ne putem Tmpartasi de sfintenia lui
Dumnezeu, iar in timpul din urma aceasta opinie s-a dez-
voltat Tn teoria secularismului, conform careia crestinismul
a desfiintat “sacrul" ca o calitate a unor persoane, locuri,
obiecte speciale, a "profanizat" totul. Tnsusi Fiul lui Dum-
nezeu, ntrupandu-Se ca om intre oameni. S-ar fi "profa-
nizat".

De fapt, crestinismul a desfiintat intr-un anumit sens
granita intre sacru si profan; dar aceasta, intrucat a dat
posibilitate tuturor sa devina sfinti. intr-un grad oarecare o
facuse aceasta Tnca Vechiul Testament. Deci disparitia
acestei granite nu Tnseamna profanizarea universala, ci
deschiderea posibilitatii tuturor pentru sfintire. In Vechiul
Testament tot poporul Israel era sfintit lui Dumnezeu si
chemat la sfintenie. "Vorbeste adunarii fiilor lui Israel: Fiti
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sfinti, caci sfant sunt Eu, Domnul, Dumnezeul vostru" (Lev.
19, 2). Am vazut ca Sfantul Apostol Pavel numeste pe toti
crestinii sfinti. lar Sfantul Apostol Petru numeste pe crestini
neam sfant (1 Petru 2, 9). Toti avem acces la sfintenie, caci
toti ne putem uni cu Hristos prin Duhul Sfant, o data ce
Hristos este Fiul lui Dumnezeu, Care S-a facut om. A nega
putinta accesului tuturor la sfintenie, inseamna a nega ca
Fiul lui Dumnezeu, facAndu-Se om. Si-a pastrat dumnezei-
rea activa in umanitatea asumata si ca Se uneste cu noi In
aceasta calitate, de Dumnezeu intrupat. in termeni mai pe
Tnteles, toti avem acces la sfintenie, pentru ca Dumnezeu,
ca subiectul de puritate absoluta. S-a facut subiectul uman
de culminanta puritate, sensibilitate si comunicabilitate,
ajutandu-ne si pe noi ca, In aceasta comunicare a Sa cu
noi, sa descoperim sensibilitat '.a noastra subiectiva.

Tn crestinism s-a redat firii noastre experienta tainei
propriei sale existente ca subiect si, cu aceasta, o sfiala
fata de persoana proprie si a celorlalti si obligatia de a avea
grya de curatia sa si de a lucra pentru vesnicia sa. lar expe-
rienta acestei taine a devenit posibila prin apropierea de
om a Subiectului suprem in forma umana, pentru ca a in-
trat Tn legatura cu Subiectul absolut, in forma umana, care
e sfant prin excelenta. Dumnezeu ne-a devenit accesibil ca
un astfel de subiect absolut sfant, si prin aceasta a facut
evident experientei noastre si subiectul nostru. Crestinis-
mul a desfiintat in principiu granita Intre sacru si profan si
a deschis accesul tuturor la sfintenie, intrucat, desi afirma
ca sfintenia vine de la Dumnezeu, ca unde e sfintenie e
Dumnezeu, totusi a recunoscut in fiinta noastra o aspiratie
spre sfintenie, sau spre comunicare Intre subiectul nostru
si Subiectul divin intru puritate, si o capacitate pentru ea,
un indemn launtric spre comuniunea In puritate si deli-
catete cu Subiectul absolut; si apoi, Intrucat acest acces ni
s-a deschis prin intruparea Fiului lui Dumnezeu ca om si
prin salasluirea Lui Tn tot cel ce voieste sa-L primeasca.
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Sfintii Parinti au vazut sfintenia intr-o mare asemanare
i omului cu Dumnezeu prin curatirea de patimi si prin vir-
tutile ce culmineaza in iubire. Dar intrucat curatirea de pa-
timi si virtutile nu se pot dobandi decéat prin energia haru-
lui care Tntareste puterile umane, asemanarea inseamna si
o Iradiere a prezentei lui Dumnezeu din om. La cei ce se iu-
besc, aflandu-se intr-o inferioritate reciproca, fata unuia se
Imprima de trasaturile celuilalt si aceste trasaturi iradiaza
in mod activ din el. Tntrucat aceste trasaturi dumnezeiesti
sunt In crestere si prevestesc gradul lor deplin prin care vor
coplesi trasaturile umane, chipurile sfintilor inca de pe pa-
mant au ceva din infatisarea lor din planul eternitatii esha-
lologice, prin care se vor reflecta deplin Tnsusirile si vor ira-
dia energiile lui Dumnezeu. Prin ei transpare viata eterna a
veacului viitor, viata reflectata din Dumnezeu. "Bunurile de
peste fire au ca chipuri si trasaturi prevestitoare diferite
moduri ale virtutilor. Prin acestea Dumnezeu Se face ne-
Tncetat om Tn cei vrednici. Fericit este deci cel ce L-a pre-
facut In sine prin Tntelepciune pe Dumnezeu Tn om. Caci
dupa ce a implinit infaptuirea acestei taine, patimeste pre-
facerea sa in dumnezeu dupa har, iar acest lucru nu va
Tnceta a se savarsi purureald44. Esenta virtutii este Cuvan-
tul cel unic al lui Dumnezeu; caci esenta tuturor virtutilor
este Tnsusi Domnul nostru lisus Hristos"145.

Aceasta imprimare a trasaturilor divine active Tn noi
echivaleaza cu iTndumnezeirea noastra. Dar ea e echivalen-
ta totodatd cu o Tnomenire a lui Dumnezeu in noi. Tnome-
nindu-Se Dumnezeu Tn noi, Tndumnezeirea noastra inseam-
nain aceiasi timp o Tnomenire culminanta a noastra. Dupa
doctrina crestind, comportdndu-ne asemenea lui Dum-
nezeu cel a toate iubitor fatd de toate, ne comportam ca
cei mai realizati oameni, caci avem inima plina de cea med

144. Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie. 22,
P.Q. 90. COl. 321 B.
145. ldem, Ambigua, P.Q. 91, col. 1081.
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fierbinte iubire, de iubirea lui Dumnezeu. E o sensibilitate
aproape sfasietoare pentru orice durere straina, o sensibi-
litate mai mare ca pentru durerea proprie. lar aceasta e o
cuprindere a altora in sine intr-un mod potentat. “Si ce este
o inima plina de mila?", intreaba Sfantul Isaac Sirul: "Este o
ardere a inimii pentru toata creatia, pentru oameni, pentru
pasari, pentru animale si pentru orice faptura... Amintirea
si vederea lor il fac sa verse lacrimi. Din mila lui mare si
intensa care-i stapaneste inima, si din multa staruinta in
aceasta, i se Tnmoaie inima si nu mai poate Tndura, sau
auzi, sau vedea vreo vatamare chiar neinsemnata aparuta
n vreo faptura. De aceea se roaga n tot ceasul cu lacrimi
si pentru animale si pentru dusmani si pentru cei ce-i fac
rau”146.

Din Dumnezeu cel personal iradiaza bunatatea, puri-
tatea dezinteresului fata de Sine, sau a interesului pentru
om, sau transparenta si comunicabilltatea. Prin aceasta
atrage Tn comuniune cu Sine orice persoana care vrea,
transmifandu-i aceeasi bunatate, transparenta si comunica-
bilitate. Acestei bunatati, transparente si comunicabilitati fi
spunem pe de o parte puritate de patimi, pe de alta, vir-
tute. Caci nu poate fi virtute unde e patima. Patima e
orbirea preocuparii exclusive de sine. Deci libertatea de pa-
timi, sau nepatimirea, fara de care nu e virtute, nu este in-
sensibilitate, ci suprema sensibilitate pentru altii. Ca sa
poti castiga o sensibilitate trebuie sa suferi, luptdnd impo-
triva pasiunilor tale. numai prin cruce se ajunge la sen-
sibilitatea nepatimirii, sau a virtutii. Caci virtutea e vietuirea
pentru altii. Dupa gradul lor, virtutile capata diferite numiri.
Virtutea iubirii reprezinta bunatatea, transparenta si comu-
nicabilitatea Tn gradul culminant. Ea are concentrate n sine
toate virtutile, sau sensibilitatea nepatimasa prin excelen-
ta. E virtutea echivalenta cu Tndumnezeirea, care e in ace-

146. Sfantul Isaac Sirul, Cuv. 81. op. cit., p. 306.
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iasi timp una cu Tnomenirea culminanta. Piumai Tn Dum-
nezeu se poate ajunge om deplin, cum arata definitia de la
Calcedon.

Dar cea mal Tnaltd asemanare cu Dumnezeu o atinge
sufletul Tn rugaciune. Caci In rugaciunea adevarata el se
uneste cu Dumnezeu si s-a curatit de orice alt gand. Pre-
zenta lui Dumnezeu in sufletul care se roaga neincetat,
deci in sufletul sfantului, e neincetata. Acest suflet "stra-
luceste” de prezenta dumnezeiascald?. Transparenta sfan-
tului e Tnsasi transparenta lui Dumnezeu in el.

C. Sfintenie sl transparenta. Lumina ce o iradiaza din ei
sfintii e tocmai aceasta transparenta a comunicarii cu Dum-
nezeu si cu semenii, a participarii la Dumnezeu. Cel mal
transparent e Dumnezeu, pentru ca El este Cel ce Se comu-
nica cel mai mult. Dar nu poate trai aceasta transparenta a
lui Dumnezeu cel ce nu se deschide el Tnsusi comunicarii
lui Dumnezeu. Cel ce i se deschide ei devine sfant pentru
ca devine si el transparent. in general, oamenii cand Tsi
devin transparenti prin bunatate datoritd comunicarii cu
Dumnezeu, devin sfinti. Si aceasta e conditia adevarat
umana din punct de vedere crestin. Cei ce se feresc unii de
altii, se feresc pentru ca sunt rai. Raul 1i face netranspa-
renti, Tntunecati, nedeschisi, nesinceri, fatarnici. Sfantul
este creatia cea noua sau reinnoita, deci luminoasal4s.
Sfantul Simeon noul Teolog spune ca lumina sfinteniei din
suflet face si trupul transparent. Dar pe paméant, aceasta se
realizeaza numai Tn parte, numai n viata viitoare vor fi si
trupurile deplin transparente. "Trupurile sfintilor sub lucra-
rea sufletului unit cu harul, sau Tmpartasindu-se de lumina
dumnezeiasca, se sfintesc si devin si ele transparente, prin
focul dumnezeiesc, si cu mult mal deosebite si mal cinstite
decéat alte trupuri. Dar cand sufletul iese si se desparte de

147. Ildem, Cuv. 23, op. cit. p. 92.
148. Sfantul Simeon noul Teolog, Tratat etic 1, cap. X, op. cit, voi.
I, p. 258.
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trup, indata se preda si acesta coruptiei si se destrama pe
Tncetul... Caci nu trebuie ca trupurile oamenilor sa Tnvie si
sa devina incoruptibile, Tnainte de Tnvierea creaturilor"149.

Dar transparenta, care e un efect al coplesirii materiei
de catre spirit si care deci Tn treapta ei culminanta echiva-
leaza cu Tnvierea, nu e un fenomen fizic si de caracter
spectacular, ci 0 comunicare si iradiere existentiala a iu-
birii, a interesului pentru ceilalti oameni si o participare la
durerile si la neajunsurile vietii lor. E simpatia vibranta in
cel mai inalt grad. E liniste si este descoperire a marii iubiri
proprii pentru ei - ceea ce 1i face pe ceilalti sa poarte mai
usor durerile lor. in aceasta sensibilitate a participarii, sfan-
tul Tsi traieste in gradul cel mai Tnalt umanitatea sa. Dar
aceasta umanitate a sfantului o traieste si cel care se
bucura de participarea sfantului la durerile si problemele
sale. Tn aceasta se reveleaza si caracterul personal al sfin-
teniei.

d. Sfintenia este legata de jertfa si are caracter interper-
sonal. Sfantul Chirii al Alexandriei a legat strans sfintenia
de jertfire. Cine se transpune Tn starea de jertfa se trans-
pune Tn starea de sfintenie. Cuvantul grec iepov Tnseamna
mjertfa" si “sacru” Tn acelasi timp. Prin Tnsusi faptul ca cres-
tinii se daruiesc lui Dumnezeu sau se jertfesc Lui, ceea ce
Tnseamna deplina lor daruire ca subiect Subiectului divin,
ei devin sfinti, sunt Tnvaluiti in sfintenia sau in puritatea
daruitoare a lui Dumnezeu, se deschid ei. Dar ei se potjert-
fi Tn mod curat sau total numai daca se Tmpartasesc de jert-
fa curata sau totala a lui Hristos, Care, jertfindu-Se sau
daruindu-Se ca om intr-o totala puritate Tatalui, S-a sfintit
pentru ca si noi sa ne sfintim, unindu-ne cu El in stare de
jertfa. Astfel, sfintii au intrare la Dumnezeu, sau la comu-
niunea Intru curatie cu Subiectul suprem: "Si pentru ei Eu

149. Ibidem, p. 204.
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Ma sfintesc pe Mine Tnsumi, ca si ei sa fie sfintiti Intru ade-
var’ (In 17, 19).

Sfintenia vine astfel din predarea totala a subiectului
uman, Persoanei absolute. Numai unei persoane te poti
preda. Numai spre ea te poti transcende cu adevarat. n
[RBrnirea spre puritatea si delicatetea launtrica e implicata
pornirea de a fi pur si delicat in relatiile cu ceilalti, de a te
preda si deschide lor in mod sincer si total. Dar predarea
absoluta nu o poti realiza decat in favoarea unei persoane
absolute. Si puterea de predare absoluta nu o poti primi
decat unit cu o persoana absoluta care se preda si ea. nu-
mai predandu-ne lui Dumnezeu, si numai intrucat reusim
sa facem aceasta in unire cu Fiul lui Dumnezeu devenit om
sl predat ca atare lui Dumnezeu, noi putem deveni sfinti,
prin predarea noastra absoluta, ajutata prin Persoana abso-
lutd, prin care ne predam astfel Persoanei absolutel50. De-
plina comunicabilitate fata de Dumnezeu echivaleaza cu
deplina predare catre El. Ea e in acelasi timp curatie si
transparenta pentru Dumnezeu si pentru oameni, nici un
gand contrar lui Dumnezeu si oamenilor nu face pe sfant
sa se ascunda, sa Tncerce sa se faca impenetrabil, sa se
mascheze, sajoace teatru.

e. Sfintenia vine de la Persoana absoluta. Sfintenia vine
de la Dumnezeu, de la absolutul ca persoana, de la Per-
soana deplin pura care n-are nici un gand rau impotriva
noastra. Dar vine de la El si prin faptul ca noi, ca persoane,
aspiram sa ne predam total acestei Persoane absolute, de
absoluta bunavointa fata de noi, si realizam aceasta pre-
dare prin Fiul lui Dumnezeu care Se preda Tmpreuna cu
noi, ca om, cu hotarare absoluta. Daca te-ai preda cu hota-
rare absoluta numai unei persoane lipsite de caracterul ab-
solut binevoitor si comunicabil, ai face din acea persoana
un idol, atribuindu-i puterea unei comunicari de viata pe

150. Sf. Chirii al Alexandriei, Tnchinare in Duh si Adevar, P.O. 68.
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care nu o are de fapt. Ca atare, predarea catre un idol nu
poate fi definitiva, pentru ca descoperi curand relativitatea
lui, pentru ca in afara de aceea nu ai Tn tine puterea pre-
darii absolute si nu o poti avea nici de la o alta persoana
asemenea tie, care ca atare e lipsita de puterea bunavoiril
si comunicarii absolute. Puterea predarii totale iti vine din
primirea acestei predari cu iubirea absolutd, 1U vine din
intAmpinarea iubirii absolute a persoanei careia i te predai.

Sfintenia vine numai de la o Persoana absoluta, si pen-
tru faptul ca numai in fata Ei te poti rusina in mod absolut
si poti simti indemnul spre o puritate sau sinceritate si tran-
sparenta absoluta, datorita puterii absolute si deci puritatii
absolute cu care te intdmpina. Tn fata unui 'absolut" imper-
sonal, nu te poti rusina; Tn fata unei persoane neabsolute
nu te poti rusina in modul cutremurator, absolut, cum te
cutremuri in fata Celui Unuia Sfant si atotiubitor, sau in fata
unei persoane prin care transpare Cel Unui Sfant, pentru ca
0 persoana neabsoluta are prin ea insasi atatea imperfec-
tiuni, atatea retineri Tn comunicabilitatea ei, care o tin la
nivelul tdu. numai iertarea de la Persoana absoluta fti
poate da linistirea totala si definitiva a constiintei prin cu-
ratirea realda a pacatelor. Si numai printr-o persoana care
vorbeste Tn numele lui Dumnezeu si confirma prin smere-
nia ei cd numai Dumnezeu vorbeste prin ea. Mumai un
absolut ca persoana poate fi curat prin flinta si te poate
Tntdmpina cu delicatetea puritatii totale. Daca in paganism
sacrul era o calitate a lucrurilor, in Vechiul Testament el a
devenit o calitate a Persoanei absolute si in oarecare ma-
sura a intregului popor format din persoane, iar In cresti-
nism, Tnca mai mult, si a persoanei umane, In masura in
care aceasta se umple de Duhul Sfant. Si aceasta, datorita
faptului ca Persoana absoluta a devenit Tn Hristos si per-
soana umanului, comunicand celor ce cred Tn El pe Duhul
Sau cel Sfant, sau salasluindu-Se prin aceasta Ea Tnsasi in ei.
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Unul absolut impersonal nu i se poate atribui curatenia
In sens propriu, pentru ca Tnsasi curatenia este si 0 ches-
tiune de intentie, de ganduri, de inferioritate subiectiva, de
delicatete In raport cu alte persoane, in actele constiente.
Sl numai un absolut ca persoana poate fi curat definitiv si
total prin sine Tnsusi, pentru ca e curat prin fiinta, si nu prin
efort, nuin sens marginit. Numai o persoana ne poate atra-
ge, ne poate trezi un interes real, pentru ca ni se poate pre-
da si i ne putem preda intr-o totala delicatete. Si numai o
persoana absoluta ne poate atrage interesul absolut si
poate exercita asupra noastra o atractie absoluta, voita, si
ca atare ne poate face sa i ne predam intr-o sinceritate ab-
solutd, sa ne "consacram" ei.

Predarea aceasta catre Persoana absoluta este o auto-
Jertfire sfintitoare, pentru ca e o autotranscendere peste tot
ce este relativ. Orice flintd umana care se Tnalta peste sine
spre Persoana suprema si 1se daruieste Aceleia renunta la
sine, calcand peste ceea ce este egoist, meschin, interes
Tngust, pofta Tndreptata pasionat spre un lucru marginit,
deci se sfinteste intrand prin Aceea intr-o dezmarginire si
libertate deplind. Se sfinteste pentru ca se uita pe sine, se
Tnalta peste sine, In comunicarea cu adevarat libera a sa cu
Persoana absoluta si din puterea Acesteia care-i vine din
partea Ei intru Intdmpinare. Dar intrucat prin aceasta se
realizeaza pe sine in modul cel mai autentic, se poate spu-
ne ca, din punct de vedere al Tnvataturii noastre, sfintenia
e realizarea cea mai proprie a umanului, descoperirea si
punerea n valoare a sanctuarului celui mai intim al luil51.

Daca fiinta umana devine sfanta intrucat se daruieste
sau se consacra Persoanei supreme si slujirii binelui curat,
adevarului si dreptatii voite de Ea, actul "consacrarii" sau al
‘Jertfirii“ e un act de preot. Toti cei ce se jertfesc sau se
daruiesc Persoanei supreme sunt preoti si se sfintesc prin

151. H. Miihlen, Entsakralisierung, ed. cit., p. 10.
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oferirea lor lui Dumnezeul52. lar daruindu-se pe ei Tnsisi,
daruiesc toata lumea cu care sunt legati - deci o sfin-
tesc153. Cel ce se sfinteste 1i ajuta pe toti cu care ajunge n
contact sa se sfinteasca, atragandu-i Intr-o relatie delicata,
transparentd, curata in simtiri si in ganduri.

Elementele si obiectele sfintite Tn biserica primesc o
sfintenie, si ele, prin relatia acestor persoane cu ele n
Dumnezeu, dar nu Tn mod exclusiv pentru ele, care sa le
separe de celelalte elemente ale lumii, ca de un domeniu
profan. Ele sunt sfintite pentru toate obiectele si lucrurile
din lume, Tn mod reprezentativ. Cei ce le daruiesc lui Dum-
nezeu se poarta delicat cu ele, pentru ca sunt darurile date
de Dumnezeu, Tntoarse de ei Lui, cu multumita. Dar delica-
tetea comportarii noastre cu ele ne da putinta s dobandim
aceeasi purtare cu toate, ne deschide ochii s& vedem in
toate lucrurile, darurile lui Dumnezeu, pe care trebuie sa le
folosim cu sfiala, puritate si recunostinta. Prin painea, apa,
vinul, untdelemnul, graul, sfintite in biserici, se sfintesc
toata painea, apa, vinul, intrebuintate de oameni in viata
lor. Credinciosul ortodox face cu sfiala semnul crucii pe
paine cand o incepe, constient ca e darul lui Dumnezeu.
Toti credinciosii se roaga cand se asaza la masa. Toate sunt
introduse n relatia lor cu Dumnezeu. Biserica Ortodoxa are
slujbe speciale de sfintire a fantanilor, a campului, a curti-
lor, a caselor, a animalelor. Painea euharistica proiecteaza
o aura de sfintenie peste orice paine. lar preotii primesc o
sfintire in calitate de slujitori ai sfintirii tuturor, ca puncte
active prin care se prilejuieste intrarea tuturor in comuni-
unea sfintitoare cu Hristos, Persoana divino-umana, ca fac-
tor de relatii curate intre toti oamenii.

f. Sfintenia este realizarea deplinda a umanului. Sfantul,
prin autodaruirea sa lui Hristos, prin comuniunea sa cu El

152. Al. Schmemann, For the Life of the World. Itew York, 1963, p. 69.
153. lbid.. p. 3.



EHfffA S| ATRIBUTELE LUI DUMNEZEU 279

9l prin El cu toti oamenii, Tntr-un mod eliberat de orice gand
g' Interes ascuns, restaureaza in mod deplin umanitatea sa.

Dar cum se arata aceasta Tn mod concret? n sfant nu
exista nimic trivial, nimic grosolan, nimic josnic, nimic
afectat, nimic nesincer. Tn el se actualizeaza in grad culmi-
nant delicatetea, sensibilitatea, transparenta, puritatea, sfia-
la, atentia fata de taina semenilor, atat de proprie umanu-
lui, pentru ca le aduce din comunicarea sa cu Persoana su-
prema. El sesizeaza starile de suflet ale celorlalti si se fe-
reste de tot ce le-ar contraria, desi nu se fereste de a-i ajuta
sa depaseasca slabiciunile lor. El citeste cea mai putin ar-
ticulata trebuinta a altora, si o implineste prompt, dar si im-
puritatile lor oricat de abil ascunse, exercitand o actiune
purificatoare, chiar prin puterea delicata a puritatii sale.
Din el iradiaza continuu un duh de daruire, de jertfelnicie
fata de toti, fara nici o grija de sine, un duh care Tncalzeste
pe ceilalti si le da siguranta ca nu sunt singuri. El e mielul
nevinovat gata de jertfa constienta de sine si zidul neclintit
care ofera un sprijin neinselator.

Si totusi nu exista cineva mai smerit, mai simplu, mai
neartificial, mai neteatral, mai neprefacut, mai "natural" in
comportarea sa, acceptand tot ce-i adevarat omenesc,
creand o atmosfera de familiaritate curata. Sfantul a depa-
sit orice dualitate Tn sine, cum spune Sfantul Maxim Martu-
risitorul154. Sfantul a depasit lupta intre suflet si trup, di-
vergenta Tntre bunele intentii si faptele necorespunzatoare,
intre aparentele Tnselatoare si gandurile ascunse, intre
ceea ce pretinde sa fie si ceea ce este de fapt. El s-a sim-
plificat astfel, pentru ca s-a predat intreg lui Dumnezeu. De
aceea se poate preda intreg in comunicarea cu ceilalti.

El da curaj totdeauna, reducand uneori nalucirile pro-
duse de temeri, de méandrie, de pasiuni, printr-un umor de
aceeasi delicatete. El zdmbeste, dar nu rade sarcastic; e

154. Ambigua. P.Q. 91, col. 1193-1196.
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serios, dar nu infricosat. Acorda un pret persoanelor celor
mai umile, socotindu-le pe toate mari taine create de Dum-
nezeu si destinate vesnicei comuniuni cu El. Sfantul se
face prin smerenie aproape neobservat, aparand cand e
nevoie de o mangaiere, de o Tncurajare, de un ajutor, riu
exista greutate de neinvins pentru el, pentru ca el crede
ferm Tn ajutorul lui Dumnezeu, cerut prin rugaciune. El este
cea mai umana si cea mai smerita fiinta si, in acelasi timp,
0 aparitie neobisnuita, uimitoare, prilejuind celorlalti senti-
mentul descoperirii umanului Firesc Tn el si in ei. Este cel
mai apropiat si, Tn acelasi timp, fara sa vrea, cel mai impu-
nator, cel ce atrage atentia cel mai mult. Tti devine cel mai
intim dintre toti si cel mai Tntelegator si te simti cum nu se
poate mai la larg langa el si in acelasi timp te stramtoreaza,
facandu-te sa-ti vezi insuficientele morale si greselile. Te
copleseste cu maretia simpla a puritatii si cu caldura buna-
tatii lui si te face sa te rusinezi de nivelul tau coborat de la
umanitatea adevarata, de impuritatea, artificialitatea, su-
perficialitatea, duplicitatea ta, care ies puternic in relief in
comparatia ce o faci, fara sa vrei, intre tine si el. Mu exer-
cita nici o forta lumeasca, nu da nici o porunca cu severi-
tate, dar simti in el o fermitate netncovoiata in convingerile
lui, Tn viata lui, Tn sfaturile ce le da, Tncat parerea lui despre
ceea ce ar trebui sa faci, exprimata cu delicatete, sau cu o
privire discretd, ifi devine o porunca pentru a carei Tmpli-
nire esti in stare de orice efort si sacrificiu.

g. Tn delicatetea sfantului se simte puterea lul Dum-
nezeu. Tn delicatetea sfantului este transparenta autorita-
tea lui Dumnezeu. Tn acelasi timp recomandarea lui Tti da o
putere care te elibereaza de neputinta in care te aflai, de
netncrederea ce o aveai in tine, pentru ca o simti ca o pu-
tere dumnezeiasca. Simti ca el iti da lumina si putere din
ultimul izvor de lumina si de putere, cu o bunatate din
ultimul izvor de bunatate, care vrea sa te méantuiasca. Te
temi de privirea lui Tn sufletul tau, cum te temi de desco-
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perirea adevarului din partea unui medic de netndoielnica
destoinicie si prietenie, dar o astepti ca pe aceea a celui
din urma, pentru ca stii ca-ti va da, odata cu diagnosticul,
sl leacul sigur al salvarii tale dintr-o boala, care simteai ca
este spre moarte. In extrema lui delicatete, blandete si
smerenie, sim{i o putere ajutatoare pe care nici o putere
din lume nu o poate incovoia, putere ce-i vine de la Dum-
nezeu, din predarea sa totala lui Dumnezeu si din vointa de
a sluji semenilor, din porunca si cu trimiterea lui Dum-
nezeu, ca sa se mantuiasca. Cine se apropie de sfant, des-
copera In el piscul bunatatii, al puritatii si al puterii duhov-
nicesti, acoperit de valul smereniei. Trebuie sa te stradu-
lesti ca sa descoperi faptele mari ale ascezei si iubirii lui de
oameni, dar Tndltimea lui se impune prin aerul de bunatate
sl de puritate ce-1 Tnconjoara. El e ilustrarea maretiei Si pu-
terii in chenoza.

Din sfant iradiaza o imperturbabila liniste si pace si, In
acelasi timp, o participare pana la lacrimi la durerea celor-
lalti. El e Tnradacinat in stabilitatea iubitoare si suferitoare
a lui Dumnezeu cel intrupat si se odihneste in eternitatea
puterii si bunatatii lui Dumnezeu, cum spune Sfantul Ma-
xim Marturisitorul, fiind intreg imprimat de prezenta iui
Dumnezeu, asemenea lui Melchisedec155. Dar eternitatea
neclintirii lui in dragostea de Dumnezeu si de oameni nu
exclude participarea lui la durerile oamenilor, asa cum nici
Hristos nu inceteaza de a aduce jertfa Sa pentru ei si nici
Tngerii nu Tnceteaza de a le oferi continuu asistenta lor.
Caci persistenta Tn iubirea suferitoare si ajutatoare este si
ea o eternitate. Aceasta e odihna", sau stabilitatea, sau "sa-
batul”in care au intrat sfintii (Evr. 3, 18; 4, 11), ca unii ce
au iesit din Egiptul pasiunilor, iar nu sabatul nirvanei ne-
simtitoare. Caci odihna sfantului in eternitatea neclintitei
iubiri de oameni a lui Dumnezeu are forta de a atrage si pe

155. lbidem. P.Q. cit., col. 1144.
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altii spre ea si de a ajuta astfel sa-si Tnvinga cu cur”j du-
rerea, sa nu sucombe Tn disperare.

Astfel sfantul e un Tnainte-mergator si un ajutator al
celorlalti In drumul spre viitorul desavarsirii eshatologice.

El a biruit oarecum timpul, fiind puternic prezent in
timp. Prin aceasta, a castigat o0 maxima asemanare cu
Dumnezeu, avand pe Dumnezeu in sine, cu neclintirea Lui
in bine si Tn iubirea de oameni. Sfantul a ajuns In Dum-
nezeu si la deplinatatea esentei umane. El a ajuns la iden-
titatea esentei umane cu existenta, cum spune Evdokimov156.

Sfantul reprezinta umanul purificat, prin a carui subti-
rime spiritual-corporalda transpare modelul sau de infinita
bunatate sl putere, care e Dumnezeu. El e chipul restabilit
al absolutului viu si personal, un varf ametitor de apropiat
si ametitor de Tnalt sau de sublim al umanitatii, capabil de
un dialog complet deschis sl neintrerupt cu comuniunea
treimica.

Sfantul anticipeaza zarile umanitatii eterne, desavar-
site. Prin fetele tuturor sfintilor transpare fata lui Hristos,
fata de model a tuturor fetelor umane. Sfintii reveleaza in
ei si fac eficienta umanitatea culminanta a lui Hristos, ca
niste ipostazieri ale ei. Ba mai mult: intrucat umanitatea
adevarata e chipul lui Dumnezeu, ei reveleaza pe Dum-
nezeu in forma umana, pe Dumnezeu Thomenit

h. Sfintenia Tsi are lzvorul In tripersonalitatea lul Dum-
nezeu si In Hristos. Daca sfintenia e transparenta pura, co-
municantad, a unei persoane pentru alta persoana, sfintenia
isi are izvorul ultim in tripersonalitatea lui Dumnezeu. Su-
biectul sfinteniei nu poate fi decat o persoana in relatia ei
pura cu alta persoana. Sfintenia se realizeaza in puritatea
si delicatetea relatiei desavarsite a unei persoane fata de
alta persoana. Caci puritatea si delicatetea sunt, in alti ter-
meni, fidelitatea, transparenta si atentia totala a unei per-

156. La femme ei le salut du monde, ed. cit., p. 221.
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soane fata de altele, autotranscenderea totala spre acelea.
Fidelitatea si autotranscenderea aceasta isi au gradul su-
prem din eternitate intre Persoanele divine. Duhul, ca Duh
al Tatalui si al Fiului, ca acelasi Duh In Amandoi, exprimand
ca persoana aceasta fidelitate desavarsita Intre Améandoi,
se numeste Tn mod special Sfant

Din perfectiunea fidelitatii si atentiei reciproce treimice
ni se Timpartaseste puterea fidelitatii si atentiei prin Duhul
Sfant si noud, Tn primul rand fatd de Dumnezeu si, prin
aceasta, si intre noi. De aceea, cel ce se dedica cu fideli-
tate lui Dumnezeu se "consacra", se "sfinteste", iar aceasta
se realizeaza prin primirea Duhului Sfant si totdeauna pen-
tru Dumnezeu si pentru misiunea aducerii altor oameni la
Dumnezeu. Aceasta ne face sa fim intr-un Duh cu Tatal si
cu Fiul. Se pot consacra si lucruri, spre intrebuintarea lor
fidela pentru Dumnezeu. Dar cel ce le intrebuinteaza fidel
pentru Dumnezeu e omul care crede. Prin el se manifesta
credinciosia totala a omului fata de Dumnezeu si calitatea
lui de delegat de Dumnezeu cu administrarea lucrurilor
spre lauda lui Dumnezeu si spre mantuirea semenilor. Caci
cel total fidel lui Dumnezeu devine total fidel si semenilor,
Tncadrand fidelitatea sa fata de semeni in fidelitatea sa fata
de Dumnezeu, cum a facut Hristos: "Eu Ma sfintesc pe Mine
pentru ei". Omul poate sa devina total fidel lui Dumnezeu,
din fidelitatea lui Hristos fata de el: "Fiti sfinti, precum Eu,
Dumnezeul vostru, sfant sunt". De aceea se aseamana lega-
tura omului cu Dumnezeu cu legatura dintre mireasa si
mire. lar Biserica e sfanta prin faptul ca e mireasa Fidela a
lui Hristos. Poporul Israel se intina cadnd uita de fidelitatea
fata de Dumnezeu, cand facea netransparenta prezenta lui
Dumnezeu prin el.

Dar cel care e total fidel lui Dumnezeu si, prin aceasta,
si semenilor, e umanizat sau sensibilizat ca om Tintr-un
grad superior. De aceea a se sfinti Tnseamna a se umaniza
si orice adevarata umanizare e in acelasi timp sfintire.
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Sfintenia deplina, preotia deplind a omului s-a realizat
n Hristos. lar prin aceasta, si umanizarea s-a realizat Tn El
n gradul suprem. Pentru ca Hristos S-a daruit total Ilui
Dumnezeu, prin viata Sa de ascultare fara compromis si
prin jertfa Sa. Dar tocmai prin aceasta S-a daruit tot asa de
total si noud. El S-a asezat ca om in aceeasi transparenta si
Fidelitate fata de Dumnezeu si fatda de noi, In care este ca
Dumnezeu, dar intr-o transparenta deplin accesibila noua.
Tn Hristos a coborat printre noi fidelitatea intertreimica intr-o
Persoana divina, pentru ca sa devina proprie si umanitatii
asumate, ca fidelitate fata de Dumnezeu si fata de noi, si
sa ne comunice si noua puterea Ei, asa ca si noi sa ne-o in-
susim in amandoua directiile. Pentru aceea Ipostasul divin
al fidelitatii desavarsite eterne a devenit si Ipostas al uma-
nitatii sau si Ipostasul uman al acestei fidelitati.

El ne transmite aceasta putere a fidelitatii prin Duhul
Sfant, Care, din Treime, a trecut si in El ca om. Tnjertfa Lui
e puterea jertfei noastre, in preotia Lui, puterea preotiei
noastre. Chiar in Tntruparea Lui se realizeaza o predare ex-
trema a umanului. "Dat fiind ca omul nu e decat in masura
in care se paraseste (se sfinteste, am zice noi), intruparea
Fiului lui Dumnezeu (in Care umanitatea accepta o de-
pasire de sine, primind ca ipostas al ei Ipostasul divin, pen-
tru a se face deplin transparenta si locas al transparentei
umane generale, n.n.) se prezinta ca supremul si unicul caz
al desavarsirii esentiale a umanitatii"157.

Fiind sfintenia suprema Tn forma umana, Hristos e si
omul pentru oameni Tn gradul suprem si exemplar. Daca
sfantul e un om pentru oameni, intrucat e in primul rand
un om pentru Dumnezeu, Hristos e omul pentru oameni In
gradul suprem, nu pentru ca sa ne dispenseze pe noi de
datoria sfintirii, ci pentru ca sa dobandim si noi sfintenia

157. Karl Rahncr, Considerations generales sur la christologie, Tn
bltmes actuels de christologie. Travaux du Symposion de 1 Arbresle, 1961,
recueillis pared. Brousse et J. Latour, Paris, Desclee, 1964, p. 21-22.

Pro
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sau fidelitatea activa fata de Dumnezeu si fata de semenii
nostri.

n opera sa inchinare in Duh si adevar. Sfantul Chirii
din Alexandria a pus n relief faptul ca noi nu putem deveni
sfinti decat Tn Hristos, Tntrucat El ne ia in Sine in starea Sa
de jertfa adusa lui Dumnezeu si intrucat ne insufla acelasi
act si aceeasi stare de jertfa, sau de autotranscendere, sau
de fidelitate totala fatda de Dumnezeu, Tn care Se afla El
TNsusi.

Frin Hristos, sfintenia ca suprema transparenta reci-
proca a Persoanelor Sfintei Treimi ni se comunica noua ca
sensibilitate desavarsita a relatiei dintre persoana umana si
Dumnezeu si, prin aceasta, si intre persoanele umane.

Dumnezeu vrea ca toata lumea sa se umple de sfinti,
toata lumea sa se sfinteasca, pentru ca sfintenia Lui sa se
faca vazuta si slavita peste tot in lume, devenind cer nou si
pamant nou, Tn care locuieste dreptatea, sau fidelitatea,
sau deschiderea, sau sfintenia, prin extensiunea ei din
Sfanta Treime.

Ortodoxia crede ca prin spiritualitate, prin patrunderea
energiilor necreate Tn lume, lumea se transfigureaza dato-
rita si eforturilor ce le fac credinciosii, Tntariti de aceste
energii, spre sfintenie. Caci Tn aceste energii, devenite si
ale oamenilor. Se face transparent Dumnezeu, Cel in Treime.

numai in experienta sfinteniei, firea noastra, umplan-
du-se de prezenta eficienta a lui Dumnezeu, are nu numai
0 cunoastere teoretica a lui Dumnezeu, ci 0 cunoastere
prin experienta a prezentei, a puterii si a iubirii Lui. ‘Ur-
mariti pacea cu toti si sfintenia, fara de care nimeni nu va
vedea pe Dumnezeu" (Evr. 12, 14). in felul acesta, cel ce se
afla in sfintenie se afla in adevar, Tn cunoasterea prin expe-
rienta a lui Dumnezeu, Tn Dumnezeu Tnsusi, adevarul care-i
sfinteste. "Sfmteste-i pe ei Intru adevarul Tau" (In 17, 17).
"Eu Ma sfintesc pe Mine Tntru adevar, ca sa fie si ei sfintiti
intru adevar’ (In 17, 19). Sfintii cunosc pe Dumnezeu n
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prezenta Lui lucratoare in ei si in toata lumea. Il cunosc in
dulceata bunatatii si a pacii, in puterea Lui de transformare
si de transfigurare si desavarsire in ei Tnsisi si Tn toate.
Sfintenia nu este ceva static si individual, ci un proces de
nesfarsita umanizare crestinda prin indumnezeire, ce se
realizeaza in relatiile dintre oameni si Dumnezeu, dintre
oamenii Tnsisi si dintre ei si cosmosul ntreg.

4. Bunatatea si lubirea lul Dumnezeu
si participarea noastra la ele

Dionisie Areopagitul socoteste ca cea mai proprie nu-
mire ce se cuvine subzistentei divine, care o si deosebeste
de toate, este aceea de bunatate, sau de bunatate supra-
buna. De aceea, chiar prin existenta sau supraexistenta ei,
ea extinde binele, ca bine esential (tg sival ayabov, 10 oual-
wdeq ayabov), la toate existentele, asa cum soarele lumi-
neaza toate nu in baza unei hotarari, ci prin Tnsasi existenta
iul. Prin razele bunatatii Soarelui supraexistent sunt toate:
esente, puteri, lucrari, de la cele mai Tnalte si spirituale, la
cele mai de jos si materiale. Prin razele acestei bunatati se
mentin toate Intr-o unitate si progreseaza in binel158. Binele
suprabun da existenta si forma tuturor. Tn El e ceea ce e
mai presus de esenta, de viata si de Tntelepciune, sau de
minte. Chiar ceea ce nu e Tnca Tn bine, sau nu e deplin,
tinde spre bine si se straduieste sa ajunga sa fie si el In
bine, mai presus de fiinta159.

Din toata conceptia lui Dionisie despre deosebirea intre
supraexistenta dumnezeiasca si existentele ce-si au origi-
nea in ea, se vede ca el nu socoteste ca existenta de toate
gradele se extinde ca un bine din Dumnezeirea supraexis-
tenta printr-o emanatie in sensul neoplatonic panteist, ci in
sensul ca Dumnezeirea procedeaza la actul creatiei dato-

158. De divinis nominibus, cap. IV, § 1, P.G. 3, col. 693.
159. Ibidem, cap. IV, § Il, col. 697.
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ritda bunatatii supraexistente si in sensul ca aceasta creatie
nu poate fi decat buna, odata ce si Dumnezeirea este buna
prin insasi existenta sau supraexistenta Ei. Dionisie 0 spu-
ne aceasta si Intr-un mod mai direct, cand declara ca Dum-
nezeu "iese din Sine prin proniile Sale fata de toate"160. Dar
proniile sunt acte voite.

Dionisie vorbeste de miscarea prin care Dumnezeu iese
afara din Sine, dupa ce toate sunt aduse la existenta.
Atunci El e atras oarecum de ale Sale, sau Dumnezeu Cel
neiesit din Sine e atras de prezenta Lui iesita din Sine,
aflata in creaturi.

Dionisie Areopagitui nu face deosebire Tntre bunatate,
iubire (agape) si eras. Acest bine e laudat de sfintitii cuvan-
tatori de Dumnezeu si ca frumos si ca frumusete, si ca iu-
bire si iubit"161. “Mie mi se pare ca cuvantatorii de Dum-
nezeu socotesc ca iubirea si erosul exprima in comun ace-
lasi lucru-162. "Cei ce asculta in chip drept cele dumne-
zeiesti considera ca sfintitii cuvantatori de Dumnezeu
acorda acelasi inteles numirii de iubire si de eras, potrivit
revelatiilor dumnezeiesti. Acest nume indica puterea care
unifica si leaga si conserva frumos si bine, preexistand In
frumos si bine si raspandindu-se din frumos si bine"163.

Forta unificatoare a binelui, sau a iubirii, sau a erosu-
lui, sta in faptul ca erosul dumnezeiesc este extatic, ne-
lasand pe cei ce se iubesc sa fie ai lor, ci ai celor iubiti"!64.

160. Ibidem, cap. IV, 8§ XIIl, P.O. dt, col. 712 B.

161. lbidem, cap. IV, 8§ VII, P.O. dt., col. 701.

162. lbidem, cap. IV, § XII, P.O. cit., col. 709.

163. ibid. Dionisie nu stie de deosebirea ce o fac teologi protes-
tanti (de ex. Nygren) Tntre eros si agape, socotind pe primul ca atractia
naturala ce o simt fapturile spre Dumnezeu, iar pe ultima ca aplecarea
binevoitoare a lul Dumnezeu spre ele si atribuind Parintilor bisericesti
un platonism contrar crestinismului, Tntrucat uitd de iubirea lui Dum-
nezeu, care se apleaca la fapturi (agape). Lasam la o parte faptul ca in
aceasta deosebire se ascunde critica protestanta la adresa gandirii pa-
tristice, Tn numele unei conceptii exagerate despre pacatosenia omului.

164. Ibidem, cap. IV, 8 XIIl, P.Q. dt, col. 71.
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Pornirea aceasta, fie ca e numita bine, fie agape, fie eros,
fndeamna nu numai faptura spre Dumnezeu, ci si pe Dum-
nezeu spre faptura. Propriu-zis, indeamna Tntai si mai mult
pe Dumnezeu spre faptura. Textele lui Dionisie Tn acest
sens sunt atat de clare, ca nu dau nici un temei interpretarii
protestante, ca prin eros numai faptura e atrasa spre Dum-
nezeu si deci mantuirea ar fi o opera naturala a fapturii.
Faptura tinde si ea spre Dumnezeu numai pentru ca fsi are
originea in Dumnezeu, Care a sadit In ea aceasta pornire.
Dar intrucat pacatul a slabit-o, era necesar ca ea sa fie
refacuta de harul erosului sau al iubirii dumnezeiesti. Prin
eros se exprima deci aceeasi coborare a lui Dumnezeu la
creaturi, care se exprima si prin iubire (agape).

lubirea dumnezeiasca e deci miscarea lui Dumnezeu
spre fapturi, spre unirea cu ele. Dar ca sa fie miscare spre
cineva, trebuie sa existe o astfel de miscare eterna in
Dumnezeu. Daca in general erosul Tnseamna miscarea
plina de dor din doua parti, el nu poate exista acolo unde
numai una din parti e persoana, iar cealalta e obiect pasiv
al doririi si iubirii.

Aceasta Tnseamna ca Tn Dumnezeu e 0 comunitate de
persoane Tntre care se manifesta iubirea. lubirea Tn Dum-
nezeu ar implica si ea 0 miscare de la o Persoana spre
Cealalta. Dar intrucat Tn Dumnezeu nu e 0 miscare pentru
depasirea unui grad de iubire spre un grad mai intens si
deci spre depasirea unei distante ce mal exista intre Per-
soanele divine, sau spre o mai deplina unire intre Ele, mis-
carea iubirii Tn Dumnezeu e unita intr-un mod paradoxal cu
nemiscarea. O spune aceasta Tnsusi Dionisie Areopagitul,
declardnd ca Dumnezeu e mai presus nu numai de mis-
care, ci si de nemiscarel65; cum o va spune si Sfantul Ma-
xim, comentatorul lui, si anume ca Dumnezeu nu trebuie
sa fie gandit Tn nemiscarea pe care o cunoastem sau ne-o

165. Ibidem, cap. IV, § X, P.G. cit.,, col. 705 C.
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putem Tnchipui noi. El precizeaza: 'Apoi, Dumnezeu nici nu
Se misca propriu-zis Intru totul, nici riu sta intru totul, caci
acest lucru e propriu celor ce sunt marginite dupa fire si au
un Tnceput al existentei..., pentru faptul ca - dupa fire -
este mai presus de orice miscare si stabilitate"166.

Dar inca Sfantul Qriyorie de Hyssa spusese: "Caci aces-
ta este paradoxul suprem intre toate: cum pot fi miscarea
sl odihna acelasi lucru?"167. Fiecare Persoana divina iese
din Sine Tn mod total la Celelalte. Dar tocmai prin aceasta
nu face o miscare pentru a realiza o iesire mai mare. Pentru
ca e Tn mod total la Celelalte sau Le are in Sine pe Celelalte.
Plind In aceeasi miscare integrald, se poate spune ca sunt
nemiscate. Dar intrucat Ele nu Se confunda, iubirea e to-
tusi o iesire, deci o miscare de la Una la Alta. E o persis-
tenta in aceeasi iesire, aflata permanent la capatul doririi
el, la celelalte Persoane.

n aceasta iesire reciproca totala si de aceea stabila a
Persoanelor dumnezeiesti e data posibilitatea miscarii Lor
comune spre fapturile personale, realizdndu-se iubirea ca
lesire a Fiecareia, la Cealalta. Dumnezeu doreste sa ajunga
la persoana creata, 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 Tn El, prin iubirea ei insuficienta ea este
Tnca la o departare de El si, de aceea. El face o chenoza
coborandu-Se spre ea si acceptand ca ea sa se afle la o
anumita distanta de El, la a carei micsorare sa contribuie si
ea prin voia ei. Caci pentru a realiza o iubire si cu fiinta
creata. Dumnezeu a adus la existenta nu numai o lume de
obiecte, ci si o lume de subiecte, care sunt fata de El la o
distanta pe care o pot micsora sau mari.

Dumnezeu vrea sa depaseasca intervalul (diastaza) din-
tre El si aceste persoane nu numai prin miscarea Sa, ci Si

166. Ambigua, P.O. 91, col. 1221 B.
167. Viata lui Moise, P.O. 44, col. 405 C.
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prin miscarea lor libera spre El. Caci atata timp cat creatu-
ra manifesta o voie neconcordanta cu voia Lui, raméane dis-
tanta Tntre El si eal68. Miscdndu-se spre Dumnezeu, crea-
tura isi pune de acord voia cu firea ei, In care Dumnezeu a
sadit dorinfa iubirii fata de El si puterea de a se misca spre
El. Dar aceasta e o fire careia Dumnezeu i-a redat "puterile”
ei originare, nepatate, sau puterea iubirii, prin care poate
reaiiza unirea cu Dumnezeu si cu semenii, intrucat se opu-
ne iubirii de sine’'169.

Astfel, pe de o parte Dumnezeu pune puterea Sa in
miscare Tn relatie cu fapturile, pe de aita, le insufla, prin
aceasta miscare a iubirii Sale fata de ele, iubirea lor fata de
El, dupa ce prin creatie le-a dat aceasta capacitate, iar prin
harul lui Hristos a restabilit-o. Dumnezeu aducéndu-le la
existenta si Tnzestrdndu-le cu atatea daruri, intre care si al
cunoasterii. Se vadeste Tn fata lor vrednic de iubit, iar
aceasta este Tnca o forma prin care le pune Tn miscarea de
iubire fata de El. Totusi, aceasta miscare slabind prin pa-
cat, era nevoie de noi iesiri ale lui Dumnezeu la ele, ca sa
restabileasca miscarea lor spre El. Propriu-zis este greu de
separat intre crearea iubirii in ele, prin faptul ca le apare
vrednic de iubit prin darurile ce li le da prin actul creatiei,
Tntre lucrarea providentei si a refacerii puterilor lor si intre
noua si permanenta Sa iesire iubitoare la ele Tn Hristos.
Toate aceste trei feluri de iesire sunt manifestari aie iubirii
Sale fata de fapturi, dar, in acelasi timp, actiuni prin care
Se face vrednic de iubit de catre ele si deci actiuni care pro-
duc iubirea lor fata de El.

Din iubirea lui Dumnezeu fata de fapturi rasare iubirea
lor fata de El si deci iubirea lor fata de El nu poate fi des-
partita de iubirea Lui fata de ele. De aceea Sfintii Parinti nu
fac o deosebire intre ele. lubirea fapturilor fata de Dum-

168. Sfantul Maxim Marturisitorul. Ep. Il catre loan Cublcularul.
Despre iubire, P.G. 91, col. 396.
169. Ibidem, col. 397.
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nezeu este darul lui Dumnezeu, produs de iubirea lui Dum-
nezeu fata de ele, care se Tntoarce cu rodul iubirii lor spre
Dumnezeu. lubirea prin care ele insele se misca spre El
este iubirea prin care Dumnezeu le misca spre El

Doua persoane care se iubesc nu mai stiu ce are in
aceasta iubire flecare de la sine si ce este de la cealalta.
Daca cealalta n-ar iubi-o, n-ar avea nici ea putere sa o
lubeasca; si daca ea n-ar iubi-o, n-ar avea nici cealalta pu-
iere sa o iubeasca. Fiecare o face pe cealalta apta sa o
lubeasca prin iubirea ei si Tn acelasi timp printr-o atractie
ce 0 exercita asupra aceleia. Dar Insasi atractia exercitata
asupra aceleia provine din iubirea ei fata de aceea.

Dar ce voiesc cuvantatorii de Dumnezeu, numindu-L pe
El cand eros si iubire, cand Tndragit si iubit? Prima il are pe
El cauzator, producator si nascator. A doua este El insusi.
Prin prima se misca, prin a doua misca. lubirea se produce
sl se misca pe ea Tnsasi, dar si Tn favorul ei insesi. Astfel 1l
numesc iubit si indragit, ca frumos si bun; iar eros si iubire,
ca putere miscatoare si aducatoare spre Sine, singurul fru-
mos si bun prin Sine, ca o0 manifestare a Sa prin Sine".

insa si in aceasta iesire. El iese printr-o putere care
totusi ramane neiesita din Sine. 'Am Tndraznit sa spunem
de dragul adevarului si aceasta, ca insusi Cauzatorul tutu-
ror iese din Sine, pentru supraabundenta bunatatii Sale
lubitoare (dU" umepPoArv ¢ AyaBoTNTOC), prin proniile Sale
fata de toate cele ce sunt, si e fermecat oarecum de buna-
tate, de iubire si de eros, si din starea Sa ridicata peste
toate Se coboara spre cea aflata Tn toate printr-o putere
extatica suprafiintiala care nu iese din Sine"170.

Cea mai deplina iesire iubitoare la fapturi a facut-o
Dumnezeu prin Intruparea Fiului Sau, Care a asumat natu-
ra umana. Dar Tn acelasi timp Fiul a umplut natura umana
de iubirea Sa divina fata de Tatal. Duhul Sfant ne uneste

170. De divinls nominibus, cap. Iv, § XIII, P.Q. 3, col. 712 B.
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prin iubire cu Dumnezeu si Tntre noi, facandu-Se purtatorul
iubirii de la Dumnezeu la noi si de la noi la Dumnezeu si
Tntre noi Tnsine, asa cum e Fiul Sau cel Intrupat. El ne misca
din interior prin iubirea Sa pe care o are de la Tatal,
aducandu-ne iubirea Tatalui si iubirea dintre El si Tatal, si
Tn acelasi timp sadindu-ne si noua iubirea Sa fata de Tatal
si fata de toti oamenii.

Tn viata pamanteasca suntem pe drum spre iubirea
desavarsita de Dumnezeu si de semeni. La iubirea si la
unirea desavarsita cu Dumnezeu si cu semenii vom ajunge
n viata viitoare, daca ne vom stradui in viata de aici.
Creatia se afla pe drumul iubirii, primindu-si puterea din
iubirea treimica si Tnaintand spre desavarsirea ei In unirea
cu Sfanta Treime si cu toti oamenii.



m
Sfanta Treime, structura supremei iubiri

A
Taina Sfintei Treimi, Tn general

1. Implicarea Sfintei Treimi Tn lubirea divina

lubirea presupune totdeauna doua eu-uri care se iu-
besc sau un eu care iubeste si un altul care primeste iubi-
rea, sau de care cel ce iubeste stie ca e constient de iubi-
rea lui. Si aceasta, intr-o reciprocitate. Dar in acelasi timp
iubirea uneste cele doua eu-uri Tn proportie cu iubirea din-
tre ele, fara sa le confunde, caci aceasta ar pune capat
iubirii. Deci iubirea desavarsita uneste paradoxal aceste
doua lucruri: mai multe eu-uri care se iubesc, ramanand
neconfundate, si 0 unitate maxima Tntre ele. Fara existenta
unei iubiri desavarsite sl vesnice nu se poate explica iubi-
rea din lume si nu se vede nici scopul lumii. lubirea din lu-
me presupune ca origine si scop iubirea eterna si desavar-
sitd Tntre mai multe Persoane divine. lubirea aceasta nu
produce Persoanele divine, cum se afirma Tn teologia cato-
lica, ci Le presupune. Altfel s-ar putea concepe o iubire im-
personala producand si destramand si persoanele umane.
Persoanele divine Se mentin desavarsite din eternitate,
caci iubirea Lor e iubirea desavarsita, care nu poate spori
comuniunea dintre Ele. Tn acest ca2, s-ar fi pornit de la ex-
trema despartire, de la neiubire. lubirea presupune o fiinta
comuna Tn trei persoane, cum spune invatatura crestina.

lubirea reciproca intre oameni implica si ea mai multe
persoane capabile de iubire, in baza unei flinte a lor in oa-
recare masura comuna. Dar aceasta iubire nedesavarsita
Tntre noi presupune iubirea desavarsita intre Persoanele
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divine cu o flintd comuna. lubirea noastra se explica din
crearea noastra dupa chipul Sfintei Treimi, originea iubirii
noastre.

noi stim din Revelatia supranaturala ca Dumnezeu este
esenta subzistand Tn trei Persoane. Dar asa ceva nu exista
Tn ordinea creata si, chiar daca ar exista, ea ar fi cu totul
deosebita de subzistenta tripersonala a esentei infinite si
necreate. Prin aceasta, chiar exprimata in felul acesta, ea
ramane un mister. De aceea nu trebuie sa ne inchipuim ca
am Tnteles complet realitatea Treimii ramanand la un sens
lumesc al Ei. Ea ne devine in acest caz un idol, oprind mis-
carea spiritului nostru spre misterul plenitudinii vietii mai
presus de Tntelegere. Dar nici nu trebuie sa renuntam la
aceasta exprimare, ca si cand ea n-ar spune nimic real re-
feritor la Dumnezeu. n acest caz, fie cA ne am ineca n
indefinitul care nu ne da certitudine despre nimic, deci nici
certitudinea existentei eterne prin comuniunea cu reali-
tatea personala divina, fie ca am raméane cu formula unui
dumnezeu impersonal sau monopersonal, care nu are in
sine duhul comuniunii si deci n-ar fi apt si dispus nici la o
comuniune cu persoanele create.

numai un Dumnezeu, Care este Tata si Fiu, explica
toata paternitatea si filiatia paméanteasca, spune Dionisie
Areopagitul, dezvoltand o afirmatie a Sfantului Pavel (Ef. 3,
14). Caldura relatiilor diferentiate umane provine din exis-
tenta unui Dumnezeu care nu e strain de afectiunea unor
astfel de relatii. lar aceste relatii se Tnduhovnicesc de la
Dumnezeu prin Duhul Sfant. De aceea, pe de alta parte,
relatiile Persoanelor divine sunt incomparabil mai presus
de relatiile paterne si filiale umane, cum e si Duhul care le
desavarseste. Dionisie Areopagitul zice: "Toata puterea lu-
crarii noastre Tntelegatoare merge pana aci, adica pana la
Tntelegerea faptului ca toata paternitatea si filiatia ni s-au
daruit din originea paternitatii si din originea filiatiei mal
presus de toate si ca aceasta paternitate si aceasta filiatie
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se infaptuiesc iTn mod duhovnicesc, adica netrupeste, nemate-
rial, spiritual. Duhul ca sursa dumnezeiasca fiind mal presus
de orice nematerialitate si indumnezeire inteligibild, cum sunt
si Tatal si Fiul mal presus de toata paternitatea si filiatia"171.

Formula dogmatica a Dumnezeirii unice n fiinta si in-
treite Tn Persoane este, ca orice formula dogmatica, martu-
risirea credintei Intr-o realitate care ne mantuieste si deci
ne da un minimum pentru Tntelegere, dat fiind abisalul
infinit al Dumnezeirii. Ea delimiteaza Tnvatatura crestina
despre Dumnezeu fata de alte Tnvataturi numai in sensul ca
p astfel de Dumnezeire este singura mantuitoare, ca baza
a comuniunii iubitoare cu noi Tn eternitate. Dar ea cuprinde
prin atata cat ne da cadrul adevaratei infinitati si ne des-
chide perspectiva participarii personale la ea in veci. Caci
in comunitatea perfecta si vesnica a celor trei Persoane, Tn
care subzista supraesenta unica a Dumnezeirii, e data infi-
nitatea si desavarsirea vietii iubitoare a Treimii si a fiecarei
Persoane. Si ca atare numai prin ea ne este asigurata co-
muniunea noastra eterna cu viata infinita a lui Dumnezeu
si comuniunea neconfundata Tntre noi, partasi ai acestei in-
finitati. Prin aceasta ea ne asigura persistenta si desavarsi-
rea noastra ca persoane in veci. Fiindu-ne in acelasi timp
revelata si mai presus de orice Tntelegere, ea constituie
baza, rezerva infinita, puterea si modelul pentru comuniu-
nea noastra progresiva eterna, dar in acelasi timp ne n-
deamna la o continua gandire si crestere spirituald, eyutan-
du-ne sa depasim continuu orice treapta atinsa a comuniu-
nii noastre personale, cu Dumnezeu si Intre noi, si sa fa-
cem eforturi pentru o Tntelegere tot mai aprofundata a mis-
terului comuniunii supreme.

De aceea Dionisie Areopagitul afirma, tot asa de puter-
nic, certitudinea deosebirii ireductibile a celor trei Persoa-

171. De divinis nominibus, cap. I1, § VIII, P.Q. 3, col. 645 C.
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ne divine in unitatea flintei, cat si caracterul acesteia, de
mister inaccesibil Tntelegerii noastre:

"Cele comune ale intregii Dumnezeiri sunt, cum am
aratat... suprabunatatea, supraesenta, supraviata, suprain-
telepciunea si toate ale negatiei prin depasire... lar cele dis-
tincte, numele si calitatea mai presus de esenta ale Tatalui,
ale fiului si ale Sfantului Duh, care nu admit nici o schim-
bare Tntre ele si nici o confuzie"172.

Tindndu-ne in cadrul acestor doua indicatii patristice
esenfiaie, Tn expunerea ce urmeaza ne vom abtine de la
orice explicare a nasterii Fiului si a purcederii Duhului
Sfant, adica ale felului cum exista cele trei Persoane, mul-
tumindu-ne sa punem In relief numai unitatea de fiinta si
de lubire a Lor. Vrem sa evitam astfel explicatiile psiholo-
giste ale teologiei catolice, care a recurs la ele numai din
dorinta de a cauta argumente omenesti pentru Filioque,
doctrina purcederii Sfantului Duh si de la Fiul.

2. Sfanta Treime, baza mantuirii noastre

Mantuirea si Tndumnezeirea ca opera de ridicare a oa-
menilor care cred Tn comuniunea intima cu Dumnezeu, nu
e decat extinderea relatiilor afectuoase dintre Persoanele

172. De divinis nominibus. cap. 11, § 111, P.O. 3, col. 1040 C. Mi-

tropolitul grec Emilianos Timiades zice Tn general: ‘Se poate spune ca
asa cum Tntruparea Cuvantului Tn viata si actiunile iul Hristos cel istoric
sunt o coborare a Dumnezeirii la obscuritatea umana, prin care sunt
revelate 'taine ascunse de la intemeierea lumii”, tot asa acelasi Cuvant
sau Adevarul Tnsusi coboara pentru a Se 'intrupa” Tn formulele si dogmele
noastre care servesc crestinului spre a1 calauzi prin labirintul confuziei
si ignorantei Tn care se afla. Pe de o parte ele "reveleaza"” un aspect
afirmativ sau catafatic, servind credinciosului atat ca suporturi Tn reali-
zarea lui spiritualda, cat si ca aparari Tmpotriva conceptiilor gresite pe
care Inteligenta umana e ispititd sa le adopte. Pe de altda parte ele nu
sunt Adevarul, ci numai expresia Lui Tn termeni umani, si Tn acest sens
ele au un aspect negativ sau apofatic” (iln The Orthodox Observer, new
York, an. XXXVI, februarie 1970, nr. 59, p. 40),
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divine la creaturile constiente. De aceea Treimea Se reve-
leaza Tn mod esential in opera mantuirii si de aceea Trei-
mea e baza maéantuirii. Mumai existdnd un Dumnezeu in-
treit, Una din Persoanele dumnezeiesti - si anume Cea care
Se afla intr-o relatie de Fiu fata de Alta si poate raméane in
aceasta relatie afectuoasa de Fiu si ca om - Se Tntrupeaza,
punand pe toti fratii Sai Tntru umanitate in aceasta relatie
de fii fata de Tatal ceresc, sau pe Tatal Sau Tn relatie de Pa-
rinte cu toti oamenii. Sfantul loan Damaschin spune: "intru-
parea e modul unei a doua subzistente, acomodata numai
Fiului cel Unul nascut si Cuvantului, ca sa ramana neschim-
bata proprietatea Lui personald"173, sau ca sa ramana si ca
om Tn relatia de Fiu, cu Tatal.

Sfantul Grigorie de Mazianz zice: "Impacati-va cu Dum-
nezeu (2 Cor. 5, 20) si Duhul nu-L stingeti (1 Tes. 5, 19);
mai bine zis, Hristos sa Se Tmpace cu voi si Duhul sa va
lumineze. lar daca voi persistati Tn vrajba, noi ne pastram
Treimea si vom fi mantuiti de Treime"174.

Prin Fiul Tntrupat intram in comuniune filiala cu Tatal,
iar prin Duhul ne rugam Tatalui, sau vorbim cu El ca niste
fii. Caci Duhul Se uneste cu noi in rugaciune. "Duhul este
Cel In Care ne rugam si prin Care ne rugam". "lar aceasta
nu Tnseamna nimic altceva decat ca Acelasi Tsi aduce Lui
Tnsusi rugaciunea si inchinarea'l75. Dar aceasta rugaciune
ce o aduce Duhul, In noi. Lui Tnsusi o0 aduce In numele nos-
tru, iar in ea suntem antrenati si noi. El Se identifica prin
har cu noi, ca noi sa ne identificam prin har cu El. Duhul
elimina prin har distanta intre eu-ul nostru si eu-ul Lui,
creand prin har intre noi si Tatal aceeasi relatie pe care El
o are dupa fiinta cu Tatal si cu Fiul. Daca in Fiul intrupat am
devenit fii prin har, Tn Duhul dobandim constiinta si indraz-
nirea de Hi.

173. Contra Jacobitas. P.O. 94, col. 1364 A.
174. Oratio XXX, Theol. IV, P.O. 36. col. 104 B.
175. Oratio XXXI, Theol. IV, P.G. 36, col. 145 C.



298 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

Fiul, Intrupandu-Se, isi marturiseste si ca om dragostea
de Fiu fata de Tatal, dar o dragoste ascultatoare, sau 1l re-
veleaza oamenilor pe Tatal, ca acestia sa-L iubeasca Tntoc-
mai ca pe Tatal. Totodata Tatal marturiseste Fiului, In cali-
tatea Acestuia de Fiu Tntrupat, si prin El si noua, iubirea Sa
de Tata. lar Duhul Sfant spiritualizeaza umanitatea asuma-
ta de Fiul, indumnezeind-o sau facand-o apta de participa-
rea la iubirea Ipostasului divin al Fiului fata de Tatal Lui.
Revelarea Treimii, prilejuitd de Tntruparea si activitatea pe
pamant a Fiului, nu e decat o atragere a noastra dupa har,
sau prin Duhul Sfant, in relatie filiala a Fiului cu Tatal. Actele
de revelare ale Treimii sunt acte méantuitoare si Tndumne-
zeitoare, sunt acte de ridicare a noastra in comuniunea cu
Persoanele Sfintei Treimi. De aceea Sfintii Parinti iau toate
dovezile pentru Sfanta Treime din opera de mantuire rea-
lizata Tn Hristos.

Un dumnezeu monopersonal nu ar avea in sine iubirea
sau comuniunea eterna, Tn care sa voiasca sa ne introduca
si pe noi. El sau nu s-ar intrupa, ci ne-ar trimite o Tnvatatura
cum sa traim in mod drept, sau, daca s-ar intrupa, nu s-ar
aseza ca om ntr-o relatie cu Dumnezeu ca si cu o persoana
deosebita, ci si-ar da si ca om constiinta ca e suprema reali-
tate; lar constiinta aceasta sau ar da-o tuturor oamenilor,
sau s-ar infatisa pe sine si In calitate de om ca lipsit de
smerenia omului in relatia cu Dumnezeu, ca si cu unul care
Nnu e ipostasul propriu, ci un ipostas deosebit. Dar Tn
Hristos suntem mantuiti intrucat in El avem relatia dreapta
si intima cu Dumnezeu. Tn Hristos suntem mantuiti Tntrucat
n El si din El avem toata inaltimea si toata smerenia, toata
caldura comuniunii si pastrarea vesnica a fiecarei per-
soane. Hristos e Fiul egal n Fiinta cu Tatal, dar Tntr-o relatie
de Fiu fata de Tatal si, Tn acelasi timp. Omul care Se roaga
si Se jertfeste Tatalui pentru fratii Sai intru umanitate, in-
vatandu-i si pe ei sa se roage si sa se jertfeasca.
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Un dumnezeu intrupat care n-ar fi Fiul unui Tata nu s-ar
menfine ca persoana prin relatia fata de alta persoana
egala cu ea. Umanitatea asumata de el s-ar scufunda n el
ca intr-un abis impersonal, neparticipand la iubirea Fiului
fata de Tatal.

3. Reflexe ale Sfintei Treimi in creatie

A fost o vreme cand coincidenta celor opuse era so-
cotita incompatibila cu ratiunea. Oriunde se ntalnea o sin-
teza de felul acesta - si toata realitatea este asa - ratiunea
o farAmita Tn notiuni ireconciliabile, contradictorii, ridicand
pe unele Tmpotriva altora, sau cautand sa le contopeasca
fortat.

Ratiunea s-a obisnuit acum sa uneasca principiul dis-
tinctiei si al unitatii Tn Tntelegerea realitatii Tn asa masura,
Tncat nu-i mai este deloc greu sa vada modul antinomic de
a fi al Tntregii realitati. Pentru ea este azi un fapt general ca
pluralitatea nu sfasie unitatea, si unitatea nu anuleaza plu-
ralitatea. Este un fapt ca pluralitatea este Tn mod necesar
interioard unitatii, sau ca unitatea se manifesta in pluralita-
te. Este un fapt ca pluralitatea mentine unitatea si unitatea,
pluralitatea, si ca slabirea uneia din acestea Tnseamna sla-
birea sau disparitia vietii sau existentei unei entitati oare-
care. Acest mod de a fi al realitatii e recunoscut azi ca su-
perior notiunii de odinioara a rationalului, iar notiunea ra-
tionalului a devenit, sub forta realitatii, complexa si antino-
mica. Afirmatii care se considerau odinioara ca irationale
din pricina caracterului lor aparent contradictoriu» se recu-
nosc acum ca indicand o treapta fireasca spre care trebuie
sa se intinda ratiunea, ca treapta a carei Tntelegere consti-
tuie destinul firesc ai ratiunii, si care e un chip al carac-
terului supranatural al unitatii perfecte a celor distincte in
Sfanta Treime.
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Multi vad azi pluralitatea Tntregii creatii specificata n tot
felul de trinitati. Bernhard Philibert declara: 'intreaga crea-
tie este un reflex intreit al Treimii"176.

4. Sfanta Treime, taina perfectei unitati a Persoanelor
distincte

Efortul spre intelegerea constitutiei unitar-distincte a
realitatii ne ajuta sa ne Tnaltam spre paradoxul supraratio-
nal al unitatii perfecte a celor trei Persoane distincte, pe
care o reprezinta unitatea de fiinta a celor trei Persoane
dumnezeiesti. Urcand spre aceasta intelegere, urcam spre
promovarea unei tot mai mari unitati intre noi ca persoane
umane distincte. Caci cel mai apropiat chip al Sfintei
Treimi e unitatea de fiinta si distinctia personala a oame-
nilor. Desigur, acest efort nu ajunge sa ne ridicam prin noi
Tnsine spre o mai mare ntelegere a Sfintei Treimi, cunos-
cuta prin Revelatie, si la adancirea unitatii intre noi. Ci e
necesar sa fim ajutati de harul Tnsusi al Sfintei Treimi, sau
de puterea Ei care intareste Tn noi unitatea, fara sa ne
slabeasca ca persoane, si prin aceasta ne ajuta sa infele-
gem tot mai mult o asemenea unitate suprema intre per-
soanele care raman neconfundate.

Pentru intelegerea acestei unitati supreme a unor per-
soane distincte e necesara nsasi puterea ei, folosindu-ne
de unitatea imperfecta a persoanelor umane numai ca de
un chip obscur al Sfintei Treimi.

Raspunzand celor ce obiectau ca si oamenii formeaza
0 singura umanitate si totusi sunt multi oameni, de aceea
sl Tn Dumnezeire trebuie sa admitem trei dumnezei. Sfan-
tul Grigorie de flazianz spune: “Dar aci (la oameni) comunul
infatiseaza unitatea numai contemplarii mintii. Caci cele
singulare sunt divizate foarte mult intre ele prin timp, prin

176. Der Dreieine. Anfang und Sein. Die Struktur der Schopfung,
Christians Veriag, Stein am Rhein, Schweiz, 1971, p. 21-24.
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afecte, prin putere"177. Afirmand unitatea lui Dumnezeu in
Treime fatda de multi zei ai elinilor. Sfantul Grigorie zice:
"Dar pentru noi Dumnezeu este unul, pentru ca una este
Dumnezeirea si toate cele din El se refera la aceasta uni-
tate, chiar daca e crezuta intreita. Caci nu e Unul mai mult
Dumnezeu si Altul mai putin. Mici Unul mal Tntai si Altul mai
tarziu, riici nu se taie prin vointd, nici nu se divizeaza in
putere, nici nu e ceva Tn Dumnezeu din cele proprii celor
divizate, ci Dumnezeirea e neimpartita in cele deosebite,
daca vrem sa graim pe scurt. E ca 0 unica si indistincta
lumina in trei sori intr-o interioritate reciproca. Cand privim
spre Dumnezeire si spre prima cauza si spre unicul prin-
cipiu, cugetam pe Unul. Dar cand ne atintim spre Cei In
Care este Dumnezeirea, si spre Cei ce suntdin prima cauza
Tn mod netemporal si de slava egald, trei sunt Cei Tnchi-
nati"178.

La fel spune Sfantul loan Damaschin: "Cei trei sori care
se compenetreaza sunt o singura lumina-179. lar un tropar
din slujba ortodoxa a inmormantarii spune: "O Dumnezeire
n trei straluciri”.

Sfantul Vasile cel Mare spune ca la oameni flinta este
dispersata (dlaokedaopévn), iar In ipostasuri vedem aceasta
flinta dispersatal80. in Persoanele Sfintei Treimi insa 'se
vede o continua si infinitd comunitate"181. Sau: "Cugetarea
nu reda nici o gradatie, care sa fie ca un spatiu intre Tatal
si Fiul si Duhul Sfant. Pentru ca nu e nimic care sa se inter-
caleze Tn mijlocul Lor, nici vreun alt lucru subzistent
(mpaypa Leeotog), afara de firea dumnezeiasca, Tncat sa o
poatad imparti prin inserarea a ceva strain, nici golul vreunei
existente fara subzistentd, care ar produce o fisura in intregul

177. Oratio XXX, Theol. IV, P.O. 36, col. 149 B.
178. Ibidem, col. 149 A.

179. De fide orthodoxa, 18, P.O. 94, col. 829.
180. tp. 38, P.O. 32, col. 326-328.

181. Ilbidem, col. 328.
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fiintei divine, Tntrerupand continuitatea prin intercalarea
golului". Cand cugetam pe Tatal ca necuprins, ca necreat,
il cugetam si pe Fiul, si pe Duhul Sfant, pentru ca in-
finitatea, slava, intelepciunea Tatalui nu e despartita de a
Fiului si a Sfantului Duh, "ci se contempla in Acestia comu-
nul nefntrerupt si neimpartit’. “Caci nu se va putea n nici
un fel inventa vreo tadiere sau Tmpartire, incat sa poata fi
cugetat Fiul fara Tatal, sau Duhul despartit de Fiul, ci se
admite Tn Acestia o negraita si neinteleasa comunitate si
distinctie, nici deosebirea ipostasurilor netalnd continuita-
tea (1o ouvvexég) firii, nici comunitatea firii neconfundand
particularitatile semnelor (ipostatice)"182.

Sfantul Atanasie spune si el: "Dar daca zicem ca Fiul
este, vietuieste si exista de Sine (kab’ eauto) asemenea Ta
talui, prin aceasta nu-L despartim de Tatal, cugetand unele
spatii si distante prin care ar fi despartiti trupeste. Caci cre-
dem ca Ei sunt uniti Tn chip nemijlocit si nedistantat si sunt
nedespartiti intre Ei. Intreg Tatal 1l are pe Fiul Tntreg n
sanul Sau si Intreg Fiul e Tmpreuna concrescut cu Tatal si
Se odihneste neincetat Tn sanurile parintesti“183.

De fapt exista si Intre noi o continuitate de natura.
Sfintii Parinti nu o vedeau deplin, caci constiinta naturii si
reflexia spiritualda mai putin avansata de atunci nu le da-
deau posibilitatea sa o observe. Dar in comparatie cu uni-
tatea fiintei lui Dumnezeu, unitatea naturii noastre este
mult redusa. "Noi suntem nu numai compusi, ci si contrari
noua Tnsine si unii altora, neraménand nici o zi in mod cu-
rat aceiasi, cu atat mai putin toata viata. Dar si curgem si
cadem cu sufletele si cu trupurile"184. "Pe cand Tatal, Fiul
si Duhul Sfant nu Se rup din continuitatea reciproca"185.

182. lbidem, col. 332-333.

183. Desynodls, P.G. 26, col. 723.

184. sfantul Grigorie de Nazlanz, Cuv. Teol. V, P.O. 32, col. 149.
185. Ibidem, col. 169.
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Fiecare Persoana a Sfintei Treimi, revelandu-Se in lume
sl lucrand in oameni siintre oameni, manifesta unitatea de-
savarsita fata de celelalte doua Persoane prin Flinta si prin
lubirea desavarsita fata de Ele. Dar in acelasi timp aduce si
oamenilor iubirea Sa, din iubirea ce o are fata de celelalte
Persoane. lubirea noastra intre noi nu e desavarsita pentru
ca nici unitatea de flinta intre noi nu e desavarsita, noi sun-
tem chemati sa crestem in iubirea desavarsita intre noi si
fatda de Dumnezeu, prin energiile dumnezeiesti necreate,
care reprezinta unitatea de fiinta a lui Dumnezeu adusa
Tntre noi, si marind unitatea fiintei noastre umane.

a. Deosebirea intre deofilntimea divina si cea umana.
S-ar putea concretiza continuitatea naturii umane, subzis-
tentd concret in multe ipostasuri, ca un fir pe care apar,
unul dupa altul, ipostasurile ca diverse noduri. intre ele nu
e un gol total, ci o subtiere a naturii care apare in ele Tngro-
sata, sau Tn actualizarea tuturor virtualitatilor ei. Fara conti-
nuitatea dintre persoanele umane, prin firul subtiat al na-
turii, nu s-ar putea Tntelege si nici mentine diversele ei con-
cretizari in persoane. Dar nu se poate spune ca Intai exista
firul si apoi apar nodurile. Sau ca firul subtiat dintre ele nu
le apartine lor in comun, nu se poate spune nici ca nodu-
rile produc firul dintre ele. Ci si firul si nodurile, sau unele
din nodurile el, exista simultan. Prin fir comunica nodurile
si se aduc unele pe altele la existenta. Ele Tsi pot deveni tot
mai Interioare unul altuia. intr-un fel, fiecare ipostas uman
poarta toatd natura, realizatda Tn nodurile ipostatice si Tn
firul ce le uneste, (iu se poate vorbi de indivizi umani Tn
sensul propriu, ca concretizari cu totul izolate ale naturii
umane. Fiecare ipostas e legat de celelalte Tn mod onto-
logic si aceasta se manifesta in necesitatea lor de a fi In re-
latie. Prin aceasta ele au caracter de persoane si adevarata
lor dezvoltare consta in dezvoltarea lor ca persoane, prin
comunicarea tot mai stransa intre ele.
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Prin relatie pozitiva firul dintre ele se poate ingrosa,
prin distanta si lupta intre ele firul acesta se poate subtia,
pana aproape de o rupere a firului sau de o sfasiere a na-
turii umane, nu ca unitate ontologica, ci ca unitate chema-
ta sa se manifeste si In unitatea vointei. Sfantul Maxim Mar-
turisitorul spune: '‘Moi am fost creati la inceput intr-o uni-
tate a firii, dar diavolul ne-a despartit Tntre noi si de Dum-
nezeu si a impartit firea in multe opinii si inchipuiri, folosin-
du-se de alegerea vointei noastre"136.

Prin firul mai subtiat al naturii umane, care leaga per-
soanele, are loc o miscare continua de la unala alta, o stra-
batere si o primire a uneia Tn alta, fara sa inceteze a se
mentine distincte prin mentinerea acestei punti intre ele.

Dar intre persoanele umane nu e numai un singur fir
liniar. Tn acest caz nici o persoana n-ar putea avea o relatie
directa decat cu o singura persoana deosebita de ea. De
fapt de la fiecare persoana duc fire la toate persoanele,
care pot fi actualizate sau nu Tn relatii directe. Fiecare per-
soana e centrul unor raze nesfarsite asemenea unei stele;
sau persoanele sunt legate prin razele lor ca Tntr-o uriasa
plasa de ochiuri. Prin razele lor dau si primesc; razele lor
sunt Th acest fel comune, si totusi persoanele sunt centre
deosebite ale razelor care pornesc din ele si vin spre ele.
Fiecare persoana e centrul atator fire actuale cate persoane
se afla In relatie cu ea si centrul atator fire virtuale cate per-
soane pot fi In relatie cu ea. Si fiecare persoana poate liia
un loc de centru fata de orice alta persoana. Plasa aceasta
de ochiuri se dezvolta continuu din ea insasi, o parte tre-
cand, alta adaugandu-se, ca intr-o sfera de ochiuri tot mai
dese.

Deci nici deofiintimea umana nu consta numai in iden-
titatea unei naturi posedate de persoane distantate,: ci, intr-o
unica fiinta purtata de toate ipostasurile Intr-o solidaritate.

186. Ep, Il catre loan Cubicularul, P.G. 91, col. 396.
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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 ca Hristos este de o fiinta cu noi dupa umanitate.

Asa se explica in ordinea creata umana (ca si in ordinea
celorlalte genuri si specii) paradoxul unitatii Tn pluralitate.

Dar Ipostasurile Sfintei Treimi nu sunt unite Tn aceeasi
naturda numai prin firele subtiate care Le unesc dar Le si
despart in oarecare masura, nici un fel de subfiere a naturii
divine nu se poate cugeta Tntre Ele. Toate trei sunt in mod
desavarsit Unul in Altul, posedand Tmpreuna intreaga na-
tura divina si Toate poseda iTn mod comun Tntreaga fire, fara
nici o slabire a continuitatii intre Ele. Ca sa intelegem intru-
catva aceasta, trebuie sa avem n minte faptul ca natura
divina este Tn Tntregime spirituala si de o spiritualitate mal
presus de orice spiritualitate cunoscuta sau imaginata de
noi. Ca atare Ipostasurile divine sunt libere de oricare im-
permeabilitate si de persistenta Tn alaturare, de care nu
sunt scutite'cu totul ipostasurile umane, pe care le-am ima-
ginat, de aceea, ca niste noduri.

Ipostasurile divine sunt total transparente Unul Altuia
si In interioritatea iubirii desavarsite. Deofiintimea Lor nu
se mentine si nu se dezvolta prin firele subtiri care Le-ar
uni ca purtatoarele aceleiasi fiinte, cum e cazul la oameni;
ci Fiecare poarta Tn mod comun cu Celelalte intreaga fire.
Ele Tsi sunt prin aceasta deplin Interioare, neavand sa sara
peste o punte subtiata intre Ele pentru a realiza printr-o ast-
fel de comunicare o mai mare unire Tntre Ele. Infinitatea
Fiecaruia nu lasa posibilitatea unei astfel de subtieri a na-
turii divine Tntre Ele. Ele se pot asemana, cum spun Sfintii
Parinti, mai mult cu trei sori supraluminosi si supratrans-
parenti, care se cuprind si se arata reciproc, purtand in
mod nedespartit aceeasi lumina infinita intreaga. "Cine Ma
vede pe Mine vede pe Tatal... Credefi-Ma ca Eu sunt Tntru
Tatal si Tatal intru Mine", a spus Mantuitorul (In 14, 9, 11).

20 - Dogmatica - vol. 1
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lar Sfantul Vasile spune: "Cine cugeta la chipul Fiului si-a
Tntiparit in sine pecetea lpostasului parintesc... contem-
pland frumusetea nenascuta in cea nascuta"187.

Tatal, sau Soarele ca subzistenta paterna a luminii infi-
nite, face sa apara in El pe Fiul, sau Soarele ca reflex al in-
tregii lumini infinite, subzistenta Tn Tatal. Tatal Se proiec-
teaza pe Sine In Sine ca Soare filial, vazadndu-Se mai de-
parte prin Acesta si cuprinzandu-L pe Acesta, sau aratandu-Se
si mai luminos prin Acesta. Si tot El Se proiecteaza pe Sine
in Sine ca un alt Soare, sau ca Duhul Sfant, aratdndu-Se
prin Acesta si mai luminos pe Sine, Soarele patem, si pe
Fiul, Soarele filial. Sunt trei Ipostasuri reale, trei moduri
reale Tn care subzista aceeasi lumina infinita. Fiecare trans-
pare ca purtator al aceleiasi lumini infinite prin Celelalte
douad, fiind interior Lor si avandu-Le interioare pe Acelea.
Dar Tn ordinea spirituald, subzistenta luminii ca soare in-
seamna subiect constient. Subiectul nu se poate desparti
de constiinta, constiinta nu se poate desparti de subiect,
caci constiinta este Tn acelasi timp realitate si putere, ea
fiind totdeauna predicatul unui subiect.

Faptul ca vorbim de Ipostasurile divine ca subiecte nu
Tnseamna ca reducem natura divina la o realitate nesubiec-
tiva. Persoana nu aduce caracterul de subiect ca ceva nou
Tn natura divind. Caci persoana nu e decat modul de sub-
zistenta reald a naturii. Dar aceasta nu Tnseamna nici ca
exista o fiinta impersonald, care-si da caracter de subiect.
Fiinta nu exista real decat in ipostasi188, iar daca e spiritua-
14, in subiectul constient.

Dar se poate spune mai departe: esenta spirituala sub-
zistenta numai Tn subiect implica totdeauna o relatie con-
stienta intre subiecte, deci o ipostaziere a ei Tn mai multe
subiecte, Tntr-o compenetrare si transparenta reciproca

187. Ep. 38. P.G. 32, col. 340.
188. Sfantul Maxim Marturisitorul: Tiu existd natura neipostaziata’
(wvuméotatog), in P.G. 91, col. 2t>4 A.
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perfectd, in ceea ce a numit Sfantul loan Damaschln peri-
horeza. Caci un subiect nu poate avea o bucurie de exis-
tenta fara comuniunea cu alte subiecte. Tn unitatea desa-
varsita a Treimii, Tn constiinta fiecarui subiect trebuie sa fie
perfect cuprinse si transparente constiintele celorlalte
doua subiecte si, prin aceasta, Tnsesi subiectele purtatoare
ale lor.

Deci esenta spiritualda suprema subzistenta e nu un su-
biect constient singular, ci o0 comunitate de subiecte, care
sunt deplin transparente. Treimea Persoanelor divine tine
de esenta divina, fara ca cele trei Persoane sa Se confunde
Tn unitatea esentei. Sfantul Atanasie zice: “A spune de Fiul
ca putea si sa nu Fie, e 0 impietate si o Tndrazneala ce atin-
ge Flinta Tatalui; caci putea ea sa nu Fie ceea ce e propriu
ei? Aceasta e asemenea cu a zice: putea sa nu fie bun Ta-
tal. Dar precum Tatal e bun vesnic prin fire, asa e nascator
vesnic prin fire. lar a zice: Tatal voieste pe Fiul si Cuvantul
voieste pe Tatal nu arata o vointa antecedenta (nasterii), ci
indica autenticitatea aceleiasi firi si calitatea si identitatea
fiintei"189. lar Sfantul Vasile zice: “Binele este pururea Tn
Dumnezeu Cel mai presus de toate; dar e un bine ca sa fie
Tata al unui astfel de Fiu; deci niciodata nu lipseste binele
din El, nici nu vrea sa Fie Tatal fara Fiul; iar voind, nu e fara
putere; iar voind si putand, e firesc sa aiba vesnic pe Fiul,
pentru ca vesnic El voieste sa Fie binele*190.

b. Flinta sl Persoane Tn Sfanta Treime. in amandoua
textele acestea existenta Persoanelor divine e dedusa din
bunatatea lui Dumnezeu. Dar bunatatea e socotita de Dog-
maticile de scoala ca o Tnsusire a flintei divine. Sfintii Pa-
rinti gdndesc mai complex. Ei nu cugeta flinta separat de
Persoana. Bunatatea flintei se arata in relatia dintre Per-
soane. Desigur, ei nu confunda prin aceasta Persoanele,

189. Contra Arianos, Or. |, P.Q. 26, col. 48.
190. La Sfantul Grigorie de Myssa, Contra Eunomium, Libr. VIII, P.Q.
45, col. 789.
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pentru ca nasterea e o proprietate incomunicabila a Tata-
lui. Dar in actul nasterii se manifesta in acelasi timp, intr-un
anumit fel personal, Tnsusirea flintei divine de a fi buna.
Flecare Persoana manifesta Tnsusirile comune ale flintei din
pozitia Sa proprie.

Plenitudinea existentei, proprie fiintei divine, plenitu-
dine de care tine si bucuria, si fericirea deplind care nu
poate avea decéat forma de subiectivitate pura, nu poate fi
traita de un singur eu. Bucuria de unul singur nu e bucurie
deplind, deci nici o plenitudine de existenta. lar bucuria de
existenta comunicata de un eu altui eu, trebuie sa fie Tn cel
ce o primeste tot asa de deplind ca si Tn cel ce o daruieste.
Deci si plenitudinea de existenta. Dar aceasta Tnseamna
daruirea deplina a unui eu altui eu, nu numai o daruire a
ceva din sine, sau din bunurile sale. Ea trebuie sa fie co-
relatie de daruire si de primire totala intre doua eu-uri, pen-
tru a realiza un fel de cuprindere reciproca a eu-urilor, care
pe de alta parte raman distincte in aceasta cuprindere.

in iubirea deplinda persoanele nu se daruiesc si nu se
accepta numai reciproc, ci se si afirma reciproc si personal,
se pun in existenta prin daruire si primire. lubirea divina este
atoteficienta. Tatal pune pe Fiul din veci in existenta, prin
daruirea integrala a Sa, iar Fiul afirma pe Tatal din veci con-
tinuu ca Tata, prin faptul ca Se accepta ca pus In existenta
prin Tatal, prin faptul ca Se daruieste Tatalui ca Fiu. Afirman-
du-se reciproc in existenta in distinctia lor, prin iubirea per-
fecta actele prin care se savarseste aceasta sunt acte din veci
si au un caracter de acte cu totul personale, desi sunt acte Tn
care Persoanele divine sunt Tmpreuna active.

Daca iubirea tine fiintial de Dumnezeu, atunci si rapor-
tarea reciproca in care se manifesta iubirea Lor trebuie sa
aiba o baza fiintiala, desi pozitiile pe care le ocupa Per-
soanele Tn aceasta raportare sunt neschimbate Tntre Ele. in
Dumnezeu trebuie sa fie Tata si Fiu si Duh Sfant. Dar Per-
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soanele nu-Si schimba aceste pozitii Intre Ele. Fe de alta
parte. Flinta fiind una si fiind iubirea desavarsita, raportarea
e ca de la egal la egal, nu ca de la superior la inferior, nici
ca Tntre straini. Daca Dumnezeu ar trebui sa Se raporteze
la ceva strain de Sine, ar insemna ca are lipsa de ceva deo-
sebit de Sine. Raportarea lui Dumnezeu trebuie sa aiba loc
in El insusi, dar totusi Tntre eu-uri deosebite, pentru ca
raportarea si deci iubirea sa Fie realal6l.

Ca sa mentinem definitia iubirii ca act divin fiintial si Tn
acelasi timp definitia acestui act ca relatie, iar fiinta divina
ca una, e necesar sa vedem fiinta divina simultan ca uni-
tate-relatie, ca relatie Tn sanul unitatii. Nici unitatea nu tre-
buie sfaramata in favoarea relatiei, nici relatia anulata n
favoarea unitatii. Or, Sfanta Treime e mai presus de deose-
birea intre unitate si relatie, asa cum le Tntelegem noi.
Raportarea reciproca este act, iar actul acesta este fiintial
Tn Dumnezeu si In acelasi timp indica o distinctie a Celor
ce Se raporteaza Unul la Altul. Raportarea este comuna n
Dumnezeu, desi fiecare Persoana are alta pozitie Tn acest
act comun al raportarii: 'Subiectul adevarat este o rapor-
tare a Celor trei, dar o raportare care apare ca esenta, o0 ra-
portare esentiala"192.

C. Fiecarui Subiect trelmlc 1l sunt Interioare Celelalte
doua. Fiecarui Subiect treimic 1i sunt interioare Celelalte.
Fiecarui Subiect treimic 1i sunt In acelasi timp desavarsit
transparente Celelalte, ca alte eu-uri ale Sale. Fiul apare n
constiinta Tatalui prin actul nasterii ca o alta Sine (GAAov

191. Sfantul Grigorie de Myssa, Contra Eunomium. Libr. Il, P.G. 45,
col. 493: Tatal a nascut un alt Sine, neleslt din Sine, dar aratandu-Se in
Acela intreg’.

192. P. Florensky, Dcr Pfeiler und die Grundfeste der Wahrheit, 4
Brief, in Ostiiches Christentum, IlI, Philosophic, Miincben, 1925, p. 47.
El urmeaza lui Dionisie Areopagitul, care defineste esenta divina ca
bunatate, deci ca raportare.
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€autov)193. Dupa Sfintii Parinti, Sinea Tatdlui nu S-ar cu-
noaste pe Ea insasi daca n-ar avea Tn oglinda constiintei
Sale pe Fiul ca o alta constiinta a Sa. Aceasta nu inseamna
ca Fiul 1i aduce Tatalui din afara cunoastere de Sine, ci ca
Tatal numai Tntrucat e subzistenta esentei divine ca Tata,
deci Tntrucat e nascator al Fiului, Se cunoaste pe Sine. Cu
alte cuvinte, esenta divind numai intrucéat subzista real ca
trei Ipostasuri e luming; sau faptul ca e lumina se arata in
aceea ca subzista n trei Ipostasuri ce Se cunosc impreuna.
Sfantul Atanasie zice: "Dumnezeu e sau intelept si nu necu-
vantator, sau, dimpotriva, neintelept si necuvantator. Daca
e al doilea lucru, absurditatea reiese de la sine. lar daca e
primul luru, e de intrebat cum e Intelept si cuvantator. Oare
avand Cuvantul si intelepciunea din afara, sau din Sine?
Daca din afara, va fi cineva care | le-a dat Lui si Thainte de
a le primi a fost neintelept si necuvantator-194. lar Sfantul
Grigorie de Hyssa zice: "Caci daca Fiul, precum zice Scrip-
tura, e puterea si Intelepciunea si adevarul si lumina si
sfintenia si pacea si cele asemenea, Tnainte de a fi Fiul,
cum socotesc ereticii, n-ar fi desigur nici acestea. lar nefi-
ind acestea, vor intelege desigur sanul parintesc gol de
aceste bunuri’ 195.

Sinea Tatalui Se cunoaste pe Eansasi prin faptul ca Se
cunoaste din imaginea Sa, din Fiul, precum Fiul Se cunoas-
te privindu-Se Tn Tatal ca modelul Sau. Subiectul Tatalui
naste o imagine a Sa, ca prin ea sa Se cunoasca pe Sine.
Tnsa conditia cunoasterii Sale reale I-o da nu o simpla ima-
gine gandita a Lui, ci o imagine reald, care prin existenta ei
1i aratd nu numai ce poate sa gandeasca, cl si ce poate sa

193. Sfantul Grigorie de Nyssa, Contra Eunomium, Llbr. Il, F.G. 45,
col. 493.

194. Contra Arianos, Or. IV, P.G. 26, col. 472.

195. Sfantul Grigorie de nyssa. Contra Eunomium. Libr. Il, F.G. 45,
col. 495.
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faca si cum poate sa iubeasca, adica o imagine care pri-
meste si ea prin aceasta fiinta Tatalui. Tatal Se cunoaste pe
Sine In Fiul si prin Fiul, numai Intrucat Fiul ca imagine reald
a Tatalui proiecteaza spre Tatal existenta Sa, ca Fiu al
Tatalui; dar sl Fiul Se cunoaste pe Sine prin aceasta. Tatal
Se cunoaste pe Sine in Fiul nu ca Tntr-o imagine pasiva a
Sa, cl ca intr-o imagine activa, care Tntoarce si ea spre Tatal
cunoasterea Sa despre El, cunoastere ce a devenit posibila
Tntrucat a luat nastere ca imagine reala perfecta a Tatalui.

Cunoasterea in general uneste in sine caracterul co-
mun al cunoasterii Si nasterea unuia din cei doi parteneri
ai cunoasterii, din celalalt. Ma cunosc pe mine din ceea ce
am produs, Tntrucat Tmi seamana. Dar cel mai bine ma
cunosc din cel ce reproduce prin nastere chipul perfect al
meu, care imi Tnfatiseaza nu numai In mod pasiv chipul
meu, ci m-1 comunica si activ.

nasterea Fiului de catre Tatal e premisa cunoasterii de
Sine a Tatalui, realizatd Tn mod comun cu Fiul.

Fiecare dintre noi se cunoaste nu numai din cel pe care
I-a nascut, ci impreuna cu oricare semen al sau, cu care are
ipostaziata aceeasi naturda. iTn Dumnezeu Tnsa, al doilea
Ipostas nu poate proveni decat din Primul, pentru ca uni-
tatea in Dumnezeu este desavarsita, sau pentru ca unitatea
isi are Tn Dumnezeu Tnsusi ultimul izvor, nu trimite la un
izvor superior, natura divina este ipostaziata in al doilea
Ipostas prin nasterea Acestuia din Primul si Tn al treilea
Ipostas prin purcederea din Primul, nici un Ipostas din
Treime nu provine din doua Ipostasuri. Dar Tntrucat natura
umana subzista Tn multe ipostasuri si in fiecare cu anumite
nedeplinatati si nu provine in subzistentele ei dintr-un sin-
gur ipostas Tn mod direct si pentru ca manifesta anumite
distante, flecare ipostas uman se cunoaste pe sine In ma-
sura in care cunoaste mai multe ipostasuri si Tnvinge dis-
tantele dintre sine si ele. Tn Dumnezeu nsa. Tatal are toata
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natura ipostaziata numai In Fiul si Tn Duhul Sfant; si intre
Acestia si El nu e nici o distanta.

B
ntersubiectivitatea divina

1. Intersubiectivitatea treimica, ca lipsa a oricarei
pasivitati in Dumnezeu

Caracterul spiritual al transparentei sau al intrepatrun-
derii Persoanelor divine, care e si 0 con-penetrare a con-
stiintelor Lor, poate H exprimat si mai deplin prin termenul
de intersubiectivitate.

Dumnezeu este subiect pur, sau Treime de subiecte
pure. Toata esenta divind, esenta spirituala intreit subzis-
tentd, e subiectivata sau ntreit subiectivata. Subzistenta
fiintei divine nu e alta decat existenta concreta a subiec-
tivitatii divine Tn trei moduri ce se conpenetreaza si deci
intr-o Tntreitd intersubiectivitate. nici unul dintre cele trei
Subiecte nu vede nimic ca obiect Tn Persoana celorlalte si
nici Tn Sine si de aceea Le traieste pe Acelea ca subiecte
pure si pe Sine Tnsusi ca subiect pur. Daca ar avea n 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. $Si aceasta Le-ar
face sa Se trateze in oarecare masura unul pe altul ca
obiect, deci n-ar exista o deplinda comuniune intre Ele.
Aceasta ar face pe fiecare subiect sa nu fie deplin deschis
si transparent si intr-o perfecta comuniune cu celelalte.

Comuniunea deplina se realizeaza numai intre persoa-
nele care sunt si se fac transparente ca subiecte pure. Cu
cat sunt si se vadesc mai mult ca subiecte, cu atat rapor-
turile dintre ele sunt de o mai mare si mai libera comu-
nicativitate si comuniune, de o mai accentuata interioritate
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si conpenetrare constient reciproca, realizand o mai mare
intersubiectivitate.

Caracterul pur al Subiectelor divine implica o deplina
intersubiectivitate a Lor. De aceea se vorbeste de un unic
Dumnezeu si de trei Eu-ri. Cele trei Subiecte nu Se des-
prind Unul din Altul, Unul din constiinta Celorlalte, ca sa
arate Dumnezeirea subzistand separat. Prin aceasta subiec-
tivitatea nici unui Eu divin nu se Tngusteaza, ci se largeste,
cuprinzand intr-un anumit fel si pe Celelalte. Fiecare tra-
ieste si modurile Lor de traire a fiintei divine, dar nu ca ale
Sale, ci ca ale Lor.

Tatal nascand etern pe Fiul, nu-L face prin aceasta n
oarecare privintd obiect al Sau. De aceea Tnvatatura cres-
tina foloseste si expresia "Fiul Se naste din Tatal", nu numai
Tatal 1l naste pe Fiul". lar nasterea este eterna. Ceea ce
indica acelasi caracter de subiect pur si pentru Fiul. Nas-
terea Fiului din Tatal exprima numai pozitia neschimbata a
Tatalui ca datator si a Fiului ca primitor al existentei si
legatura dintre Ei prin actul nasterii. Amandoi traiesc acest
act etern ca subiecte, dar il trdiesc In comun, sau Tntr-o in-
tersubiectivitate care nu-l confunda, caci Fiecare 1l traieste
din pozitia Sa proprie.

De aceea, teologiei ortodoxe 1i este straina terminolo-
gia teologiei catolice despre o generatio activa si generatio
passiva, prima fiind atribuita Tatalui, 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 Sfant nu indica nici el o pasivitate a Du-
hului Sfant, care L-ar face Tn oarecare privinta obiect al Ta-
talui. Duhul “‘de la Tatal purcede" (In 15, 26), a spus Man-
tuitorul. Duhul este intr-o miscare eterna de purcedere din
Tatal, cum este si Fiul Intr-o miscare eterna de nastere din
Tatal. Dar nici Tatal nu e prin aceasta intr-o pasivitate. Du-
hul purcede, dar si Tatal il purcede. Purcederea Duhului
din Tatal e si ea un act de pura intersubiectivitate a Tatalui
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si a Duhului, fara sa Se confunde intre Ei. lar intr-un fel ne-
Tnteles, Tatal fiind atat izvorul Fiului, cat si al Sfantului Duh,
Fiecare din Acestia trdieste Tmpreuna cu Tatal nu numai
actul provenirii Sale din Tatal, ci participa prin bucurie im-
preuna cu Celalalt la trairea actului de provenire a Aceluia,
dar din pozitia Sa proprie. Toti trei traiesc intr-o intersu-
biectivitate actul nasterii Fiului si al purcederii Duhului, dar
Fiecare din pozitia Sa proprie, aceasta formand iarasi o
comunitate intre cele trei Ipostasuri.

Termenul de intersubiectivitate pune accentul pe co-
muniunea pozitiva ce are loc intre Persoanele Sfintei Treimi,
Tntre actul nasterii si purcederii, cata vreme expresia ‘oppo
sitio relationis", pe care o foloseste teologia catolica, ur-
mand lui Toma d'Aquino, pentru a indica raporturile pro-
duse de aceste acte intre Persoanele divine, pune in relief
mai putin aceasta comunicare si comuniune reciproca. De
aceasta "oppositio" a vorbit si Sfantul Vasile, dar el a avut
grija sa afirme tot asa de mult persistenta unitatii de fiinta
a Persoanelor care sunt opuse in actele de provenirel196.

Dar comunitatea se arata nu numai prin fiinta, ci si prin
proprietatile personale Tnsele. Opozitia" Intre ele e specifi-
cul adus de fiecare Tn comuniune; e modul prin care o
Persoana comunica cu Alta in actul provenirii Sale, dand si
primind, iar prin aceasta, sustindndu-Se in ceea ce sunt.
Dar comuniunea nu are nevoie totdeauna de astfel de acte
de provenire a Unuia din Altul. Duhul Sfant nu are nevoie
de un act de provenire din Fiul pentru a realiza o comuniu-
ne intre El si Fiul, pentru a Se afla intr-o intersubiectivitate

196. 'Proprietatile personale contemplate Tn fiinta, diferentiaza
comunul prin peceti si forme; dar conaturalitatea fiintei nu o taie... Deci
auzind de lumina nenascuta, cugetam pe Tatal, lar (auzind) de lumina
nascuta, primim conceptul Fiului; ca lumina si lumina nu e nici o opozitie
Tntre Ei, dar ca nascut si nendascut, se observa o opozitie. Caci aceasta
este natura proprietatilor (personale), ca In identitatea flintei arata
deosebirea si proprietatile insele opunandu-se adeseori Tntre ele, nu rup
unitatea flintei' (Adversus Eunomium, libr. li, P. G. 29, col. 637).
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cu El. Ei sunt in aceasta intersubiectivitate, prin faptul ca
sunt Améandoi de la Tatal si Tn Tatal si Fiecare Se bucura
Tmpreuna cu Celalalt de Tatal, nu numai de actul prin care
este El insusi originat, ci si de actul prin care este originat
Celalalt, bucurandu-Se in acelasi timp Flecare Tmpreuna cu
Celalalt pentru faptul ca Amandoi sunt origlnati de Unul si
acelasi izvor. Acest fapt l-au exprimat unii Parinti si scriitori
bizantini prin "stralucirea" Duhului din Fiul, sau prin "odih-
nirea" Duhului in Fiul. Fiecare din Cei doi care provin Se
bucura Tmpreuna cu Tatal pentru faptul ca provine din H,
dar si cu Celalalt, pentru faptul acestei proveniri. Fura inter-
subiectivitate a celor trei Persoane se manifesta si in faptul
ca Ele Se afirma reciproc ca persoane distincte.

Dar aceasta afirmare reciproca a celor trei Subiecte ca
persoane distincte nu mai are loc Tn Tnvatatura dupa care
Tatal si Fiul purced ca un singur principiu pe Duhul Sfant.

Intersubiectivitatea si afirmarea reciproca face ca Tatal,
traindu-Se ca Tata, traieste ca Tata toata subiectivitatea H-
liala a Fiului; subiectivitatea Fiului Ti este interioara, dar ca
unui Tata. Ti este nesfarsit mai interioara de cum 1i este
interioara unui tata pamantesc subiectivitatea filiala a fiului
sau, sau de cum li este interioara unei mame subiectivi-
tatea filiala a fiului ei, facand-o sa se poata substitui fiului
ei si sa traiasca cu mai multa intensitate decat el bucuriile
si durerile lui. Dar precum Tatal dumnezeiesc traieste su-
biectivitatea Fiului Tn subiectivitatea Sa parinteasca, fara sa
le amestece, ci intensificandu-le, asa si Fiul traieste subiec-
tivitatea parinteasca a Tatalui in subiectivitatea Sa filiala,
sau ca Fiu. Totul e comun si perihoretic in Treime, fara ca
Tn aceasta miscare comuna a subiectivitatii Unuia Tn Altul
sa se confunde modurile distincte ale trairii Tmpreuna a
acestei subiectivitati.

Aspiratia si Tn parte capacitatea realizata a eu-lui
uman de a fi o unitate simpla si Tn acelasi timp de a cu-
prinde totul si de a fi Tn relafie ontologica si dialogica cu
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celelalte eu-ri, deci de a le avea in acest sens in sine ca
subiecte, este realitate indeplinita desavarsit in Dumnezeu
din veci, caci altfel nu s-ar explica modul amintit al ire-
ductibilitatii si unitatii ontologice sau al relatiei dialogice a
eu-rilor umane.

Tn Dumnezeu Fiecare Eu este si cuprinde totul, dar feri-
cirea Lui perfecta sta in faptul ca Fiecare Eu care e totul
cuprinde celelalte Eu-ri care sunt si Ele totul, flecare fiind
totul Tn aceasta reciproca cuprindere. Aceste Eu-ri nu Se
Tntdmpina din exterior, cum se intampina eu-rile omenesti,
deci satisfacand o necesitate interioara. Ele 1si sunt din
veci desavarsit interioare, dar nu identice, si asa aspira sa
devina si eu-rile omenesti. lar totul divin (sau fiinta dum-
nezeiasca infinitd) nu e multiplicat exterior ca la oameni,
caci Tn acest caz Dumnezeirea nu ar mai H absoluta. El
raméane desavarsit unul si totusi subzista Tn trei moduri
personale, flecare mod cuprinzand Tn chip perfect In sine
si celelalte moduri. Totul divin este intr-un dialog ontologic
Tn trei. Mici un partener al dialogului nu aduce un continut
din afara in dialog. Fiecare are totul divin infinit Tn comuni-
une dialogica cu Celelalte doua Eu-ri.

2. Inteisubiectlvitatea treimica, putinta a Tnlocuirii
reciproce a Eu-rilor

Greutatea Tntelegerii noastre sta In faptul ca la Dum-
nezeu un Eu e titularul a ceea ce are alt Eu, pe cand la noi,
fiecare eu e titularul unui continut Tn mare parte deosebit
de al altui eu.

E ca si cum un alt eu interior eu-lui meu ar fi titularul a
tot ce sunt eu, ramanand si eu titularul a ceea ce sunt si
folosindu-1 ca pe continutul perfect identic al unui dialog,
al dialogului unei daruiri si primiri, sau al unei iubiri neo-
bosite.

La Dumnezeu nu e posibil ca un Eu sa Se afirme in fata
celuilalt Eu, ci 1l socoteste continuu pe Celalalt ca Tnlocui-
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tor al Sau. Fiecare Se vede numai in relatie cu Celalalt, sau
priveste la Celdlalt, sau Se vede in Celalalt. Tatal nu Se
vede decat ca subiect al iubirii fata de fiul. Dar Bl Tatalui
nu Se pierde prin aceasta, caci e afirmat de Fiul, Care la
randul Sau nu Se stie decat ca Tmplinind voia Tatalui. Dar
chiar prin aceasta se intensifica in Tatal simtirea paterni-
tatii si Tn Fiul, calitatea Filiatiei. Aceasta este miscarea fie-
carui Eu n jurul Altuia ca centru (mepixwpnoi¢= clrcumin-
cessio). Flecare Persoana descopera nu Bl Sau, ci doua
pe cate una; dar nici Eu-rile lor Tn exclusivitate, ci pun in
fata pe Celalalt facandu-Se transparente pentru Acela sau
ascunzandu-Se asa zicand sub Acela. De aceea Tn fiecare
Ipostas Se pot vedea Celelalte. Sfantul Vasile zice: "Vezi ca
uneori Tatal descopera pe Fiul, alteori Fiul pe Tatal. Deci
toata Dumnezeirea ti se arata uneori Tn Tatal, alteori Tn Fiul
si in Duhul Sfant’ 197.

n aceasta uitare de sine a fiecarei persoane pentru alta
se manifesta iubirea desavarsita si numai ea face posibila
unitatea opusa individualismului. Pacatul individualismului
ne Tmpiedica sa intelegem deplinatatea iubirii si a unitatii
Sfintei Treimi, care se conciliaza cu pastrarea persoanelor.

numai aceasta dorinta a lui Hristos, Cel salasluit in noi,
de a substitui B+l propriu prin B+l Duhului, si viceversa,
ne antreneaza si pe noi in pornirea de substituire a eu-lui
nostru prin B4l Duhului si Cel al lui Hristos si prin al
aproapelui, restabilind unitatea noastra de naturda, mace-
rata de pacat. De aceea opera de mantuire a noastra, ca
opera de unificare a noastra in Dumnezeu si Tntre noi, nu
poate fi decat opera Sfintei Treimi. Sfantul Maxim Marturi-

197. Ibidem, Libr. V, P. G. 29, col. 756. E. Kovalevsky, 'Sainte
Trinitfe", Tn Cahiers de Saint Irenee. Paris, Janv.-Fevr. 1964. nr.44, p. 3:
mCaracterul ipostasului Sfantului Duh este de a lubi stergandu-Se, cum
TaLal lubeste, uitandu-Se, pe Fiul, In Care El a pus toata bucuria Sa, sl
cum Fiul iubeste, pentru ca Se dezbraca de Eu-l1 Sau, ca Tatal sa Se
manifeste si Duhul sa straluceasca’.
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sitorul zice: Datorita iubirii, "fiecare atrage pe aproapele
prin vointa la sine si-l prefera siesi atat de mult, pe cat il
respingea Tnainte si rdvnea sa fie Tnaintea lui". Acum dez-
bracandu-se pe sine de bunavoie de sine Tnsusi, datorita
iubirii, prin despartirea de cugetarile si insusirile conside-
rate arbitrar in mod particular ca ale sale, si aducandu-se la
simplitate si identitate, prin care nu este catusi de putin
despartit de ceea ce este comun, ci fiecare este al fiecaruia
si toti ai tuturor si mai degraba ai lui Dumnezeu decéat unii
ai altora, au devenit unul, avand prin ei si ratiunea cea una
a existentei, aratata ca unica in fire si Tn vointa”. "Aceasta a
izbutit-o poate marele Avraam, care s-a restaurat pe sine in
ratiunea firii, sau ratiunea firii Tn sine si prin aceasta s-a
redat lui Dumnezeu si a primit pe Dumnezeu... Prin aceas-
ta s-a invrednicit sa vada si sa primeasca pe Dumnezeu ca
om venit din iubirea de oameni ca oaspe, prin desavarsita
ratiune cea dupa Fire. Spre acesta s-a inaltat, parasind Tnsu-
sirea celor ce se Tmpart si sunt impartite si nemaicugetand
pe celdlalt om ca pe un altul decat sine, ci pe unul ca pe
toti si pe toti ca pe unul"198.

Afirmarea Eu-lui filial prin Eu-1 parintesc si viceversa se
manifesta Tn raport cu creatura si in faptul ca toate lucrarile
Tatalui sunt savarsite de Fiul si viceversa, ca si In identi-
tatea voii.

C
Purcederea Sfantului Duh din Tatal
si relatia Lui cu Fiul

1. Treimea Persoanelor, conditie a deplinului Lor
caracter personal si a comuniunii depline

Mu exista un lucru total despartit de altele si nici o uni-
tate fara o distinctie Tn ea. In consecinta, toate numerele
sunt in acelasi timp o unitate si orice unitate e Tn acelasi

198. Ed. Il catre loan Cublculaml. F. G. 91, col. 400 D.



SFATITA TOEH1E, STRUCTURASUPREM » IUBIRI 319

timp un numar; si orice unu e si multiplu, si orice multiplu
e si unu. Si una si alta sunt relative. Realitatea e dincolo de
unu si de multiplu.

Caracterul acesta 1l are in mod eminent Dumnezeu. El
e Tn mod eminent Unu si Trei, sau, mai bine zis, dincolo de
modul cum e la noi unu si trei. Cele trei Subiecte sunt atat
de interioare Tn unitatea Lor de flinta nedispersata, ca nu
pot fi Tn nici un fel despartite, ca sa poata fi numarate ca
trei entitati cu o oarecare discontinuitate intre ele. Sfantul
Vasile spune: "Moi nu socotim prin compunere, plecand de
la unu la multiplu prin adaos, spunand unu, doi, trei, sau
primul, al doilea, al treilea. ‘Caci Eu sunt Dumnezeu primul
si Eu dupa aceea" (Is. 44, 6). De un al doilea Dumnezeu
n-am auzit nici azi. Caci inchindndu-ne lui Dumnezeu din
Dumnezeu, marturisim si proprietatea deosebita a Iposta-
surilor si monarhia, nerupand pe Dumnezeu intr-o multime
despartita"l

Dar numarul care reprezinta prin excelenta distinctia Tn
unitate, sau unitatea explicita, este trei. Doi nu ne spune ce
se cuprinde propriu-zls Tn unitate. Aceasta se observa pro-
priu-zis in planul subiectelor, unde se arata adevarata sem-
nificatie a distinctiei In unitate, sau a unitatii 1n cele dis-
tincte si rostul acestei constitutii paradoxale a realitatii.

Un subiect unic in sens absolut ar fi lipsit de bucuria si
deci de sensul existentei. El s-ar indoi chiar de existenta
lui. Existenta lui s-ar amesteca cu visul. Dupa Tnvatatura
noastra, un subiect si un obiect, sau o lume de obiecte Tn
fata lui, mentine subiectul Tn aceeasi singuratate lipsita de
bucurie si de un sens al existentei. 'Ce folos de ar doban-
di omul lumea toata, iar sufletul si-l va pierde?’ (Mt. 16,
26). Un subiect si un obiect nu sunt o doime, caci obiectul
Nnu scoate subiectul din incertitudinea existentei.

199. Liber de Spiritu Sancto, cap. 18, P. Q. 32, col. 149.
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Doua subiecte realizeaza prin comuniunea lor o oare-
care consistenta si o bucurie si un sens al existentei.

Dar nici aceastd doime reald, care e In acelasi timp o
unitate dialogica, bazata pe unitatea de fiinta, nu e sufi-
cientd. Comuniunea Tn doi este si ea limitare din doua
puncte de vedere. Mai intdi comuniunea in doi nu deschide
ntregul orizont implicat Tn existenta. Cei doi nu numai se
deschid unul altuia, ci se si Inchid. Celalalt devine nu nu-
mai o fereastra, ci si un zid pentru mine. Cei doi nu pot trai
numai din ei doi. Ei trebuie sa aiba constiinta unui orizont
care se intinde dincolo de ei, dar in legatura cu améandoi.
lar acest orizont nu poate fi constituit de un obiect sau de
o lume de obiecte. Aceasta nu-i scoate din monotonia unei
vederi restranse, sau a unei singuratati In doi. Numai al
treilea subiect 1i scoate din neintrerupta lor singuratate in
doi, numai un al treilea subiect, care poate fi si el partener
de comuniune si nu sta pasiv in fata lor, ca obiectul.

Daca eu-1 fara nici o relatie poate fi reprezentat ca un
punct, iar relatia intre doua subiecte, ca o linie ce leaga un
punct cu un altul, relatia lor cu al treilea poate fi reprezen-
tata ca o suprafata, care cuprinde in interiorul ei totul, mai
precis ca un triunghi. Intentionalitatea aceasta e realizata
in comuniunea treimica divina.

Orizontul limitat al unei comuniuni exclusive intre doua
persoane este legat de o iubire cu obiectiv limitat. Din
acest motiv, daca o asemenea comuniune nu multumeste
nici pe oameni, cu atat mai putin multumeste pe Dum-
nezeu. Desi Tatal si Fiul Se daruiesc Unul Altuia Tn intre-
gime in iubirea Lor, din aceasta iubire trebuie Tndepartat
orice inteles ai unui egoism Tn doi, care contrazice infini-
tatea divina200. Aceasta face tot ce e in afara, sau tine

200. E. Kovalevsky, "Les nombres dans la Genfese", In rev. cit.: Tilo-
sofla Evului Mediu - si se face apel la marile scoli de ta Chartres, Poitiers
- analizeaza adeseori problema Triunului. Hugues de Saint Victor pro-
pune o definitie minunata, si anume: Unul, zice el. este, din punct de
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orice e deosebit de ei doi intr-un vesnic nimic sau cel mult
la un nivel de vesnica inferioritate. Dar o asemenea iubire
exclusiva fata de altul implica in ea totodata o frica, o incer-
titudine, o gelozie201. Al treilea e proba de foc a adevaratei
iubiri Tntre doi.

numai prin cel de al treilea, iubirea celor doi se dove-
deste generoasa, capabild sa se intinda la subiecte in afara
lor. Exclusivismul Tntre doi face imposibil actul revarsarii
generoase peste zidul Tnchisorii in doi.

n acest sens, numele Duhului Sfant este asociat atat
de mult cu iubirea, Tntrucat el e semnul iubirii depline in
Dumnezeu. Numai al treilea implica eliberarea deplina a
iubirii de egoism. Prin Duhul Sfant iubirea Treimii se do-
vedeste cu adevarat sfanta. Numai pentru ca este un al
treilea, cei doi pot deveni simultan unul, nu numai prin re-
ciprocitatea iubirii dintre ei, ci prin uitarea comuna a ambilor
n fata celui de al treilea. Numai existenta unui al treilea n
Dumnezeu explica crearea unei lumi numeroase de eu-ri Si
ridicarea lor 1& nivelul de parteneri indumnezeiti ai Tatalui
si ai Fiului in iubire, prin Duhul Sfant, egal cu Ei. De aceea
numai prin Duhul Sfant se raspéandeste lubirea divina n
afard, nu degeaba eu-rile create sunt infatisate si ridicate la
nivelul de parteneri ai dialogului cu Tatal si cu Fiul prin
Duhul Sfant. Duhul Sfant reprezinta putinta intinderii iubirii
dintre Tatal si Fiul la alte subiecte si, in acelasi timp, drep-

vedere moral, o satisfactie, un egoism, un lucru Tnchis, Tn timp ce Dum-
nezeu Se deschide Tn oarecare fel lubirii, conpenetrarii unuia de catre
altul, renuntarii unuia pentru altul. Doi este deja unirea perechii. El mai
contine Imperfectiuni, pentru ca atunci cand iubesti pe altui, te iubesti

pe tine Tnsuti. Celalalt te reflectda. Unul nu se iubeste, doi se iubesc.
lubirea desdavarsita, extatica, jertfelnica, iradianta, deschisa, fara res-
trictii, fecunda nu apare cu adevarat decat cu trei" (p. 10).

201. Henric Ibsen a descris iubirea aceasta egoista, nefasta si nesi-

gura a unei sotii fatda de sotul ei, geloasa chiar pe lubirea sotului fata de
propriul lor copil (Micul Eyolf).

21 - Dogmatica - vol. 1
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tul unui al treilea la dialogul iubitor al celor doi, drept
care El Tnvesteste subiectele create.

2. Treimea Persoanelor, conditie a mentinerii distincte
a persoanelor in comuniune. Contrazicerea ei
prin Filloque

Daca am folosit Thainte pentru modul de a fi al lui Dum-
nezeu termenul de subiectivitate pura spre a inlatura de la
El orice semn al caracterului de obiect, am facut-o Tntele-
gand prin subiectivitate nu un continut iluzoriu ce si-l poate
da un subiect, ci modul absolut liber al lui Dumnezeu de
a fiprin Sine si de a Se decide prin Sine. Dar acest mod in-
seamna la Dumnezeu cel mai consistent mod de realitate:
El e o subiectivitate obiectivd sau o obiectivitate subiec-
tiva. El e dincolo de distinctia intre subiectivitate si obiec-
tivitate, caci persoana e nu numai cugetare, ci si cea mai
intensa realitate. Dumnezeu e deasupra subiectivitatii si
obiectivitatii cunoscute de noi. El e una intrucat e alta.
Sfantul Maxim Marturisitorul spune: Orice cugetare este o
sinteza a celor ce cugeta si a celor cugetate, dar Dumnezeu
nu este nici dintre cei ce cugeta, nid dintre cele cugetate.
El este deasupra acestora. Caci altfel S-ar circumscrie ca
subiect ce cugeta, avand lipsa de relatia cu ceea ce cugeta,
iar ca obiect cugetat cazand Tn chip Firesc, datorita relatiei,
sub vederea celui ce cugeta’'202.

Dar aceasta consistenta subiectiv-obiectiva e asigurata
deplin Tn Dumnezeu prin faptul ca El e Tn trei persoane. O
singura persoand se poate considera ca e numai cugetare,
doua persoane scufundate Tn comuniunea lor exclusiva pot
avea si ele impresia ca au iesit din realitate. Mumai a treia
persoana le asigura ca ele sunt intr-o realitate obiectiva in
care depasesc subiectivitatea lor duald. Caci desi a treia
persoana e traita si ea ca subiect, totusi, prin faptul ca e

202. Capetele gnostice, 11, 2; Filoc. rom. Il, p. 166.
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traita de doud, le da acestora sentimentul obiectivitatii lor
proprii. Un obiect comun care le-ar fi necesar, le-ar circum-
scrie, dar o persoana egala lor le lasa in necircumscrierea
lor si le-o largeste facandu-le deplin “obiectivd" necircum-
scrierea lor.

Cel de al treilea implineste rolul de “obiect”, de orizont,
care asigura si celor doi sentimentul obiectivitatii, prin fap-
tul ca-i pazeste de a se confunda intr-o unitate indistincta,
prin exclusivismul iubirii Intre ei, pe care-1 poate produce
socotinta Fiecaruia din ei ca nu mal e nimic vrednic de iubit
Tn afara de celdlalt. Existand un al treilea de aceeasi va-
loare, nici unul din cei doi care se iubesc nu uita de vred-
nicia de iubire a celui de ai treilea si prin aceasta sunt
retinuti de la confundarea Tntreolalta. La oameni, ai treilea
poate avea rolul de a-i feri pe cei doi nu numai de a se scu-
funda unul Tn altul, ci si de a cadea Intr-o plictiseala de
moarte prin neputinta lor de a-si intretine permanent inte-
resul reciproc, din cauza finitudinii lor. La oameni, al treilea
are deci rolul de a oferi unuia sau altuia din cei doi si am-
bilor noutatea unei alte comuniuni, dupa care pot reveni cu
interes Tmprospatat si Tmbogatit la comuniunea dintre ei.

La Dumnezeu nu poate fi vorba de rolul Celui de al
treilea de a reaprinde iubirea dintre Cei doi, ci numai de
mentinere a Lor Intr-o distinctie personala, cu toata iubirea
neintrerupta ce persista Tntre Ei, datorita infinitatii Lor. Ra-
portarea Lor la ai treilea coincide cu confirmarea obiecti-
vitatii Lor subiective si, odata cu aceasta, cu asigurarea dis-
tinctiei Lor personale. in cele trei persoane se confirma
deplin "adevarul" existentei lui Dumnezeu, care Tn doi ar fi
confirmat numai in parte, iar prin unul ar raméane incert. De
aceea Duhul Sfant Se numeste in mod special "Duhul ade-
varului” (In 15, 26; 16, 13) si El are menirea sa intareasca
Tn adevar. in troparul Botezului se spune ca: “Duhul in chip
de porumb a adeverit Intdrirea cuvantului” Tatalui cu privire
la Fiul cel intrupat
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Intrucat prin Duhul, ca al treilea, se adevereste existen-
ta lui Dumnezeu, El mai e numit si 'Duhul vietii*, iar pentru
creaturi Tnseamna 'Datatorul de viata’ si "Mangaietorul”, 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 alternativa cu Sine pentru
a reaprinde iubirea Unuia fata de Celalalt, cum 1l are cel de
al treilea la oameni, ci numai pe acela de a-l mentine in dis-
tinctia Lor, pentru ca toate cele trei Persoane dumnezeiesti
stau fata catre fata. La oameni, aceasta se intampla rar sl
nedeplin. La oameni, trebuie sa se produca mereu 0 mu-
tare a privirii de la unul la aitul, cAnd sunt prezente trei per-
soane. Totusi uneori are loc si la oameni aceasta, cand iu-
birea Tntre cei trei e deplina si egala. Parintii privesc Tm-
preuna la copil; copilul priveste simultan fetele parintilor;
un parinte priveste simultan fata copilului si a celuilalt sot.
Mici unul nu devine, cand sunt toti trei de fata, el pentru
ceilalti, nici unul nu-i al treilea propriu-zis Tn ce priveste
ordinea sau iubirea sau cinstirea. Tn aceste cazuri cel 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 oa-
recum simultan, eu, tu, tu.

La Dumnezeu, aceasta raportare e perfecta si perma-
nenta. incat nu exista un al treilea In sens propriu, adica in
sensul ca ar fi Tn afara relatiei directe eu-tu. Aceasta cu atat
mai mult cu cat fiecare Persoana vede prin fiecare Persoa-
na si pe Cealaltd, sau Le vede in Sine Tnsasi pe Celelalte.
La Dumnezeu au loc simultan relatiile nol-tu, sau eu-vof,
dar si eu-tu-tu. Flecare Subiect divin e capabil de aceasta simul-
tana atentie la Celelalte, privite deosebit sau cate doua. Un
al patrulea nu mai e necesar pentru actualizarea plenitu-
dinii existentei, pentru confirmarea Celor doi Tn existenta.
Al treilea reprezinta tot ce mai poate fi dincolo de Ei, toata
reaiitatea prin care Se pot confirma Cei doi. Al patrulea Tn
Dumnezeu ar dispersa si ar limita pe al treilea, l-ar scadea
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importanta. Al patrulea ar insemna ca nu mai e concentrat
tot orizontul obiectiv Tn care se afla Cei doi, Intr-o singura
Persoana.

La oameni e posibil acest lucru, pentru imbogatirea lor
spirituala si pentru depasirea monotoniei traite in raport cu
oricare persoana, Tn calitatea ei de marginita; e necesar ca
un eu sa atraga in rolul de tu mereu alte si aite persoane
cuprinse sub categoria lui el. El trebuie sa fie multiplu, pen-
tru ca si eu si tu sunt marginiti. Dar in nici un caz nici la
oameni nu exista decat categoriile: eu, tu si el, sau multi-
plul lor, in care ar fi asimilate mai multe persoane ca eu, ca
tu, sau ca eh noi, voi el. Din perspectiva relatiei eu-tu nu
se poate merge mai departe de el, pentru ca nu are unde
sa se mai mearga. P. Florensky spune: "Voi fi intrebat: de ce
exista tocmai trei ipostasuri? Eu vorbesc de numarul 'trei"
ca de unul imanent adevarului, inseparabil de el (eu nu pot
exista Tn afara relatiei cu tine si in afara unui orizont care
ne confirma, n.n.)... numai in unitatea celor trei primeste
fiecare o unitate absoluta. In afara de trei nu exista confir-
mare (In adevar), nu exista subiect ai adevarului. Dar mai
mult ca trei? Da, pot exista si med mult ca trei prin primirea
unor subiecte Tn sanul vietii treimice. Dar aceste noi iposta-
suri nu mai sunt membre prin care subiectul se conserva
ca subiectul adevarului si de aceea nu apar ca necesare
interior pentru absolutul sau; sunt ipostasuri conditionate,
care pot sa fie sau sa nu fie pentru subiectul adevarului (si
chiar pentru confirmarea mea la limitd in adevarul exis-
tentei terestre, limita depasita prin treimea dumnezeiasca
Tn existenta mea vesnica, n.n.). De aceea nu pot fi numite
ipostasuri Tn sensul propriu si e mai bine sa fie numite per-
soane Tndumnezeite*203.

nvatatura catolica despre purcederea Duhului Sfant de
la Tatal si de la Fiul ca dintr-un singur principiu, formulata

203. P. Florensky, op. cit., p. 36.



326 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

cu intentia de a Intari comuniunea ntre Tatal si Fiul, pa-
catuieste Tmpotriva celor doua puncte expuse mai sus: a
extinderii generoase a iubirii dintre Tatal si Fiul si a men-
tinerii distincte a Persoanelor Lor, ba chiar a Persoanei
Sfantului Duh.

Accentuadnd iubirea dintre Tatal si Fiul pana la confun-
darea Lor intr-un singur principiu al purcederii Sfantului
Duh, teologia catolica nu mal vede pe Acestia ca fiind Per-
soane distincte. lar aceasta face imposibila chiar iubirea
intre Ele. Caci nemaiexistand ca doua Persoane Tn actul
purcederii Duhului, Tatal si Fiul nu Se mai pot iubi propriu-
zis. Existenta Duhului ca al treilea, sau rolul Lui de a arata
marimea iubirii dintre Tatal si Fiul si de a-l pastra ca Per-
soane distincte, devine fara obiect. El nu mai e propriu-zis
al treilea, ci al doilea. Duhul e vazut mai degraba ca Cel ce-l
scufunda pe Cei doi intr-o unitate indistincta. lar daca Cei
doi, pentru a purcede in comun pe Duhul, Se scufunda intr-un
tot indistinct. Duhul ca rezultatul acestui tot indistinct nu
mal poate fi nici El persoana.

De fapt expresiile unor teologi catolici despre Duhul
Sfant sunt atat de ambigue, Tncat e greu sa mai spui daca 1l
considera persoana sau nu. lar altii 7l declara persoana, dar
din speculatiile lor rezulta mai degraba concluzia ca nu e
persoana. Toti sunt condusi la aceasta concluzie de specu-
latiile prin care identifica nasterea Fiului sl purcederea
Sfantului Duh cu actele psihice si indeosebi de necesitatea
de aintemeia prin aceste acte purcederea Duhului Sfant de
la Tatal si de la Fiul ca de la un singur principiu. Necesi-
tatea aceasta a Tndemnat teologia catolica sa identifice pe
Fiul cu imaginea ce Si-o face Tatal despre Sine prin cu-
noastere, iar purcederea Duhului, cu iubirea dintre Tatal sl
Fiul. lubirea aceasta nemaitindnd in existenta doua per-
soane deosebite, este ea Tnsasi persoana comuna a Tatalui
sl a Fiului. Tn felul acesta Tatal si Fiul sunt contopiti, Tn
acest act, intr-o persoana duald, intr-un 'noi', adica incetea-
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za de a mai fi doua persoane propriu-zis, ba aceasta reali-
tate contopitd, deci impersonald, este socotita totodata ea
nsasi Duhul Sfant.

Dintre teologii catolici contemporani care identifica pe
Duhul cu acel "noi" constituit de Tatal si Fiul, mentionam pe
fieribert Muhlen. El declara: "Se poate spune ca Duhul
Sfant este actul comun (Wir-Akt) dintre Tatal si Fiul, adica
'noi' ca persoana (“Wir* in Person), respectiv “relatia inter-
trinitara n 0t204. 'Duhul Sfant este relatia intertrinitara 'noi",
Tntrucat actul comun (Wir-Akt) al Tatalui si Fiului subzista in
El Tnsusi"205.

Precum se vede, Muhlen persistd sa numeasca totusi
pe Duhul Sfant persoana. Dar e foarte stranie aceasta per-
soana care nu e altceva decat persoana duala a Tatalui si a
Fiului. "in Duhul Sfant, unitatea personala a Tatalui si a Fiu-
lui devine persoanad”. 'Duhul Sfant este unitatea dintre Tatal
si Fiul Tn persoana, ea este asa zicand perihoreza (conpe-
netrarea) intradivina in persoana"206. "Deosebirea Duhului
de Tatal si de Fiul consta tocmai in aceea ca El este apro-
pierea absoluta a doua realitati intr-o persoana" (subliniat
de Muhlen)207.

Muhlen vrea totusi sa mentina pe Tatal si pe Fiul ca per-
soane distincte. El crede ca distinctia intre El e asigurata prin
faptul ca, concomitent cu 'relatia-noi' dintre El, care e una cu
Duhul Sfant, exista si o "relatie eu-trf Intre Tatal si Fiul; sau ca
Tnainte de "relatia-noi" intre El se afirma "relatia eu-tif Intre H.
Tatal si Fiul Tnca nu alcatuiesc un "noi"in sensul deplin, Tnainte
ca (intr-un 'mai tarziu' logic fata de constituirea fiecaruia din El
ca persoanad) sa purceada pe Duhul. Reciprocitatea eu-tu inca
nu este ca atare comunul lui "noi". Aceasta da expresie faptului

204. Der hellige Oeist als Person. 3 Auflage, Munster, Verlag
Aschendorf, 1996, p. 157.

205. Op. cit, p. 159.

206. Op. c/t, p. 159.

207. Op. cit., p. 166.
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ca Tatal si Fiul Se afla intr-o mai stransa relatie de cum Se afla
Duhul si Fiul fata de Tatal"208.

Fe de alta parte, Miihlen considera ca "relatia-noi" intre
Tatal si Fiul, care e una cu Duhul Sfant e un act al fiintei
dumnezeiesti. "In spiratio activa se arata natura divina cea
una, ca act al lui noi". “Tatal si fiul suntin Duhul Sfant (si
Tn purcederea Lui) nu pe temeiul constitutiei Fiecaruia ca
persoanad, ci pe temeiul unitatii naturii divine*209.

Cu alte cuvinte. Tatal si Fiul sunt doua Persoane n
relatia eu-tu, Intre Ei, fiind concomitent si natura divina cea
una Tn “relatia Lor ca noi", care e identica cu Duhul Sfant.
Este evidenta in aceasta conceptie echivalarea fiintei divi-
ne cu persoana, mai intai cu cele doua Persoane, a Tatalui
si a Fiului, si apoi cu Persoana Sfantului Duh. Tatal + Fiul =
flinta divina = Sfantul Duh. Tn mod special se evaporeaza
Persoana Sfantului Duh, Care Se mentine ca persoana prin
faptul ca purcede de la o Persoana-Tatal (In 15, 26).

Avem aici sub alta forma teoria catolica de la Tertulian:
n procesiunea Unului la al Doilea, Dumnezeu Se diversi-
fica, pentru ca in procesiunea continuata spre Duhul Sfant
sa Se readune In Unul. Toma d'Aquilno, reluand aceasta
conceptie, spusese si el: "Prin iubire (Dumnezeirea) revine
la substanta de unde Tncepuse prin cunoastere"210. lar Le
Quillou, desi declara insistent ca prin identificarea proce-
selor divine cu functiile psihice se pune in lumina carac-
terul personal al lui Dumnezeu mai mult decat in doctrina
ontologista patristica a ipostasurilor, spune la urma: "Esen-
ta este aceea din care si prin care este totul in Dumnezeu,
inclusiv Persoanele care sunt Dumnezeu"211.

208. Op. dt. p. 161.

209. Op. dt, p. 164.

210. Citatin revista Istlna, nr. 3-4 (lulle-decembrie) din 1972, p. 439.

211. "Reflexions sur la theoiogle trtnltaire & propos de quelques
etudes anciennes et recentes”, Tn rev. Istlna cit, p. 463. Vezi la Pr. D.
Stanlioae, "Studii catolice recente despre Filioque", Tn rev. Studii teolo-
gice, Bucuresti, nr. 7-8, iulie-august 1973, p. 493.



SFATITA TREIME, STRUCTURA SUPREMEI IUBIRI 329

lubirea deplina Tntre Tatal si Fiul ca identica cu Duhul
Sfant, de care face atata caz teologia catolica, nu e decat
scufundarea celor doua Persoane n flinta Impersonala, in
sensul plotinian sau nirvanic.

Pericolul esuarii in acest impersonalism a fost evitat de
teologia ortodoxa, prin faptul ca neflind obligata sa explice
0 doctrina nerevelata, ca cea despre purcederea Duhului
Sfant de la Tatal si de la Fiul ca dintr-un singur principiu,
prin procesele psihice, a primit pe Fiul si pe Duhul Sfant ca
persoane date Tn mod reai prin nastere si purcedere, fara
sa se lase ispititd de Tncercari de a explica modul originii
Lor dupa analogia functiilor psihice, ci l-a exprimat prin
numirile apofatice nastere si purcedere.

Antrenata de anaiogia nasterii si purcederii cu functiile
psihice, teologia catolica nu a mal tinut aceste doua acte
deasupra celorlalte acte aie lul Dumnezeu, pe care teologia
ortodoxa le vede pe planul relatiilor lui Dumnezeu cu lu-
mea. Astfel, teologia catolica declara ca asa cum actele ce-
lelalte ale lui Dumnezeu sunt comune tuturor Persoanelor
divine pentru ca provin din flinta Lor comuna, asa sunt
comune si actul nasterii si al purcederii. Prin aceasta teolo-
gia catolica nu le mai mentine pe acestea ca acte specifice
ale persoanelor si constitutive pentru Persoanele divine.
Din cauza aceasta teologia catolica deduce, din ordinea in
care Persoanele divine Se manifesta in lume, o ordine a
relatiilor Lor intradivine. Ea nu admite o libertate a ordinii
divine in care lucreazd Persoanele divine Tn lume, caci
actele divine Tn lume trebuie sa reproduca strict ordinea in
care Se afla Ele n viata intradivina. Dupa ea. Fiul nu poate
fi trimis de Duhul Sfant, cum spune Domnul Hristos (Lc. 4,
18), pentru ca pe planul etern Duhul este Acela care pur-
cede de la Fiul. Se manifesta aici o lipsa de Tntelegere pen-
tru misterul libertatii divine, o interpretare a lucrarii lui
Dumnezeu Tn lume dupa o ordine lipsita de libertate. lden-
tificarea planului personal cu planul flintei si derivarea pla-
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nulul creational din planul divin al flintei duc conceptia
catolica aproape de panteism. De aici decurge si rationa-
lismul teologiei catolice.

H. Muhlen respinge Tnvatatura ca nasterea si purcede-
rea ar apartine unor Persoane deosebite, declarand:
Aceasta ar Tnsemna ca s ar referi Intre Ele trei centre de
acte. iIn Dumnezeire nu exista insa decat un unic centru de
acte, strict comun”212. De aici ar rezulta ca Tn Dumnezeu
Nnu exista propriu-zis un Tata si un fiu, pentru ca nu exista
0 nastere ca act propriu exclusiv al Tatalui. Sfintii Parinti au
accentuat si ei ca in Dumnezeu exista un singur principiu,
un singur centru de acte, un singur centru al actelor de pre-
venire; dar el este Tatal, deci este o persoana, care asigura
caracterul personal al tuturor Persoanelor, nu fiinta comu-
na care face relativa si ambigua deosebirea dintre Per-
soane.

3. Treimea Persoanelor divine, conditia unei depline
bucurii a Fiecareia, de Celelalte

Admiterea simpla a celor trei Persoane dumnezeiesti,
fara Tncercarea de a explica originea Lor dupa analogia
functiilor psihice, ne permite sa intelegem a treia semnifi-
catie principala a treimii Persoanelor, fara slabirea distinc-
tiei Lor personale. Aceasta semnificatie consta in faptul ca
asigura deplinatatea comuniunii Lor si Tn faptul ca face
aceasta comuniune plina de bucuria unei persoane, de
cealaita. Intre doi, bucuria nu e deplina daca ea nu e comu-
nicatd de fiecare unui al treilea. Tatal Se bucura de Fiul, dar
bucuria aceasta vrea sa Si-o comunice unui al treilea ca sa
fie deplinda. Aceasta nu inseamna ca Fiul trebuie sa dea si
El o existenta unei alte persoane deosebite de Tatal, careia
sa-l comunice bucuria Sa. Tn acest caz. S-ar inchide si Fiul

212. H. MQhlen, op. cit.
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fata de Tatal Tn comuniunea cu cate o alta persoana deo-
sebitd. Tn acest scop Tatal purcede pe al treilea Subiect,
Care e indreptat impreuna cu Tatal in Tntregime spre Fiul.
Bucuria Tmpartasita a Tatalui de Fiul umple pe Fiul de o
sporita bucurie de Tatal. Fe langa aceea. Fiul impartaseste
si El bucuria Sa de Tatal, acestui ai treilea Subiect, fara sa
trebuiasca sa-L purceada si El, odata ce exista prin purce-
dere de la Tatal. Duhul participa la bucuria Tatalui de Fiul
intrucéat purcede de la Tatal, si participa la bucuria Fiului de
Tatal si prin aceasta straluceste din Fiul213. Fiul Tnsusi
apare mai stralucitor Tatalui, Tntrucat Se bucura de Tatal nu
numai El ca imagine consistenta a Lui, ci si cu Duhul. Sfan-
tul Grigorie Palama zice: HPe Acesta (pe Duhul) Fiul 1l cere
de la Tatal ca Duh al Adevarului si al Tntelepciunii si al
Cuvantului... si (prin El) Se bucura impreuna cu Tatal, Care
Se bucura de El (de Fiul)... Caci Duhul Sfant este aceasta
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 Tatalui Tn ce pri-
veste existenta; de aceea, numai din El purcede"214.

n sensul acesta Duhul Sfant face legatura Tntre Tatal si
Fiul, fara sa Tnceteze sa fie Persoana distincta si fara sa
purceada si de la Fiul. in sensul acesta Duhul e si "Duhul
Fiului', dar Fiul raméane 'Fiu" in aceasta stralucire a Duhului
din El, nu devine Tata al Duhului. Duhul nu e E Tnsusi
bucuria, ci Cel care, participadnd la bucuria Tatalui de Fiul
si a Fiului de Tatal, arata in plinatatea ei bucuria Unuia de

213. Asupra distinctiei Tntre 'purcederea” Duhului din Tatal si 'stra-
lucirea* Lui din Fiul a Insistat Tn mod special Patriarhul de Constan-

tincpol, Qrigorie Cipriotul, la sfarsitul sec. XIIl. (A se vedea la Pr, D.
Staniloae, "Relatiile trelmlce si viata Bisericii”, Tn Ortodoxia. Bucuresti,
1965, nr. 1).

214. Capete teologice, cap. 36, Tn Fliocalia greaca, ed. Il, Atena,

1893, p. 315.
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Celalalt, sau bucuria tuturor Celor trei de toti trei. De aceea
spune Sfantul Atanasie: 'lar Domnul a spus ca Duhul este
Duh ai Adevarului si Mangaietor; prin aceasta a aratat ca in
Acesta este Treimea desavarsita'215.

Tnvatatura ortodoxa despre purcederea Duhului Sfant
din Tatal spre Fiul si despre stralucirea Lui din Fiul spre
Tatal, tindnd pe Fiul in luminad in fata Tatalui, implica Tn
sine faptul ca Fiul si Tatal nici nu Se confunda, nici nu Se
separa. Acest rol il are oriunde Persoana a treia in raport cu
celelaite doua Persoane: datorita Ei, Cele doua nu Se con-
funda intr-o iubire fara orizont, Tn sens panteist (ca In
catolicism sau Tn diversele Filosofii impersonaiiste), nid nu
Se separa Tn sens individualist (ca Tn protestantism), ci Se
pastreaza in comuniune. Propriu-zis, atat panteismul cat si
individualismul sunt o cadere Tn naturd, de la nivelul exis-
tentei personaie, cu adevarat spirituaie. De aceea din indi-
vidualism usor se trece in panteism, caci individul tinde sa
topeasca in sine pe celaialt. Dar de caderea in natura nu pot
scapa persoanele prin ele Tnsele, ci numai prin ajutorul
modului personal de existenta, adica trinitar, al reaiitatll
transcendente, sau al lui Dumnezeu. Mumai Sfanta Treime
asigura existenta noastra ca persoane.

Tntrucat Duhul nu e numai Cel ce participa la bucuria
Tatalui de Fiul si a Fiului de Tatal, ci e si Cel de care Se
bucura si Tatal si Fiul, El nu e ai treilea intr-un sens rigid al
cuvantului. Dar Tntrucét Fiul are pozitia deosebita, de chip
al Tatalui, iar Duhul e purces Tn scopul participarii la bucu-
ria Tatalui de Fiul ca imagine. El are in relatia celorlalte
doua Persoane rolul deosebit al Celui purces in scopul de
a face ca bucuria fiecarei Persoane de Alta sa fie o bucurie
participata de Cealaltda, numai Tn acest sens e numarat ca
al treilea. Caci altfel. El poate fi numit tot asa de bine al

215. Ep. | ad Serapionem, F. G. 26, col. 589.
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doilea ca si Fiul (un alt al doilea), sau intrucat atat Fiul, cat
si Duhul sunt deodata cu Tatal si Tmpreuna cu El, toti sunt
primul. Tn Treime nu e un 'dupa- si un *Inainte\ ‘Cei trei Tn
Treime transcend otice numar matematic'216.

Pentru faptul ca e purces spre a da bucurie Fiecarei
Persoane, un vechi ecfonis al Bisericii pune inaintea Lui
particula 'cu’. Sfantul Vasile cel Mare spune ca aceasta par-
ticula exprima "demnitatea” Duhului2l7. Adica ea Tnseamna
egalitatea Tn marire cu Tatal si cu Fiul, dar si rolul deosebit
de a face ca Fiecare Persoana sa fie Tn relatia cu Cealalta,
nu singurd, ci Tmpreuna 'cu* Cealaltd. Amandoua aceste
Tntelesuri se cuprind, se pare, si in particula "impreuna cu",
prin care este legat Duhul Sfant de Tatal si de Fiul n
Simbolul niceo-constantinopolitan.

n acest sens. Duhul Sfant prilejuieste Tn mod special
comuniunea* (2 Cor. 13, 13; Fllip. 2, 1). Duhul ne fereste
de singuratatea ucigatoare. De aceea e Mangaietorul. Tot-
deauna El t! ofera o comuniune. in El gaseste oricine o
mangaiere. El ne asista totdeauna. El ne Tnvioreaza bucuria
noastra de Dumnezeu. El e 'de-vlata-facatorul’. in Duhul
cunoastem si marim pe Dumnezeu si ne bucuram de EI218.
El da marturie constiintei noastre despre Dumnezeu (1 Cor.
2, 10 urm.). Dumnezeu e salasluit in noi prin ‘Duhul* ca dar
ai Lui (1 Cor. 12, 3-9). Sfantul Atanasie zice: 'Moi fara
Duhul suntem straini si departati de Dumnezeu. lar prin
Tmpartasirea de Duhul ne unim cu Dumnezeirea. Deci a fi
in Dumnezeu nu e un lucru al nostru, ci al Duhului, Care
este Tn noi si ramane in noi atata timp cat 1l pastram n noi
prin marturisire’219.

216. P. Evdokimov, Le Saint Esprit dans la tradition orthodoxe.
Paris, Ed. du Cerf, 1969, p. 44.

217. Liber de Splritu Sancto. cap. 27, P. G. 32, col. 193.

218. lbidem.

219. Oratlo Ill contra Arlanos, P. Q. 26, col. 373.
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Duhul e Sfantul si Sfintitorul. prin fidelitatea cu care
asista pe ceilalti, prin fidelitatea pe care o Tntretine in cei-
lalti fata de Dumnezeu si Tntreolalta. Tine de Duhul sa par-
ticipe si sa Se faca participat ca persoana. El e expresia
generozitatii lui Dumnezeu, a uitarii lui Dumnezeu de Sine
n “iesirea- Lui la creaturi. El e bucuria lui Dumnezeu de ele
si a lor, de Dumnezeu.



PARTEA A DOUA

LUMEA,
OPERAA IUBIRII LUI DUMNEZEU,

destinataindumnezeirii
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