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CUV ANT INAINTE

Parintele Dumitru Staniloae (1903-1993) se numara in 
mod indubitabil intre personalitatile remarcabile pe care le-a 
avut Romania de dupa Marea Unire din 1918, care a marcat 
in profunzime domeniul sau de specialitate, anume Teologia 
Dogmatica. In acest context, reeditarea Teologiei Dogmatice 
Ortodoxe, cea mai valoroasa lucrare dogmatica a Parintelui 
Staniloae, aparuta initial in anul 1978, este nu numai o datorie 
morala, ci si o necesitate misionara. Datorita operei Parintelui 
Staniloae, care a influentat masiv evolutia gandirii teologice 
din ultimele decenii, studiile de teologie dogmatica elaborate 
de teologi romani si straini s-au orientat mai mult spre izvoa- 
rele patristice si neopatristice pe care Parintele Staniloae le-a 
readus in actualitate. Calea deschisa de marele teolog roman 
studiilor dogmatice ortodoxe le-a eliberat pe acestea dintr-un 
desuet schematism scolastic care, din nefericire, a influen
tat in secolele XVII-XIX si Rasaritul ortodox. Astfel studiile 
dogmatice neopatristice prezinta dogmele credintei ca fund 
lumini ale vietii Bisericii si adevaruri ale Imparatiei Preasfin- 
tei Treimi. Teologia Dogmatica Ortodoxa, elaborate de Parintele 
Dumitru Staniloae, este, inca, cea mai ampla sinteza teologica 
romaneasca, al carei continut exceptional de bogat, nascut 
dintr-o gandire profund familiarizata cu dogmele credintei 
ortodoxe, dar si cu limbajul filosofiei si al Filocaliei, ofera o 
mare bucurie sfanta celor ce doresc sa creasca duhovniceste 
in comuniune cu Dumnezeu.

Expunerea continutului credintei ortodoxe intr-un lim- 
baj actual il determina pe cititor sa se angajeze sufleteste si sa 
participe el insusi la reflectia autorului privind marile teme
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ale Dogmaticii crestine: Revelatia dumnezeiasca, Fiinta per
s o n a l a lui Dumnezeu, Sfanta Treime ca „structurd a supremei 
iubiri", Lumea (vazuta si nevazuta) ca rod al dragostei divine, Cre- 
area omului, Persoana lui Iisus Hristos si opera Lui mdntuitoare, 
Biserica -  trupul tainic al Domnului, Sfintele Paine si Eshatologia. 
Parcurgerea a tent a, insotitS de efortul unei necesare reflectii 
personale, a acestei vaste opere de teologie dogmatics, ll con
duce pe cititor din ce in ce mai aproape de iubirea Persoanelor 
Preasfintei Treimi, pretuind in acelasi timp misterul persoa- 
nei umane luminat prin Intruparea Cuvantului sau Inomeni- 
rea Fiului lui Dumnezeu.

Nucleul in jurul cSruia se articuleazS in mod firesc 
intreaga gandire teologica a Parintelui Staniloae este Persoana 
lui Iisus Hristos, Dumnezeu Fiul intrupat pentru restaurarea si 
transfigurarea omului si a lumii. Astfel Dumnezeu-Omul, Iisus 
Hristos, devine scopul final al vietii fiecarui crestin dornic de 
viata si fericire vesnica, deoarece El ne daruieste sfintirea si 
indumnezeirea prin harul Preasfintei Treimi. „In Hristos ni 
s-a deschis calea spre tinta deplinei umanizari si El este calea 
spre aceasta, caci e calea spre comuniunea cu Dumnezeu [...] 
si, prin aceasta, calea spre comuniunea deplina cu semenii 
nostri. Prin intruparea Sa ca om, Hristos ne-a facut accesibila 
comuniunea cu Sine ca Dumnezeu in forma umana culmi- 
nanta, mai bine zis cu intreaga Sfanta Treime."1

Parintele Staniloae ne arata prin tot ce a scris si prin 
modul sau de viata spirituala profunda ca frumusetea netre- 
catoare a persoanelor si a popoarelor se manifests in adanci- 
rea comuniunii lor spirituale cu Dumnezeu si intreolalta. El 
ne-a aratat ca forta si frumusetea Ortodoxiei se manifests in

1 Pr. prof. Dumitru Sta n ilo a e , Opere complete, vol. 11: Teologia 
Dogmatica Ortodoxa, tom 2, Ed. BASILICA a Patriarhiei Romane, 
Bucuresti, 2018, p. 31.
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profunzimea si bogStia teologiei si a spiritualitStii ei. Teologia 
Parintelui StSniloae este o evidentiere creatoare si dinamicS a 
profunzimii teologiei si spiritualitatii ortodoxe in comuniune 
de gandire diacronicS (de-a lungul timpului) cu Sfintii Apos- 
toli si Sfintii Parinti ai Bisericii si totodata in comuniune si 
coresponsabilitate sincronicS, adicS in comuniune frSteascS 
cu teologii ortodocsi contemporani, fiind in acelasi timp atent 
la teologia elaboratS in Romano-Catolicism sau Protestantism.

Pentru PSrintele Staniloae, Ortodoxia nu este doar o Bise- 
ricS Orientals, ci Biserica una, sfanta, soborniceasca si apostoleasca 
pe care o mdrturisim in Simbolul credintei; sobornicitatea sau 
catolicitatea Ortodoxiei nu derivS din geografia ei, ci din pli- 
natatea adevarului de credinta pe care ea il contine si il comu- 
nica lumii intregi. Aceasta explica de ce Parintele Staniloae, 
in teologia sa, se afla deodata in dialog cu teologia Sfintilor 
Apostoli, a Sinoadelor Ecumenice si a Sfintilor Parinti, pe de 
o parte, si in dialog cu teologia ortodoxa greaca, rusa, sarba, 
araba sau cu teologia ortodoxa elaborata in Diaspora orto
doxa occidentals, pe de altS parte, fSrS sS ignore teologia 
contemporanS romano-catolicS, anglicanS sau protestantS. 
Fidelitatea sa fatS de traditia ortodoxS nu este rigidS, staticS 
sau fanaticS, ci o fidelitate reinnoitS, dinamicS, creatoare de 
comuniune si aducStoare de luminS pentru toti cei care cred 
in Hristos si II iubesc pe El ca fiind Dumnezeu si Mantuitor.

Monumentala lucrare Teologia Dogmatica Ortodoxa a 
PSrintelui Dumitru StSniloae este construitS hristocentric, 
intrucat Hristos ne-a descoperit taina Preasfintei Treimi si 
tot El ne conduce in ImpSrStia vesnicS a Preasfintei Treimi 
(cf. loan 17, 21-22). Paginile ei contin o vie si fierbinte mSrtu- 
risire de credintS, ancoratS in Sfanta ScripturS, in gandirea si 
experienta duhovniceascS a Sfintilor PSrinti, si exprimatS in 
limbajul unei teologii contemporane, care este deodatS mista- 
gogicS si misionarS.
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Asadar, in contextul implinirii anul acesta, 2018, a 25 de 
ani de la trecerea la Domnul a Parintelui Profesor Dumitru 
Staniloae (1903-1993) si a 40 de ani de la publicarea pri- 
mei editii a Dogmaticii ortodoxe, care ii poarta semnatura 
(Ed. IBMBOR, 1978), tinand seama de valoarea profund mode- 
latoare in plan duhovnicesc personal si de influenta innoitoare 
a celor 3 tomuri consistente ale acestei carti in spatiul teologiei 
romanesti, binecuvantam cu multa bucurie publicarea celei 
de-a V-a editii a TEOLOGIEI DOGMAT1CE ORTODOXE, 
editie omagiald, in colectia de Opere complete (volumele X, XI, 
XII), ca pe un omagiu adus memoriei autorului si prezentei 
sale duhovnicesti intre noi, mai ales prin intermediul scrieri- 
lor sale pline de lumina, pace si bucurie sfanta.

t  DANIEL
Patriarhul Bisericii Ortodoxe Romane
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- la editia I -

Dupd numeroase studii despre diferitele teme de Teologie Dog
maticd, publicate in revistele teologice de la Bucuresti intre anii 
1950-1977, Bunul Dumnezeu ne-a ajutat sa alcdtuim si o sinteza de 
Teologie Dogmaticd Ortodoxd. Ea nu e o reproducere a acelor stu
dii, ci e gandita din nou si ca un intreg, dar, fara indoiald, in unele 
din capitolele ei se resimte, in oarecare masura, modul de a privi 
invdtdtura dogmaticd a Bisericii, din acele studii.

Ne-am straduit in aceasta sinteza, ca si in acele studii, sa des- 
coperim semnificatia duhovniceasca a invataturilor dogmatice, sa 
evidentiem adevdrul lor in corespondenta lid cu trebuintele addnci 
ale sufletului care-si cauta mdntuirea si inainteaza pe drumul ei 
in comuniunea cat mai pozitivd cu semenii, prin care ajunge la o 
anumita experientd a lui Dumnezeu, ca suprema comuniune si ca 
izvor al puterii de comuniune.

Am parasit in felu l acesta metoda scolastica a tratdrii dog- 
melor ca propozitii abstracte, de un interes pur teoretic si in mare 
masura depasit, fara  legatura cu viata adancd, duhovniceasca 
a sufletului. Dacd o Teologie Dogmaticd Ortodoxd inseamna o 
interpretare a dogmelor -  in sensul scoaterii la iveala a addncului 
si nesfdrsit de bogatului continut mdntuitor, adicd viu si duhov- 
nicesc, cuprins in scurtele lor form uldri -  noi credem cd o auten- 
ticd Teologie Dogmaticd Ortodoxd este cea care se angajeaza pe 
acest drum.

Ne-am condus in aceasta straduinta de modul in care au 
inteles invdtdtura Bisericii Sfintii Parinti de odinioara, dar am 
tinut seama in interpretarea de fa ta  a dogmelor si de necesitdtile
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spirituale ale sufletului care-si cauta mdntuirea in timpul nos- 
tru, dupa trecerea prin multe si noi experience de viatd, in cursnl 
atator secole care ne despart de epoca Sfintilor Pdrinti. Ne-am 
silit sa intelegem invatatura Bisericii in spiritul Parintilor, dar 
in acelasi timp sa o intelegem asa cum credem cd ar f i  inteles-o ei 
astazi. Caci ei n-ar f i  fdcut abstractie de timpul nostru, asa cum 
n-aufdcut de al lor.

Pr. prof. dr. DUMITRU STANILOAE



INTRODUCERE

REVELATLA DUMNEZEIASCA, 
IZVORUL CREDINTEI CRE§TTNE. 

BISERICA, ORGAN §1 MEDIU DE PASTRARE 
§1 FRUCTIFICARE A CONTINUTULU1 

REVELATIEI





I

Revelatia naturala ca  baza a  credintei naturale 
§i a  unui sens al existentei

Biserica Ortodoxa nu face o separate Intre Revelatia 
naturala §i cea supranaturala. Revelatia naturala e cunos- 
cuta §i inteleasa deplin in lumina Revelatiei supranaturale; 
sau Revelatia naturala e data $i menfinuta de Dumnezeu in 
continuare printr-o acfiune a Lui mai presus de natura. De 
aceea, Sfantul Maxim Marturisitorul nu face o deosebire 
esenfiala intre Revelatia naturala §i cea supranaturala, sau 
biblica. Ultima nu e, dupa el, decat incorporarea celei din- 
tai in persoane §i actiuni istorice1.

Afirmatia lui trebuie inteleasa probabil mai mult in sen- 
sul ca cele doua Revelafii nu sunt desparfite: Revelatia supra
naturala se desfa§oara §i i§i produce roadele in cadrul 
celei naturale, ca un fel de ie§ire mai accentuata in relief a 
lucrarii lui Dumnezeu, de conducere a lumii fizice $i istori
ce spre finta spre care a fost creata, dupa un plan stabilit 
din veci. Revelatia supranaturala restabileste numai direc- 
tia §i da un ajutor mai hotarat miscarii intrefinute in lume 
de Dumnezeu prin Revelatia naturala. De altfel, la inceput, 
in starea deplin normala a lumii, Revelatia naturala nu era 
desparfita de o Revelatie supranaturala.

Ca atare, Revelatia supranaturala pune doar in lumina 
mai clara insa§i Revelatia naturala.

Se poate vorbi totu§i atat de o Revelatie naturala, cat $i 
de una supranaturala, intrucat lucrarea lui Dumnezeu in ca
drul Revelatiei naturale nu e la fel de accentuata §i de va- 
dita ca in cea supranaturala.

1. Ambigua, P.G. 91 ,  col. 1180.
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Vorbind mai in concret, §i potrivit credinlei noastre, 
conlinutul Revelafiei naturale este cosmosul $i omul dotat 
cu rafiune, cu con§tiinfa §i libertate, ultimul fiind nu numai 
obiect de cunoscut al acestei revelafii, ci §i subiect al cu- 
noasterii ei. Dar atat omul, cat §i cosmosul sunt produsul 
unui act de create mai presus de natura al lui Dumnezeu 
§i sunt mentinuti in existenta de Dumnezeu printr-o acfiune 
de conservare, care de asemenea are un caracter suprana- 
tural. Dar acestei actiuni de conservare §i de conducere a 
lumii spre scopul ei propriu, ii raspund §i o putere §i o ten
ding de autoconservare §i de dezvoltare dreapta a cosmo- 
sului §i a omului. Din acest punct de vedere cosmosul §i 
omul pot fi considerafi ei in§i$i o revelalie naturala.

Dar cosmosul §i omul constituie o Revelatie naturala §i 
din punctul de vedere al cunoa^terii. Cosmosul e organizat 
intr-un mod corespunzator capacitatii noastre de cunoas- 
tere. Cosmosul §i natura umana ca intim legata de cosmos 
sunt imprimate de o rationalitate, iar omul -  creatura a lui 
Dumnezeu -  e dotat in plus cu o raliune capabila de cu- 
noastere con§tienta a rationalitalii cosmosului §i a propriei 
sale naturi. Dar aceasta rationalitate a cosmosului §i raliu- 
nea noastra cunoscatoare umana sunt pe de alta parte -  
potrivit doctrinei creatine -  produsul actului creator al lui 
Dumnezeu. Deci, nici din acest punct de vedere Revelalia 
naturala nu e pur naturala.

Noi consideram ca ralionalitatea cosmosului e o martu- 
rie a faptului ca el e produsul unei fiinle rationale, caci ra- 
lionalitatea, ca aspect al realitatii menite sa fie cunoscuta, 
este inexplicabila fara o raliune constienta care o cunoa$te 
de cand o face sau chiar inainte de aceea $i o cunoa§te in 
continuare concomitent cu conservarea ei. Fe de alta par
te, cosmosul insu§i ar fi fara sens impreuna cu rationali- 
tatea lui daca n-ar fi data rafiunea umana care sa-1 cunoas- 
ca pe baza rafionalitatii lui. in credinta noastra, rationali- 
tatea cosmosului are un sens numai daca e cugetat inainte
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de creare §i in toata continuarea lui de o fiinta creatoare 
cunoscatoare, fiind adus la existenta pentru a fi cunoscut 
de o fiinta pentru care e creat $i, prin aceasta, pentru a rea- 
liza intre sine §i acea fiinta rationale creata un dialog prin 
mijlocirea lui. Acest fapt constituie continutul Revelatiei 
naturale.

Acest lucru insa il afirma §i Revelafia cre§tina suprana- 
turala prin invatatura ca pozitiei originare creatoare §i con- 
servatoare a lui Dumnezeu in fata lumii ii corespunde, pe 
un plan mai coborat sau de dependents pozitia noastra de 
fiinta cunoscatoare $i prelucratoare a naturii, ca chip al lui 
Dumnezeu. in aceasta pozifie a omului, se arata ca lumea 
are o rationalitate pentru a fi cunoscuta de noi -  fiinfe ra
tionale. De aceea ea trebuie sa  aiba originea intr-o Fiinta 
care a urmarit prin crearea lumii -  §i urmare§te prin conser- 
varea ei -  cunoa§terea lumii, §i prin ea insa§i §i cunoa§- 
terea Ei de catre om.

Noi aparem ca unica fiinta care, apartinand lumii vazu- 
te $i imprimate de rationalitate, e con$tienta de aceasta ra
tionalitate a ei §i, odata cu aceasta, de sine !nsa§i. Fiind sin- 
gura fiinta din lume con$tienta de sine, omul este totodata 
con^tiinta lumii §i factorul de valorificare a rationalitatii 
lumii §i de prelucrare con$tienta a ei in favoarea noastra, 
iar prin aceasta, de autoformare con^tienta a noastra. Noi 
nu putem fi con$tienti de noi inline fara a fi con§tienfi de 
lume §i de lucrurile din ea. Cu cat cunoa§tem mai bine lu
mea, sau suntem mai con§tienti de ea, cu atat suntem mai 
con§tienti de noi inline. Dar lumea, contribuind in modul 
acesta pasiv la formarea noastra §i la adancirea con^tiinfei 
de sine a noastra, nu devine prin aceasta $i ea insa§i con- 
§tienta de sine. Aceasta inseamna ca nu noi suntem pentru 
lume, ci lumea pentru noi, de§i lumea ii 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 fata de lume. Caci
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lumea nu e in stare sa simta necesitatea noastra pentru ea. 
Lumea, existand ca obiect incon^tient, exista pentru om. 
Ea e subordonata lui, fara insa sa o fi facut el.

Ratiunile lucrurilor i§i descopera lumina lor in raliunea 
§i prin actiunea rationale §i con^tienta a omului. Ratiunea 
noastra de asemenea i§i descopera tot mai bogat puterea 
§i adancimea ei prin descoperirea ratiunilor lucrurilor. Dar 
in aceasta influenfa reciproca, ratiunea umana este cea 
care are rolul de subiect care lucreaza in mod con§tient, nu 
ratiunile lucrurilor. Ratiunile lucrurilor se descopera con- 
$tiintei umane, avand sa fie asimilate de aceasta, concen
trate in ea; se descopera avand ca centru virtual con§tient 
al lor ratiunea umana, §i ajutand-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 i§i extinde tot mai departe vederea.

Faptul ca lumea se lumineaza in om §i pentru om §i 
prin om, arata ca lumea e pentru om, nu omul pentru lu- 
me; dar faptul ca omul insu§i, luminand lumea, se lumi
neaza pe sine pentru sine prin lume, arata ca §i lumea e 
necesara pentru om. Lumea e facuta pentru a fi umanizata, 
nu omul pentru a fi asimilat lumii, naturii. Lumea intreaga 
e facuta pentru a deveni un om mare, sau confinutul omu
lui devenit in fiecare persoana atotcuprinzator, nu omul 
pentru a fi parte a naturii §i neinsemnand in ea mai mult 
decat orice alta parte a ei, sau contopindu-se in ea. Caci 
printr-o eventuala contopire a omului in natura s-ar pierde 
cel mai important factor al realitafii, fara ca natura sa ca§- 
tige ceva nou, pe cand prin asimilarea lumii in om, natura 
insa$i ca§tiga, 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 natura, pe cand umaniza- 
rea continua sau eterna a naturii reprezinta un progres 
etern, facand abstracfie de faptul ca prin aceasta nu se 
pierde nimic §i mai ales nu se pierde ceea ce e mai valoros
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In realitate. Pierderea noastra in natura inseamna a se bate 
pasul pe loc intr-un proces in esenfa mereu identic si deci 
absurd prin monotonia lui.

Unii Parinfi bisericesti au spus ca omul e un microcos
mos, o lume care rezuma in 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 decat lumea exterioara lui; pe cand, dim- 
potriva, lumea, ca cosmos, ca natura, nu-1 poate cuprinde 
pe om deplin in ea fara sa-1 piarda, fara sa piarda astfel cea 
mai importanta $i mai datatoare de sens parte a realitafii.

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 sa se umanizeze intreaga, adica sa primeasca 
intreaga pecetea umanului, sa  devina pan-umana, actuali- 
zandu-se in ea o trebuinfa implicata in rostul ei; sa devina 
intreaga un cosmos umanizat, cum nu e chemat §i nu 
poate deveni deplin omul, nici macar la limita alipirii sale 
de lume, confundandu-se deplin in ea, un om cosmicizat. 
Destinafia cosmosului pentru om, §i nu a omului pentru 
cosmos, se arata nu numai in faptul ca cosmosul e obiec- 
tul con§tiinfei §i al cunoa$terii umane, §i nu invers, ci §i in 
faptul ca tot cosmosul serve$te practic existenfei umane.

Treptele inferioare, chimice, minerale si organice ale exis- 
tenfei, desi au o rafionalitate, nu au un scop in ele insele, 
ci scopul lor consta in a constitui condifia materials a exis- 
tenfei omului si ele nu sunt constiente de acest scop al lor. 
in om se deschide insa ordinea unor scopuri constiente. §i 
numai in cadrul scopurilor urmarite de el se deschide si in- 
telegerea scopurilor treptelor inferioare lui, punandu-se in- 
tr-o referinfa cu scopurile urmarite de el, ca el sa bolteasca 
peste toate un sens ultim si suprem al existenfei.
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Spre deosebire de treptele inferioare lui, omul nu-§i 
mai impline§te scopul existenlei servind unei alte trepte 
superioare lui, caci In lume nu exista unele ca acestea. El 
i§i urmare^te propriile sale scopuri. Iar In aceasta exista o 
mare varietate de la om la om. Fiecare om, datorita con- 
§tiintei §i libertafii sale, se serve§te altfel de treptele infe
rioare lui. Iar pentru a se servi de ele, omul organizeaza §i 
prelucreaza datele lumii, punand pecetea sa pe ele. Aceasta 
adaptare a lumii la trebuinfele omului, mereu sporite §i mai 
rafinate, are nevoie in primul rand de cunoa§terea lucru- 
rilor de catre om.

Dar tot de natura noastra tine -  ca singura fiinfa con- 
§tienta de sine §i de lume -  §i cautarea unui sens al exis- 
tentei noastre §i al lumii. Iar sensul acesta nu ni-1 poate da 
decat perspectiva eternitatii existentei noastre. in con- 
§tiinfa noastra de noi Inline e implicate, odata cu cautarea 
sensului existentei noastre, §i vointa de a persista in eter- 
nitate, pentru a adanci la nesfar§it sensul existentei noas
tre $i al Intregii realitati.

Fotrivit conceptiei noastre, noi suntem facuti pentru 
eternitate, pentru ca noi aspiram ca ni§te Inabu§iti dupa in- 
finitate, dupa absolut. Moi vrem sa iubim §i sa fim iubifi tot 
mai mult, tinzand spre o iubire absoluta §i fara sfar§it. Iar 
aceasta n-o putem afla decat In relatia cu o Persoana infi- 
nita §i absoluta, o Persoana con§tienta, ca sa folosim un 
pleonasm. Noi tindem sa descoperim §i sa realizam o fru- 
musete tot mai mare, sa cunoa§tem o realitate tot mai pro
funda, sa inaintam Intr-o noutate continua. Noi tindem prin 
toate acestea spre infinit, pentru ca suntem persoana. Dar 
toate aceste aspecte ale unei realitafi infinite nu le putem 
afla decat intr-o Persoana infinita, mai bine zis intr-o comu- 
niune de Persoane infinite in fiinfa, in iubire, in frumusefe. 
Din comuniunea mereu mai sporita cu Ea, se proiecteaza 
in noi, §i prin noi peste toate aspectele lumii, noi §i noi raze
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de realitate, de frumusefe, de noutate, se deschid alte §i 
alte dimensiuni §i orizonturi ale realitafii.

Comuniunea cu Persoana sau comuniunea cu Persoa- 
nele infinite devine pentru oameni mijlocul de inaintare ne- 
sfarsita in iubire, in cunoastere. Aceasta susfine interesul 
mereu viu al con§tiinfei noastre de sine. Chiar daca con- 
§tiinfele de sine umane care s-ar succeda inlocuindu-se 
§i-ar transmite sensul existenfei dobandit de ele, sensul 
existenfei de sine al fiecareia din ele nefiind purtat de fie- 
care in eternitate, pentru a-1 adanci la nesfarsit, ar aparea 
ca neavand un rost real pentru noi. De fapt, nu subiectele 
sunt pentru o con§tiinfa intrerupta §i nici pentru o con§tiin- 
fa neintrerupt eterna, ci aceasta este pentru subiect, dand 
sens acestuia. Humai printr-o astfel de con§tiinfa eterna §i 
etem in acfiune de adancire noi ne dovedim scopul tuturor 
treptelor inferioare de existenfa, etemizand §i luminand 
pentru veci toate sensurile §i realitafile lumii. Numai prin 
aceasta se arata ca toate sunt pentru noi, iar noi suntem 
pentru noi inline un scop fara sfar§it §i scopul fara sfar^it 
al tuturor lucrurilor din lume.

Numai prin aceasta in noi se impline§te scopul tuturor 
componentelor inferioare ale lumii. In etemitatea fiinfei 
noastre se lumineaza la nesfar§it sensul tuturor, ca 
confinuturi de continua imbogafire §i adancire a con§tiinfei 
noastre eterne. De fapt in 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 inline 
trebuie sa fim un scop final etern, ca sa ne dovedim o fiinfa 
cu sens in tot ce facem. Prin toate lucrurile pe care le facem, 
noi manifestam direct sau indirect un asemenea scop etern, 
sau urmarim menfinerea noastra ca scop etern. Numai in 
aceasta vedem sensul existenfei noastre §i al faptelor noas
tre. Noi trebuie deci sa vedem scopul fiinfei noastre proiec- 
tat dincolo de viafa noastra terestra, trecatoare, caci daca 
moartea ar incheia definitiv existenfa noastra, noi nu am
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mai fi un scop in sine, ci un mijloc intr-un proces incon- 
§tient al naturii. in acest caz, tot sensul vielii noastre $i 
toate scopurile urmSrite de noi §i toate lucrurile ar deveni 
fSrS sens.

Potrivit credinlei noastre, ordinea sensurilor nu poate fi 
insS nesocotitS. Sensurile sunt reale $i omul nu poate trSi 
fara ele. El nu poate suporta sS trSiascS fara o con§tiinfS a 
sensurilor §i fara urmSrirea lor, cSci ele culmineazS intr-un 
sens final, pe care e convins cS il va atinge dincolo de 
moarte. DacS omul ar contesta sensurile, ar fi cea mai nefe- 
ricitS existenfS. Animalul nu §tie de sensuri, §i nici nu poate 
sa le conteste. Omul, prin con^tiinfa sa, nu se mulfume§te 
sa fie o fiinfS al cSrei sens e sa serveascS unei trepte supe- 
rioare, fara sS-§i dea seama, in care el sS-§i inceteze exis- 
tenfa. El urmSre§te in mod con§tient sensurile sale §i, in 
ultima analizS, un sens final, care e menfinerea §i desavar- 
§irea lui in eternitate. El e un scop in sine pentru eternitate. 
El e facut pentru eternitate, avand in sine un fel de carac- 
ter absolut, adica o valoare netrecatoare, care nu sfar§e§te 
niciodata sa  se imbogafeasca. Omul e deschis unor sensuri 
superioare lumii §i, prin el, §i lumea. Prin infelegere, prin 
libertate, prin actiune, prin aspirafie el e deschis unei ordini 
superioare celei a naturii, de§i se folose§te de ea ca sa-§i 
poata realiza sensul sau de fiinfa chemata la o desavar§ire 
eterna. Viafa pamanteasca e numai o pregatire spre acea 
ordine eterna. Fiinfa noastra este o existenfa acomodata 
acelei ordini §i posibilitafi de continua desavar^ire spiritua
ls, neaservita naturii §i repetifiei. Acea ordine nu e produsa 
de natura care se repeta, ci mai degraba ea organizeaza in- 
tregul cosmos pentru a-i sluji omului, ca acesta sa lucreze 
in vederea scopului sau supraterestru.

Moi credem ca pentru fiinfa noastra sensurile existenfei 
nu-§i pot gasi incoronarea intr-o viafa spirituals imanentS; 
cSci relativa ei varietate se mi$cS in fond tot intr-un cadru 
monoton, §i sfSr§e§te cu moartea trupului, ca fenomen de



REVELAJIA NATURALA 17

repetifie naturala. Sensul existentei nu poate fi incoronat 
decat in lumina nelimitata §i eterna a unei vieti transcen- 
dente libere de once monotonie a repetitiei §i de orice re- 
lativitate. Numai in acel plan viata noastra se poate dez- 
volta la infinity intr-o nesfar^ita noutate, care este in acela^i 
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 dispozifia noastra limitata, ca apoi sa  disparem in el. 
Omul tinde spre o realitate personala infinita, superioara 
lui, din care sa se poata hrani la infinity fara sa poata dis- 
pune de ea, date fiind posibilitafile lui limitate, dar §i fara 
sa  dispara apoi in ea.

Ordinea sensurilor nu e produsul psihicului uman §i 
nici nu se incheie cu produsele acestuia. Caci ea ni se im- 
pune fara sa vrem §i prin aspiratiile ce le sade§te in noi de- 
pa§e§te posibilitafile noastre psihice. Omul nu poate trai 
fara ea. Dar ea se impune ca un orizont personal, infinit §i 
superior omului, care solicita libertatea lui pentru a se im- 
parta^i de ea. Ea il cheama pe om la o anumita imparta§ire 
de ea in libertate inca din existenfa pamanteasca.

Sfantul Maxim Marturisitorul a remarcat faptul ca totul 
i§i atinge implinirea in om, iar acesta i§i realizeaza sensul 
sau in unirea cu Persoana dumnezeiasca infinita in viafa Ei 
spiritual^.

Sensul sau scopul final spre care tinde acesta trebuie 
infeles in conformitate cu fiinfa umana libera §i capabila de 
a se dezvolta ea insa§i la infinit. Daca rafionalitatea ordinii 
impersonale inferioare i§i gase§te implinirea §i rostul in 
servirea fiinfei omului superior naturii, acesta, ca persoana 
con^tienta §i libera, aspira sa-§i gaseasca implinirea rafio- 
nalitafii §i a sensului sau nu in desfiinfarea sa intr-o esenfa 
§i mai inalta decat toata ordinea materiala §i spirituala, dar 
supusa monotoniei §i limitarii imanente, ci intr-o comuniu-
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ne cu o persoana transcendents si libera. Caci fiinta supe
rioara omului nu poate fi decat tot de caracter personal. Iar 
daca relatia superioara intre persoane se realizeaza in co
muniune, relatia noastra deplin $i etern satisfacatoare tre- 
buie sa fie o comuniune cu o fiinfa de caracter personal, 
inzestrata cu infinitate si libertate. Numai o fiinfa transcen
denta in acest sens poate fi mereu noua si datatoare de 
viafa in aceasta comuniune cu omul. Asa cum omul, ca fiin
ta cea mai inalta din lume, este o persoana si. ca atare, 
constient de sensul intregii ordini inferioare pe care o im- 
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 ii este inferioara. 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 insuseasca el insusi intr-un mod constient acest sens; 
ci il comunica acestuia, ca unei persoane care si-1 insuseste 
in mod constient si pnn aceasta isi imbogafeste constiinfa 
Si toata fiinta sa, aflandu-si chiar in aceasta implinirea pro- 
priului sau sens.

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

Piumai o persoana superioara poate promova si satis- 
face aspirafia naturii umane dupa implinirea sensului ei, in- 
trucat numai ea face ca aceasta natura umana sa  nu mai 
fie obiect inghifit de o treapta asa-zisa "superioara", 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-1 reduce pe el la starea de obiect, dizolvandu-1 sau con- 
fundandu-1 in Ea.
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Fiinta noastra nu-§i poate gasi Implinirea ca persoana 
decat In comuniunea cu o fiinta personala superioara, care 
nu-§i poate descoperi bogafia §i nu poate implini fiinta 
noastra intr-o legatura cu treptele inferioare ei, sau redu- 
cand-o la starea incon^tienta proprie unui obiect pasiv, ci 
intr-o relafie in care omul insure Intr-o continua noutate, !§i 
insu§e§te in mod liber §i con sen t infinita bogafie spiritua
ls a Fersoanei supreme.

Aceasta inseamna ca persoana noastra ramane libera 
in relafie cu aceasta fiinta superioara. Relafia aceasta i$i 
are o analogie in relafia persoanei umane cu o alta per
soana umana, relatie in care se pastreaza libertatea aman- 
durora. In aceasta relafie, omul exista pentru o alta per
soana §i sluje§te aceleia, dar prin aceasta se imbogafe^te 
el insu§i. Fiecare om este pentru alfi oameni a§a cum nu e 
pentru lucruri. Dar el nu cade prin aceasta la nivelul obiec- 
tului, caci in slujirea celorlalte persoane el se angajeaza in 
mod liber §i prin efortul de a face bucuria acelora create el 
insu§i in libertate §i in confinut spiritual, ca sa nu mai vor- 
bim de caldura viefii care ii vine din comuniunea sau din 
iubirea acelor persoane. Numai cu alte persoane omul 
poate realiza o comuniune, in care nici el, nici acelea nu 
coboara la starea de obiect de cunoa$tere exterioara §i de 
folosire mereu identica, ci cresc ca surse de caldura ine- 
puizabila de iubire §i de ganduri mereu noi, intrefinute §i 
nascute chiar de iubirea lor reciproca mereu creatoare, me
reu in cautare de alte manifestari ale ei.

Dar daca persoanele umane sfar^esc prin moarte, nici 
una din ele nu poate comunica §i nu poate primi la infinit 
caldura iubirii, pentru a se dezvolta fiecare la infinit, a§a 
cum dore§te de fapt omul. Viafa omeneasca incheiata de- 
finitiv prin moarte love§te de nonsens §i deci de nonva- 
loare toata rafionalitatea existenta in lume §i insa§i lumea. 
Sensurile urmarite in orizontul viefii terestre sunt lovite §i 
ele de nonsens §i de nonvaloare daca orice viafa omeneas-
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ca, in care toate par sa-§i gaseasca un sens, sfarseste defi- 
nitiv in moarte. Iar cea mai cumplita tristete a noastre e 
lipsa de sens, adica lipsa unui sens etern al vietii §i al fap- 
telor noastre. Hecesitatea acestui sens e intim legate de 
fiinta noastra. Dogmele credintei raspund acestei necesitati 
de sens a fiintei noastre. Prin aceasta ele afirma rationali- 
tatea complete a existentei.

Humai eternitatea unei comuniuni personale cu o sursa 
personala de viata absolute ofera tuturor persoanelor uma- 
ne implinirea sensului lor, acordandu-le in acela^i timp po- 
sibilitatea unei ve^nice §i perfecte comuniuni intre ele 
inse§i.

Rationalitatea subiectului care se serve^te con^tient -  
in scopul dainuirii §i al bunei sale dezvoltari -  de rationali
tatea naturii este infinit superioara acesteia, intrucat natu- 
ra se desfa§oara in sine rigid $i fara con^tiinfa unui scop al 
ei. Potrivit credintei noastre, rationalitatea care exista in 
univers se cere completata, i§i cere o explicate in ratio
nalitatea persoanei. Ea nu epuizeaza toata rationalitatea. Ra
tionalitatea aceasta, privita in sine ca singura existenta, a 
facut pe multi scriitori $i ganditori moderni sa mearga pane 
acolo incat sa considere universul, care duce orice persoa- 
na la moarte, ca o uria§a necropola, ca un univers al absur- 
dului, al lipsei de sens, al unei rationality irationale. Ratio
nalitatea universului nu poate fi Insa irationala sau absur- 
da. Dar ea i§i capata sensul deplin cand e considerate ca 
avandu-$i izvorul intr-o persoana rationale, care se servegte 
de ea pentru un dialog etern al iubirii cu alte persoane. 
Deci rationalitatea lumii implice pentru implinirea ei exis
tenta unui subiect superior, dupe analogia superioritetii ra
tionale a persoanei umane, a unui subiect liber care a creat 
§i a imprimat lumii o rafionalitate la nivelul intelegerii uma
ne, pentru un dialog cu omul, prin care omul se fie condus 
spre o comuniune eterne §i superior rationale cu infinitul



REVELAJIA riATURALA 21

subiect creator. Tot ce e obiect rational este numai mijlocul 
unui dialog interpersonal.

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

riumai in participarea eterna la infinitatea acestei Per- 
soane supreme, fiinta noastra socoteste ca-si va vedea im- 
plinit sensul. In aceasta consta infelesul doctrinei crestine 
ortodoxe despre indumnezeirea fiinfei noastre prin partici- 
pare la Dumnezeu sau prin har.

Cu alte cuvinte, fiinta noastra socoteste ca sensul ei si 
odata cu aceasta sensul intregii realitafi se va implini nu
mai prin faptul ca intre persoana noastra si Persoana su- 
prema sau dumnezeiasca nu exista loc pentru o existenta 
intermediary; omul, dupa Dumnezeu, e intr-un fel imediat, 
putandu-se impartasi nemijlocit de tot ce are El ca treapta 
a supremei existente, ramanand insa om.

Pentru atingerea acestui scop, sau pentru implinirea 
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 in general continutul credintei impus de sen
sul existenfei. Aceasta credinfa se impune cu evidenfa na- 
turala. §i departe de a stingheri dezvoltarea creatiei, ea 
asigura aceasta dezvoltare la infinit si in eternitate, asa 
cum aspira omul.
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Credinfa 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 insu§i, iar in vederea acestui scop 
Creatorul insu§i 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 nume§te Re- 
velafia naturala prin care Dumnezeu Se face cunoscut din 
insu§i faptul ca a creat lumea §i pe om, imprimand in ele 
sensurile amintite. Aceste puncte ale credintei sunt o re- 
cunoa§tere a faptului ca lumea culmineaza in persoana 
umana care se mi§ca spre unirea cu Persoana suprema, ca 
spre scopul ei final. Dogmele acestea ale credintei naturale 
sustin mentinerea vietii in planul superior al sensurilor $i 
dinamismul ascendent al persoanelor umane purtatoare 
ale acestor sensuri spre sensul deplin care este eternizarea 
in unirea cu Persoana suprema. Departe de a reduce exis- 
tenta la un orizont inchis, ele ii deschid orizontul infinitu- 
lui, cautand sa o scape din orizontul ingust §i monoton 
care se incheie cu moartea.

Sfantul Maxim Marturisitorul descrie dinamismul ascen
dent al lumii astfel: "Jinta finala a mi^carii celor ce se mi$ca 
este sa ajunga la ve^nica existenta buna, precum inceputul 
lor este in existenta care e Dumnezeu, caci El este atat 
datatorul existentei, cat $i daruitorul existentei celei bune, 
ca inceput §i tinta a ei"2. Fiinta umana nu se poate odihni 
pana nu se eternizeaza in infinitatea §i deci in fericirea exis
tentei depline. Fericitul Augustin a spus: "Inquietum est cor 
noster donee requiescat in Te".

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

2. Ambigua, P.Q. 91 ,  col. 1073.



REVELAJIA nATURAl.A 2 3

lor ferma are caracterul unei credinte. Mai bine zis, in 
recunoasterea lor se imbina intr-un mod paradoxal evi- 
denta lor si necesitatea acceptarii lor in mod voit pentru 
mentinerea existentei umane pe un plan superior unei 
existenfe naturale a repetitiei incheiate prin moarte, deci in 
acceptarea lor intra si faptul libertatii- Persoana semenului 
meu imi reveleaza ni§te 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 si 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 credinta, pentru ca e un domeniu al libertatii si al spi- 
ritului. De aceea, Sfantul Isaac Sirul spune despre credinta 
ca e "mai subtire decat cunostinfa lucrurilor sensibile", sau 
"mai inalta" decat 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 inteleaga si sa simta pe Cel ce e mai 
presus de orice senzatie si sa vada lumina cea necuprinsa 
de minte si de cunostinta creaturilor... Credinta deci ne 
arata de pe acum adevarul desavarsirii, si in 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 ni se daruieste 
prin Revelafia supranaturala.

3 . Ta et)pE0evxa aaKtitiKa , Atena, 1 8 9 3 , p. 25 4 .



Revelatia supranaturala 
ca  izvor al credlntei cre§tine

A
Revelatia supranaturala -  confirmare §1 completare 

a credlntei naturale

Credinta naturala, care are izvorul in Revelatia lui Dum- 
nezeu prin natura, oricat de evidenta ar parea, este supusa 
indoielii. 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 mai 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 indoiala e sustinuta apoi si de fap
tul ca ordinea sensurilor, care ii 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 intuneric. In aceasta situatie ne vine 
in ajutor 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 in initiativa Ei Clara, noi ne dam seama ca 
intre tentatiile subjective trecatoare si inferioare, oferite de 
natura, si moartea ca trista realitate obiectiva, exista o lega- 
tura si ca ele nu reprezinta starea fireasca a existentei, ci o

II
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stare de cadere, pentru ca moartea da impresia ca nu exis- 
ta o alta viafa dincolo de ea, sau invers: omul slabe^te in 
sine spiritul chemat la viafa eterna prin preocuparea exclu
sive de placerile trecatoare legate de trup. Tentafiile res
pective reprezinta o slabiciune in trairea pentru sensuri §i 
deci un pacat, iar moartea e urmarea acestei slabiciuni, sau 
a pacatului, fiind ultima prabu§ire a realitafii in nonsens.

Prin aceasta, Revelatia supranaturala intareste evidenta 
trasaturilor credinfei naturale in care licare§te un sens su
perior $i etern al existenfei. Dar o intareste intrucat o com- 
pleteaza atat prin cuno^tinfa ce o aduce omului ca natura 
lui se afla acum prin pacat §i prin moarte intr-o stare nefi- 
reasca, cat $i prin ajutorul ce i-1 da de a invinge starea ac
tuals nefireasca a ei. Astfel, Revelatia supranaturala repre
zinta o readucere a naturii umane la starea ei adevarata, 
dandu-i in acela§i timp putere pentru a ajunge la finta fi- 
nala, spre care aspira in mod firesc. in felul acesta Reve
latia supranaturala confirma §i reface credinfa naturala, 
sau natura insa$i ca Revelafie naturala. Noi nu §tim ce este 
natura in mod deplin $i revelatia pe care o reprezinta ea, 
decat prin Revelatia supranatuala. Revelatia naturala nu ni 
se lumineaza in sensul ei deplin decat prin Revelatia supra
naturala. De aceea, dupa caderea primului om in pacat 
cele doua Revelafii trebuie vazute intr-o stransa legatura. 
Revelatia supranaturala restabile§te de fapt natura noastra 
§i a lumii. Ea face sigura evidenta credintei naturale privind 
finta omului §i a lumii, pentru care omul in stare de pacat 
nu avea deplina siguranfa §i nu se putea decide cu u^urinfa.

Daca nu ar fi intervenit pacatul primului om, natura sa 
§i cu ea lumea insa^i ar fi inaintat in mod firesc spre finta 
de desavar^ire eterna in Dumnezeu, intarindu-se in comu- 
niunea cu El inca de pe pamant. Dar intrucat aceasta inain- 
tare nu mai era posibila nici lui §i nici lumii fara Revelatia 
supranaturala, 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, $i calea de inaintare spre 
Ea sunt cunoscute de aceasta !n mod clar, cum ar fi fost 
cunoscute prin staruirea ei in Revelatia naturala; caci peste 
natura e proiectata acum lumina Revelatiei supranaturale. 
In acest sens trebuie sa intelegem afirmarea Sfantului Ma
xim Marturisitorul ca Revelatia naturala are aceea$i valoare 
ca §i Revelatia supranaturala. Dar el precizeaza ca Reve
latia naturala a fost de aceea$i 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 in tipurile personale ale celor ce au indeplinit-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, ve§mintele sau creaturile se umplu §i ele de lumi
na Lui6.

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

De fapt Revelatia supranaturala a insotit de la inceput -  
mai intai in viata oamenilor, apoi in mod special in viafa 
poporului Israel -  Revelatia naturala. Lui Iov §i sotilor sai de 
conversatie Dumnezeu insu§i le arata lucrarea Sa din na
tura (cap. 38, 41). David spune tot prin inspirafia lui Dum
nezeu: "Cerurile spun marirea lui Dumnezeu §i facerea mai- 
nilor Lui o veste^te taria" (Ps. 18, 1 §.u.). Iar mama unuia 
din cei sapte frati Macabei, caruia i se ofera scaparea de 
moarte daca va calca Legea, ii spune: "Rogu-te, fiule, ca 
privind la cer §i la pamant §i vazand toate cate sunt in ele,

4. Ambigua, P.G. 9 1 ,  col. 1149  D §i 11 7 6  C.
5. Ibidem, col. 1152.
6. Ibidem, col. 1160.
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sa cuno§ti ca din cele ce nu au fost Ie-a facut Dumnezeu pe 
ele §i neamul omenesc" (2 Mac. 7, 28). Ea il indeamna sa 
vada din natura ca omul -  creatura a lui Dumnezeu -  e 
facut pentru Dumnezeu, pentru ca din natura se poate ve- 
dea ca Dumnezeu exista ca Persoana mai presus de natura, 
§i omul, ca creatura personala, este facut pentru unirea 
eterna cu Persoana suprema $i, prin aceasta, $i cu ceilalfi 
semeni. Pentru unirea aceasta eterna cu Persoana suprema 
§i cu persoanele semenilor sai, omul trebuie sa primeasca 
§i moartea, de care nu poate scapa, ci doar o poate amana. De 
aceea ea continua: "Hu te teme de uciga§ul acesta, ci fa-te 
vrednic de frafii tai, prime§te moartea, ca Tn ziua milostivirii 
sa te gasesc impreuna cu frafii tai". Dar siguranfa §i clari- 
tatea acestei credinfe din natura o ca$tiga tanarul prin fap- 
tul ca cunoa^te Legea lui Moise. Caci el raspunde: Tlu as- 
cult de porunca regelui, ci de porunca Legii, care s-a dat 
parinfilor no§tri prin Moise" (2 Mac. 7, 30).

Acolo unde Revelafia supranaturala n-a mai insofit Re- 
velatia naturala §i unde aceasta a ramas singura, s-au pro- 
dus grave intunecari ale credinfei naturale in Dumnezeu, 
dandu-se na§tere religiilor pagane, cu idei foarte neclare 
despre Dumnezeu, care de cele mai multe ori faceau o 
confuzie intre El $i natura §i faceau nesigura persistenfa 
persoanei umane in eternitate.

Aceasta ne face sa socotim ca numai Revelafia supra
naturala, sau o anumita influenfa a ei, a aparat in unele 
cazuri credinfa naturala de alterare. Sub influenfa ei unii au 
sesizat cu o percepfie spiritual^ mai fina adevarul despre 
Dumnezeu din Revelafia naturala, ba au avut chiar o sensi- 
bilitate pentru grairea lui Dumnezeu in constiinta lor §i pen
tru manifestarea Lui in natura. Elihu, partenerul de conver- 
safie al lui Iov, spune: "Duhul din om §i suflarea Celui atot- 
puternic dau priceperea" (lov 32, 18). Au fost §i 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 In Vechiul Testament 
chiar din natura, datorita influentei Revelatiei supranatu- 
rale. Aceasta arata ca In principiu nu e exclusa o cunoa§- 
tere mai dreapta a lui Dumnezeu §i a sensului vietii noas- 
tre prin Revelatia naturala, luata In ea Insa$i, dar sunt 
foarte rari cei care o sesizeaza In continutul punctelor ei 
fundamental, §i niciodata nu capata o deplina claritate §i 
siguranta cu privire la ele fara o influenfa a Revelatiei su- 
pranaturale.

Dar atitudinea lor subiectiva, datorata slabiciunii lor 
spirituale, nu poate desfiinfa Revelafia obiectiva a lui 
Dumnezeu, manifestata In evidenta sensului existenfei, 
Inscris in fiinfa lor. De aceea, destui traiesc practic conform 
acestui sens, iar cand nu traiesc conform lui se simt vino- 
vafi pentru nesocotirea lui. Aceasta o spune Sfantul 
Apostol Pavel prin cuvintele: "Cand paganii, cei ce nu au 
lege, din fire fac cele poruncite de lege, a§a lipsifi de lege, 
ei singuri I§i sunt lege, ca unii care arata fapta legii scrisa 
In inimile lor, con§tiinfa lor dand marturie despre aceasta 
§i gandurile lor invinovafindu-se §i dezvinovafindu-se Intre 
ele” (Rom. 2, 14-15).

Dumnezeu Se reveleaza obiectiv prin con^tiinfa $i prin 
natura; dar subiectiv, sau din pricina pacatului din ei, pro- 
movat cu voia lor, cei mai multi se Impotrivesc evidenfei 
Lui §i sensului adevarat al vietii lor, care ni se reveleaza In 
chip natural, sau stramba aceasta evidenta refuzand apor- 
tul voinfei lor la acceptarea ei. in general, Sfantul Apostol 
Pavel afirma atat faptul revelarii naturale objective a lui 
Dumnezeu In inimile omene§ti §i In natura, cat §i refuzul 
subiectiv al multora de a accepta evidenta lui Dumnezeu 
astfel revelat: "Iar mania lui Dumnezeu se descopera din 
cer peste toata faradelegea $i peste toata nelegiuirea oame- 
nilor care tin adevarul In robia nedreptatii” (Rom. 1, 18). 
Fiindca ceea ce se poate $ti despre Dumnezeu este vadit in
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inimile lor §i Dumnezeu este cel ce le-a vadit. intr-adevar, 
insu^irile Lui nevazute,ve§nica Lui putere §i dumnezeire se 
vad, prin cugetare, de la inceputul lumii, in fapturile Lui, ca 
ei sa fie fara aparare.

Dar, faptul ca cei care n-au stat sub influenta Revelafiei 
supranaturale au putut refuza subiectiv a§a de u§or credin- 
fa din Revelafia naturala a insemnat §i o slabire a evidenfei 
obiective din Revelafia naturala a lui Dumnezeu. Aceasta, 
datorita mai ales morfii pe care slabirea spirituals a adus-o 
in lume. De aceea a fost necesar ca Dumnezeu sa recurga 
la Revelafia supranaturala nu numai ca vorbire, in care Per- 
soana Lui sa apara mai clar, ci §i ca un §ir de acte supra
naturale prin care, pe de o parte, sa  puna in evidenfa exis- 
tenfa Sa §i a lucrarii Sale, iar pe de alta, sa sensibilizeze 
perceperea subiectiva umana pentru sesizarea Lui ca per- 
soana §i a sensului viefii omene§ti, facand astfel mai 
usoara decizia omului de a-L accepta prin credinfa. Prin 
aceasta Revelafia supranaturala a dat claritate $i siguranfa 
credinfei naturale, dar a §i largit cunoa^terea lui Dumnezeu 
§i a sensului etern al existenfei noastre §i a lumii. Mai mult, 
prin actele Sale supranaturale Dumnezeu a aratat creaturii 
con§tiente posibilitatea ridicarii ei din planul naturii cazute 
sub robia morfii, care slabea credinfa omului in posibili
tatea realizarii sensului etern al existenfei sale. Actele su
pranaturale ale Revelafiei directe a lui Dumnezeu dau crea
turii con§tiente nadejdea de a se ridica prin harul lui Dum
nezeu §i prin libertate deasupra naturii.

Prin cuvintele Revelafiei supranaturale omul a invafat 
ceea ce poate infelege §i din Revelafia naturala luminata de 
cea supranaturala. Prin natura, creatura con§tienta vede 
atotputernicia lui Dumnezeu, bunatatea lui Dumnezeu, in- 
felepciunea lui Dumnezeu ca Creator §i Proniator, invafand 
sa  fie ea insa$i buna, infeleapta §i sa tinda spre unirea 
finala cu EL Chiar moartea -  §i neputinfa noastra de a ne 
obi^nui cu ea -  ne invafa sa nu ne ata§am lumii acesteia §i
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arata ca noi suntem facuti pentru existenta eterna. Multe 
din cuvintele directe ale Revelatiei supranaturale ne invafa 
aceleasi lucruri. Dar omul nu cunoaste posibilitatea de im- 
plinire a sensului vietii sale decat din cuvintele si actele 
Revelatiei supranaturale; numai ele ii arata ca poate scapa 
de coruperea naturii; numai ele ii 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 ii asigura perspectiva unei Iibertafi fata de natura inca 
in viafa pamanteasca si o libertate deplina in existenta 
eterna.

Din aceasta se vede ca nici actele Revelatiei suprana
turale nu suprima natura umana ca natura personala, ci o 
ridica din starea in care se afla, de slabiciune §i de com
pere a integritafii ei, in planul eternizarii in desavar§irea 
spre care aspira. Chiar faptul ca aceste acte sunt insofite 
de cuvinte care nu ii cer omului in fond decat o viefuire 
nescufundata total in lume, ci orientata spre Dumnezeu 
a§a cum ii cere si Revelatia naturala, arata ca actele Reve
latiei supranaturale nu urmaresc decat ridicarea naturii 
noastre din starea de cadere si implinirea aspirafiei de de- 
savarsire in vesnicie.

Cuvintele care au insofit aceste acte de multe ori nu au 
facut decat sa ceara omului sa lucreze in viafa pamanteas
ca pentru a se face apt de viafa eterna, a carei perspectiva 
a fost aratata posibila de actele Revelatiei supranaturale. 
Dar aceasta o cerea si legea naturala inscrisa in constiinfa. 
De aceea, cand Sfantul Apostol Pavel sau Sfantul Maxim 
Marturisitorul vorbesc de egalitatea legii naturale cu cea 
scrisa, ei se refera in special la invafatura 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 si pnn acte supranaturale.



REVELAJIA SUPRANATURALA 31

Pentru intelegerea faptului cS Revelatia supranaturalS, 
pe de o parte se sSvar§e$te prin vorbire directa §i prin acte 
mai presus de naturS, iar pe de alts parte, nu contrazice 
natura $i credinfa naturals, ci o confirms §i o desSvar$e§te, 
este necesar sS se arate ceea ce au comun amandouS §i 
ceea ce deosebe$te Revelatia supranaturala de natura §i de 
revelarea lui Dumnezeu prin ea.

B
Convergent^ §1 deoseblrea celor doua Revelatli

a. Intelesul obiectiv al Revelatiei naturale. Medesparti- 
rea celor doua feluri de revelafie §i continutul lor, in parte 
comun (oferit prin Revelatia naturala obiectivS in mod indi
rect, iar in cea supranaturala in mod explicit)7, nu s-ar 
putea intelege dacS am socoti ca in Revelatia naturala este 
activ numai omul, cum ne-a obi§nuit teologia occidentals 
sa intelegem.

Deta$area de Dumnezeu a naturii prin care El vorbe$te 
$i lucreazS, sau vorbe$te lucrand $i lucreazS vorbind, a dus 
u§or la felurite conceptii care au voit sa explice lucrarea 
exclusiv pe baza unei realitSti imanente. Dar Revelatia na
turala e nedespartita de cea supranaturala §i credinciosul 
se simte §i prin ea intr-o legSturS imediatS cu Dumnezeu. 
Dar aceasta, numai daca Dumnezeu Se manifests continuu 
prin cea dintai, vorbind §i lucrand continuu prin toate lu- 
crurile §i combinatiile lor alese de El §i prin toate gandurile 
aduse de El prin acestea, §i in mod direct, in con$tiinta 
umanS §i conducSnd astfel pe om spre realizarea sensului 
existenfei sale in unirea eternS cu El.

De fapt Dumnezeu vorbe^te §i lucreazS continuu prin 
lucrurile create $i carmuite, prin crearea de imprejurSri me-

7. Ibidem, col. 1152.



reu noi, prin care cheama pe fiecare om la implinirea da- 
toriilor sale fata de El §i de setnenii sai §i raspunde la ape- 
lurile omului in fiecare clipa. Lucrurile §i imprejurarile aces- 
tea sunt tot atatea ganduri (ratiuni) manifestate ale lui 
Dumnezeu, deci tot atatea cuvinte plasticizate. Dar Dum- 
nezeu vorbe$te fiintei noastre mai ales prin gandurile ce le 
na§te in con$tiinta noastra, cand vrem sa facem ceva sau 
trebuie sa facem ceva; sau cand, dupa ce am facut ceva 
rau, ne vorbe§te prin mustrari, prin necazuri §i boli. Prin 
toate, Dumnezeu ne conduce, ca printr-un dialog continuu, 
spre desavar§irea noastra, deschizandu-ne perspectiva spre 
implinirea sensului existenfei noastre in comuniunea cu 
Dumnezeu cel infinit.

Proorocul David afirma adeseori vorbirea lui Dumnezeu 
prin maretia naturii, dar nu lipse$te la el nici afirmarea 
despre vorbirea lui Dumnezeu prin diferite necazuri sau 
bucurii ce le aduce omului in viafa. Pentru primul fel de 
vorbire citam: "Cerurile spun slava lui Dumnezeu §i facerea 
mainilor Lui o veste§te taria. Ziua spune zilei cuvant §i 
noaptea veste§te noptii stiinfa. Nu sunt graiuri, n ic i cuvinte  
ale caror g lasuri sa nu se  auda. In tot pamantul a iegit ves- 
tirea lor §i pana la marginea lumii cuvintele lot"' (Ps. 18, 1 - 
4). lar despre vorbirea prin necazuri §i prin ajutor, citam: 
"Auzit-a rugaciunea mea §i m-a scos din groapa ticalo$iei §i 
din tina noroiului” (Ps. 29, 2-3). Elihu descrie intai grairea lui 
Dumnezeu in con^tiinfa omului prin necazuri §i dureri, iar 
dupa aceea grairea Lui prin lucruri: "Vezi ca Dumnezeu vor- 
be$te cand intr-un fel, cand intr-altul, dar omul nu ia amin- 
te. §>i anume El vorbe§te in vis, in vederile nopfii, atunci 
cand somnul se lasa peste oameni §i cand ei dorm in a§ter- 
nutul lor. Atunci El da in^tiinfari oamenilor, ca sa-i intoarca 
de la cele rele §i sa-i fereasca de mandrie, pazindu-le sufle- 
tul de prapastie §i de calea mormantului. De aceea, prin 
durere omul este mustrat in patul lui §i oasele lui sunt 
zguduite de un cutremur neintrerupt. Pofta lui se dezgusta
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de mancare 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, ii ies prin piele. Sufletul lui inain- 
teaza incet-incet spre prapastie si viafa lui, spre imparafia 
mortilor. Dar el se roaga lui Dumnezeu si Dumnezeu arata 
bunatatea Sa si ii ingaduie sa vada fata Lui cu mare bucurie 
Si astfel ii da omului iertarea Sa1' (Iov 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- 
tura 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" (Iov 35, 12-13).

Revelafia naturala se indeplineste obiectiv in tot timpul 
Si locul; ea se adreseaza fiecaruia. Ea ajuta pe cei care o 
recunosc in lumina Revelatiei supranaturale, impreuna cu 
invafatura Revelatiei supranaturale, si cu lucrarea ei, ca sa 
inainteze spre viata eterna.

b. Revelatia supranaturala ca precizare a celei naturale.
Dar Revelatia supranaturala 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 viafa lor, prin glasul constiinfei sau prin ideile lor, la tot 
mai multa comuniune cu EL Dar cunosc ca aceasta cornu- 
niune se realizeaza deplin in Hnstos care a coborat real la 
noi, cunosc ca in Mristos s-a pus baza sigura a unirii depline 
intre Dumnezeu si omul care crede in El, in Care acesta se 
va eterniza. Deci Revelafia supranaturala precizeaza mo- 
dalitatea acestei conduced si da ajutor fiinfei noastre sla- 
bite de pacat si impiedicata de moarte, pentru a inainta 
efectiv spre unirea eterna si deplina cu Dumnezeu. Cres-



tinii vad cum Revelatia naturala este precizata si comple- 
tata prin Revelatia supranaturala care culmineaza in Hristos. 
Amandoua due spre Dumnezeu ca tinta finala si eterna.

Prin Revelatia naturala Dumnezeu conduce pe omul 
care crede in El spre tinta unirii cu El prin vorbirea indirecta 
Si prin lucruri, folosindu-Se de diferite imprejurari, proble- 
me, greutafi, dureri ridicate in fata acestuia si de gandurile 
aduse in constiinta lui pentru ca acesta sa inainteze spre El 
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 in evi- 
denta persoana Lui, nu lucrand prin natura, ci printr-o vor- 
bire si acfiune care fac mai clara prezenfa 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 il convinge pe acesta de- 
spre existenfa lui Dumnezeu si satisface setea lui dupa 
comuniunea cu Persoana infinita, incredinfandu-l totodata 
ca nu este lasat pe seama unor forte oarbe care il due la 
disparifie, ci e ridicat la legatura cu Persoana suprema, si 
Aceasta il va conduce spre eternizarea sa intr-o deplina 
comuniune cu Ea.

c. Revelatia supranaturala ca iesire mai directa in evi- 
denta a  lui 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. In Revelatia naturala fie- 
care cunoaste pe Dumnezeu vorbind prin lucruri si prin im- 
prejurari, prin intamplari personale. Dar comunicarea cu 
Dumnezeu nu apare destul de evidenta. Lucrurile se inter
pun prea mult intre persoana umana si Dumnezeu, pericli- 
tand comuniunea celei dintai cu Dumnezeu.
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In Revelatia supranaturalS Dumnezeu Se face cunoscut 
in mod clar ca persoanS intrucat cheama si trimite o per
soanS anumitS cStre o colectivitate umana. AceastS per
soana vine la ea cu o responsabilitate puternic trezitS de 
Dumnezeu. Prin aceasta, pe de o parte Dumnezeu confir
ms evidenfa naturals pe care fiinfa noastrS o are despre 
implinirea viitoare a sensului sSu in unirea cu Dumnezeu, 
pe de alta, ii aratS ca aceasta unire nu se va realiza $i nu se 
pregSte$te intr-un mod izolat, ci in solidaritatea fiecSruia cu 
semenii sSi si de aceea aceasta pregStire nu se face numai 
prin lucruri interpretate de om in mod izolat, ci prin solia 
unei persoane care atrage atenfia tuturor spre confinutul 
soliei ei. Dumnezeu voieste sS mSntuiascS prin Revelatia 
supranaturala nu indivizi izolafi, ci marea multime de cre- 
dinciosi intr-o responsabilitate reciprocS §i comunS fata de 
El, cSci tofi trebuie sa se ajute unii pe alfii in inaintarea spre 
tinta desSvSrsirii si a viefii eterne §i sa intareasca comuniu- 
nea lor bazata pe comuniunea cu Dumnezeu. De fapt co- 
muniunea intre ei intra ca o components in desSvar§irea 
lor §i in inaintarea spre ea.

d. Revelatia supranaturala in acte. Pentru a Se pune si 
mai mult in evidenfS ca PersoanS superioarS naturii si su- 
veranS asupra ei, capabilS sS scape fiinfa noastrS de cSde- 
rea in servitutea naturii, Dumnezeu Se face cunoscut pe 
sine in Revelatia supranaturalS si prin acte supranaturale 
care nu pot fi considerate ca fenomene ale naturii. Acestea 
sunt o alts serie de cuvinte incorporate, superioare celor 
incorporate in lucrurile si fenomenele naturii. Ca atare ele 
nu se produc continuu, cSci in acest caz ar putea apSrea 
asemSnStoare fenomenelor naturale ce se repetS. Ele sunt 
nu numai supranaturale, ci si extraordinare. Dar ele se in- 
scriu in general impreunS cu invStSturile ce le insotesc, in
tr-o suits ascendents de arStare tot mai evidentS a lui Dum
nezeu, Care pregSteste in mod gradat natura umanS aflatS 
pe planul aservit mortii, prin ridicarea ei spirituals, pentru
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capacitatea trecerii in planul comuniunii cu Sine, deci ne- 
supus mortii, §i pentru intelegerea acestei treceri.

e. Actele Revelatiei supranaturale in Vechiul si rioul 
Testament. In Vechiul Testament, in timpurile de inceput 
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 strains de El. Odata unificata si tntarita aceasta cre- 
dinfa, in timpul profetilor, Dumnezeu lucreaza mai mult 
prin cuvintele Sale asupra sufletelor, pentru a le inalfa catre 
Sine. Dar nu renunfa 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 inalfarea spirituals a acesteia, indicand 
cauzalitatea spiritului in actele supranaturale, dar si nivelul 
spiritual maxim la care este ridicata natura umana In Hristos, 
Si perspectiva ce o deschide El pentru tofi cei ce se unesc 
cu El prin credinfa.

f. Actele supranaturale §i ridicarea spirituals maxima a  
naturii umane in Hristos. Dar linia actelor supranaturale si 
linia spiritualitatii nu se intalnesc in Hristos la nivelul ma
xim, ca doua inalfimi paralele. Tocmai maxima spirituali- 
tate a Lui are in ea puterea covarsirii automatismului natu
rii. Covarsirea acestui automatism al repetifiei 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 pref mai redus, n-a mai putut in- 
telege actele supranaturale din viafa lui Hristos, ci le-a de- 
clarat mitologice. Aceasta a dus in mod logic la necesitatea 
demitizarii.

Explicate prin forfa culminanta 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 contribufia ei, ci o due la culmea realizarii ei, caci ea are 
ca components superioara spiritul, care tinde in mod na
tural la potentarea lui prin spiritul divin. Firea umana a lui 
Hristos ramane de aceea intr-o vesnica existenfa. De aceea 
actele supranaturale referitoare la firea Lui umana $i in pri- 
mul rand invierea sunt mai degraba acte de restabilire a 
acestei firi si a naturii lumii !n general, intruparea lui Hristos 
reprezinta in acelasi timp atat coborarea lui Dumnezeu la 
comuniunea deplina cu umanitatea, cat si inalfarea maxi
ma a acesteia. Dumnezeu S-a facut om ca omul sa se in- 
dumnezeiasca.

Atat prin depasirea legilor unei naturi cazute In pacat, 
cat si prin faptul ca in felul acesta duce la actualizare de
plina adevarata natura umana creata pentru a fi prin spiri- 
tualizarea ei intr-o comuniune cu Dumnezeu-Persoana ab
solute $i nesupusa automatismului naturii, Hristos S-a facut 
incepatura pentru tofi cei ce cred in El. Cuvintele Lui, ex- 
primand starea Lui de om desavar§it, sunt menite §i ele sa 
ne ajute sa ne ridicam la un nivel spiritual asemanator celui 
al Sau, corespunzator starii Lui de inviere. Caci In El se ara- 
ta legatura desavarsita intre nivelul spiritual cel mai inalt si 
nivelul superior legilor naturii care due la moarte. invierea 
e efectul nivelului suprem spiritual atins de umanitatea in 
Hristos in unire cu Dumnezeirea.

g. Actele supranaturale ale lui Hristos §i progresul Re- 
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 Havi, al lui Ilie, In momentele princi- 
pale ale formarii si apararii poporului Israel ca purtator al 
mesajului mantuirii. Dar perioada cea cu adevarat noua si 
ultima este inaugurate de actele supranaturale extraordi- 
nare ale lui Iisus Hristos, prin care se formeaza poporul lui 
Dumnezeu de pretutindeni, care inainteaza spre insusirea 
de catre om a tot ce-i este dat omenescului in Hristos, spre
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participarea la Dumnezeu prin comuniunea directa $i ma
xima cu El.

DacS toate actele supranaturale extraordinare ale Reve- 
latiei sunt acte de mare importanfS in istoria mSntuirii 
noastre, indrumandu-ne spre finta finals, actele supranatu
rale sSvSr^ite cu natura noastrS umanS in Hristos o pun pe 
aceasta sub raza nemijlocitS a fintei ei finale.

Desigur, istoria mantuirii nu e fScutS numai din acte su
pranaturale, pentru cS nici ele nu sunt neintrerupte, cum 
nu este neintreruptS nici Revelafia supranaturalS a lui Dum
nezeu. Totu§i ele au o suits spirituals ascendents $i in 
acest sens au o istorie, reprezentand istoria mantuirii. Dar 
intre ele se fese trSirea credincio$ilor din cuvintele §i actele 
supranaturale ale Revelafiei. Astfel, fiecare etapS a Revela- 
tiei are in ea o forfa de propulsare a viefii spirituale a na- 
turii noastre pSnS la un nivel care o face pe aceasta capa- 
bilS de intrarea intr-o nouS perioadS, inaugurate de o serie 
de noi acte supranaturale §i extraordinare §i de cuvintele 
unei cunoa§teri §i train superioare.

Actele supranaturale sSvSr§ite asupra unor lucruri §i 
forfe ale naturii, sau punerea unor lucruri §i forfe ale naturii 
in mod extraordinar in slujba conducerii celor ce cred, spre 
implinirea destinafiei lor, fac mai evidente nu numai cuvin
tele directe din Revelafia supranaturala, ci §i cuvintele lui 
Dumnezeu din natura. Ele fac sS se vadS ca toatS natura e 
chematS sa devinS un mediu mai transparent prin care se 
manifests persoana $i sS fie covar$itS prin spiritul personal.

In perioadele dintre actele supranaturale §i cuvintele in- 
sofitoare, omenirea trSie^te nu numai din lumina actelor 
supranaturale $i a cuvintelor insofitoare anterioare, ci §i din 
Revelafia naturals cotidianS, care $i ea are o mi^care isto- 
ricS, luminatS de acele acte $i cuvinte.

Astfel, toatS istoria mSntuirii e cSISuzitS, luminatS §i in- 
tSritS in bine de Revelafia dumnezeiascS. Dar aceasta nu 
inseamnS cS ea constS numai din actele §i cuvintele acelei
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Revelafii, ci §i din raspunsurile noastre la ele. Sensibilitatea 
la acele acte si cuvinte §i puterea raspunsurilor la ele sunt' 
slabite si intrerupte mult si des de pacat. Dar si pacatul se 
resimte in anumite privinte de nivelul de cunoastere si de 
subtierea spirituals la care omenirea a ajuns prin Revelatie. 
Pacatul poate lua forme mai rafinate. Astfel, lumea e dusa 
de Revelatie in general inainte.

h. Caracterul profetic al Revela|Jei. Atat prin perioadele 
noi ce le inaugureaza, cat si prin perspectivele ce le des- 
chid spre tinta finala, 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 Revelafiei supranaturale, ci face parte din esenfa ei.

Revelafia confirma astfel si susfine inaintarea noastra 
spre o tinta finala ascendents, fScSnd clara inalfimea aces- 
tei tinte. Dar chiar in miscarea ei naturals creafia este insu- 
fletita de o aspirafie profetica. Ea este miscarea Revelafiei 
naturale spre tinta finala. Adica, chiar Revelafia naturala 
are un dinamism profetic. Dar mersul nostru inainte, in ba
za Revelafiei naturale, spre tinta finala nu ar fi posibil fara 
luminile si ajutorul Revelafiei supranaturale, dat fiind paca
tul care greveaza natura noastra umana. Dar nici Revelafia 
supranaturala nu se poate dispensa in conducerea creafiei 
spre finta finala de aspirafia naturala a ei si de simfirea na
turala a indemnului si ajutorului lui Dumnezeu spre progres 
in imprejurarile continuu noi.

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

i. Implinirea planului de mantuire in Hristos. Hristos 
prezinta ultima etapa a Revelafiei supranaturale si implini
rea planului ei. Din El iradiaza forfa implinirii acestui plan 
cu intreaga creafie si cu tot universul. De aceea perioada 
de dupa Hristos este ultima etapa a istoriei mantuirii. Isto- 
ria in intregimea ei este rastimpul inaintarii in realizarea
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acestui plan, dar desavar§irea acestei impliniri se face din- 
colo de istorie. In 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 Revelafiei supranatu- 
rale §i deplina confirmare §i clarificare a sensului existenfei 
noastre prin implinirea acestei existenfe in El, in care se 
realizeaza unirea maxima a noastra cu Dumnezeu $i, prin 
aceasta, §i desavar§irea noastra. Dar odata cu aceasta se 
arata ca absolutul spre care aspiram nu are un caracter im
personal, ci e Persoana. Iar noi intrand In comuniune maxi
ma cu Absolutul ca persoana ne imparta^im §i noi de abso- 
lut. Hoi suntem chemati sa devenim un absolut dupa har 
prin participarea la Absolutul personal prin natura. Abso
lutul personal prin natura vrea sa Imparta$easca persoana 
umana de caracterul Sau absolut, intrucat Se face El insu$i 
om. Persoana con^tienta este deja prin creafie 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 §i fiind 
confirmat in aceasta calitate. Intruparea lui Dumnezeu ca 
om duce la desavar§ire absoluta aspirafie a noastra prin 
participare. De aceea dincolo de intruparea §i Invierea Fiu- 
lui lui Dumnezeu ca om nu mai pot fi alte acte esenfial noi 
ale Revelafiei supranaturale. Istoria mantuirii are acum ros- 
tul sa dea celor ce cred ocazia de a se face capabili pentru 
participarea deplina la Absolutul personal, impreuna cu 
Hristos sau in Hristos.

C
Lucrarea Cuvantului lui Dumnezeu §i a  Duhului 

Sfant in desfa§urarea Revelatiei dumnezeie§H

Progresul in istoria mantuirii, determinat de Revelafie, 
este un progres in cunoa§terea $i realizarea sensului exis- 
tentei noastre in Dumnezeu ca comuniune directa §i 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, Revelalia este opera Fiului si Cuvantului 
lui Dumnezeu dupa al Carui model e creat omul, intrucat si 
Fiul Isi are originea in Tatal si raspunde chemarii Lui; dar 
este si opera Duhului Sfant, ca Cel ce ne spiritualizeaza 
continuu intarindu-ne tot mai mult in libertatea iubitoare 
eliberata de automatismul naturii. Frogresul in asemanarea 
omului credincios cu Fiul si Cuvantul lui Dumnezeu se rea- 
lizeaza prin aceea ca El insusi ne vine prin istoria Revelaliei 
tot mai aproape. Apoi, luand El insusi chipul nostru ca sa-1 
refaca unindu-1 cu Sine ca model, ne ridica pana la deplina 
actualizare a noastra prin invierea si inallarea umanitalii 
noastre asumate de El, ca baza a invierii si inalfarii noastre. 
Este in acelasi timp un progres in spiritualizarea noastra, 
fara de care nu vom putea invia intru slava si nu ne vom 
putea inalfa la cer. Aceasta impreuna-lucrare a Cuvantului 
lui Hristos si a Duhului Sfant se poate observa intai in Re- 
velafie pana la incheierea ei in Hristos, si apoi prin Biserica, 
prin Scriptura si prin Tradifie. In special rolul important al 
Sfantului Duh in realizarea Revelaliei si in eficienla ei ulte- 
rioara arata ca revelarea Logosului ca sens suprem al exis- 
tenlei si intruparea Lui in natura umana sunt solidare cu 
actul de spiritualizare a naturii umane, efectuata prin Duhul 
Sfant, si progreseaza impreuna.

Cuvantul lui Dumnezeu, Care prin Revelalia Vechiului 
Testament ne pregateste pentru primirea Lui, apoi Se intru- 
peaza, invie si ne atrage si pe noi spre inviere si spre uni- 
rea vesnica cu El, Se descopera in calitate de sens deplin 
al existenlei noastre, plin El insusi de puterea luminatoare 
Si atractiva. Invierea noastra in Hristos este astfel scopul 
Revelaliei si al lumii. Dar Duhul Sfant aduce in noi puterea 
acestui sens, dandu-ne si capacitatea sa ne insusim acest 
sens al existenlei 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 Mristos este sa primim pe 
Duhul Sfant. La randul sau, Micolae Cabasila spune: "Care 
este efectul si rezultatul actelor lui Hristos?... Hu e altul 
decat coborarea Sfantului Duh peste Biserica'9. Mantuitorul 
lnsu§i a spus: "E de folos pentru voi ca sa Ma due Eu... Eu 
voi ruga pe Tatal §i 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 impreuna si actualizeaza in mod solidar toata 
Revelafia si eficienfa ei pana la sfar§itul lumii. Ei sunt "cele 
doua maini ale Tatalui ", adica cele doua Persoane lucratoare, 
dupa expresia Sfantului Irineu. Ele fac impreuna straveziu 
pe Tatal in mod progresiv: "Stralucirea Treimii iradiaza pro- 
gresiv'"10. Intre Cuvantul §i Duhul Sfant exista o reciproci- 
tate continua a revelarii §i Ambii implinesc o revelare co- 
muna a Tatalui $i o spiritualizare comuna a creafiei. nici- 
odata Cuvantul nu e lipsit de Duhul, Care ne face sa primim 
pe Cuvantul, §i nici Duhul Sfant, de Cuvantul cu Care ne 
une§te tot mai mult. Dar fiecare din Cei doi are pozifia pro- 
prie in acfiune revelatoare, conform pozifiei din viata inter
na a Sfintei Treimi. De aceea sunt mereu impreuna. Precum 
in Sfanta Treime, Duhul Sfant, odihnind peste Fiul, sau stra- 
lucind din El11, arata Tatalui pe Fiul, iar Fiul arata Tatalui 
pe Duhul, existand intre Ei o reciprocitate12, tot a$a in Re-

8. Despre intruparea Cuvantului, 8 , P.G. 2 6 , col. 9 9 6  C.
9. Explicarea dumnezeiegtii Liturghii, cap. 3 7 , P.G. 150 , col. 4 5 0 .
10. Sfantul Grigorie de Mazianz, Cuvantul 31, 26-27; P.G. 36 , col. 161.
11. Grigorie Cipriotul, patriarhul Constantinopolului (1 2 8 3 -1289), 

P.G. 142, col. 2 4 0 , 2 4 2 , 2 5 7 , 2 6 0 , 2 8 6 .
12. Iosif Vrienie, Cuvinte (24) pentru purcederea Sfantului Duh, 

Buzau, 1832 .



REVELAJIA SUPRAPIATURALA 4 3

velafie si in eficienfa ei ulterioara Fiul trimite in intimitatea 
noastra pe Duhul, si Duhul il trimite pe Fiul, sau il aduce in 
fafa vederii noastre sufletesti, sau chiar in noi. Fericitul Au
gustin spune: 'Sa nu gandim ca Fiul a fost trimis in 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 §i noua 
aceasta stare si acest elan al comuniunii.

Lucrarea revelatoare comuna si complementary 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. In Vechiul Testament, 
Duhul Sfant a pregatit venirea Cuvantului in trup, iar Acesta, 
odata venit in trup, pregate§te venirea Duhului, Care va 
pregati pana la sfar$itul lumii a doua venire, cea intru slava, 
a Cuvantului intrupat, inviat $i inaltat. "Prin gura proorocilor 
tot Vechiul Testament este o Cincizecime preliminary in ve- 
derea aparifiei Fecioarei si a acelui "Fie" al ei"15. Apoi, "Cinci- 
zecimea apare ca scopul ultim al iconomiei trinitare a man- 
tuirii. Urmand Parinfilor bisericesti se poate chiar spune ca 
Hristos este marele Inainte-Mergator al Duhului Sfant"16. Pe 
de alta parte, Evdokimov observa ca Duhul Sfant si Cuvan- 
tul sunt mereu impreuna, dar intr-o perioada Se afla Unul 
pe planul prim, iar in alta perioada, Celalalt: "In timpul lu- 
crarii pamantesti a lui Hristos, relafia oamenilor cu Duhul 
Sfant se efectua prin si in Hristos. Din contra, dupa Cinci
zecime, relafia cu Hristos se efectueaza prin si in Duhul 
Sfant. Inalfarea suprima vizibilitatea istorica a lui Hristos. 
Dar Cincizecimea restituie lumii prezenfa interiorizata a lui

13. Contra Maximin, Allan. 11, 2 0 , 4 ; P.L. 4 2 , col. 7 9 0 .
14. De Spiritu Sancto, III, 1, 8  §i 3 ; P.L. 16, col. 8 1 1 -8 1 2 .
15. L'Esprit Saint dans la tradition orthodoxe, Ed. du Cerf, Paris, 

196 9 , p. 87 .
16. Op. cit., p. 89 .
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Mristos $i acum il reveleaza nu in fata, ci in interiorul uceni- 
cilor Sai"17.

in Vechiul Testament cuvantul lui Dumnezeu este Inca 
un cuvant cu reduse efecte duhovnice§ti §i prea putin reve- 
lat in adancimile spirituale ale omului, datorita nivelului re- 
dus al sensibilitatii spirituale a acestuia. De aceea puterea 
lui Dumnezeu se manifesta nu numai prin cuvantul insu§i, 
ci si prin acte insofitoare 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 pogorase Dumnezeu pe el in foe §i se ridica de pe el 
fum ca fumul din cuptor, §i 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 §i 
dupa aceea: Tar dupa ce intra Moise in cort, se pogora un 
stalp de nor si se oprea la intrarea cortului si Dumnezeu 
graia cu Moise" (le§. 33, 9).

Peste Cuvant, sau peste Moise care il reprezenta, a stat 
un zabranic pana la intruparea Cuvantului ca om. Iar Duhul 
nu iradia in Vechiul Testament in chip aratat decat arare- 
ori. in Vechiul Testament Cuvantul lucra asupra subiecte- 
lor umane, insuficient pregatite spiritual, sub acoperaman- 
tul Legii. De aceea, paralel, Cuvantul le impresiona prin 
acte de putere. Oamenii erau atunci impresionafi mai mult 
de stralucirea celor exterioare. Chiar slava lui Dumnezeu li 
se arata intr-un mod oarecum exterior. Sfantul Apostol Pa
vel zice: "Avand deci o astfel de nadejde, noi lucram cu 
multa indrazneala, $i nu ca Moise, care i§i punea un val pe 
fata sa ca fiii lui Israel sa  nu vada sfar§itul stralucirii exte
rioare (prin privirea celei interioare). Dar minfile lor s-au in- 
varto§at, caci pana in ziua de azi la citirea Vechiului Tes
tament ramane acela§i val, neridicandu-se. Caci valul se 
desfiinteaza in Mristos. Deci pana si astazi, cand se cite$te

17. Op. tit., 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 §i Duhul. 
Frin aceasta nu numai Duhul Sfant pregatea pe cei din Ve
chiul Testament pentru primirea Cuvantului in trup, ci in- 
su§i Cuvantul pregatea prin Duhul aceasta venire a Sa in 
trup. Iar dupa inalfarea Sa la cer, tot El pregate$te, prin Du
hul ce iradiaza din El, venirea Sa viitoare intru slava. "Pre- 
cum inainte de venirea vazuta $i in trup, Cuvantul lui Dum- 
nezeu venea spiritual la patriarhi §i prooroci, preinchipuind 
tainele venirii Lui, tot a§a §i dupa aceasta sosire vine nu nu
mai in cei ce sunt prunci, nutrindu-i duhovnice§te $i ducan- 
du-i la viafa desavar§irii cea dupa Dumnezeu, ci §i in cei de- 
savar§iti, desemnandu-le de mai inainte forma venirii Lui 
viitoare in chip ascuns, ca intr-o icoana"18.

in Vechiul Testament, pe masura ce apar oameni capa- 
bili de Duhul in urma pregatirii prin Lege, lucrarea Acestuia 
iradiaza mai intens in ei din Cuvantul dumnezeiesc. Acesta 
e indeosebi cazul cu proorocii. insu§i Cuvantul ce li Se co- 
munica lor e mai plin de Duhul sau de o spiritualitate intrin- 
seca. Frin aceasta oamenii sunt pregatifi pentru sala$luirea 
intreaga a Duhului Fiului in natura umana, odata cu Intru- 
parea Acestuia ca om.

Aceasta se intampla cand oamenii sunt pregatifi pentru 
a simfi iradierea Duhului prin natura umana luata de Cu
vantul, cand aceasta natura e ridicata la atata capacitate 
pentru divin, incat poate primi pe Duhul cu toata sensibili- 
tatea §i 11 poate iradia spre alti oameni, ace§tia in§i§i deve- 
nifi capabili de perceperea Duhului prin uman. Duhul Sfant 
§i-a facut acum centrul Sau de acliune §i de iradiere, im- 
preuna cu Cuvantul lui Dumnezeu, in flinfa umana. Acum 
iese pe primul plan rolul Sau cel mai propriu, care este cel 
de sfinfire §i de indumnezeire a fiinfelor umane. Spiritul

18. Sfantul Maxim Marturisitorul, Capete gnostice, II, 2 8 , in Filoc. 
rom., vol. II, p. I 17.
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uman se descopera acum ca avand cea mai mare confor- 
mitate potentials cu Duhul Sfant.

Revenirea deplina a Duhului Sfant In fiinfa umana are 
loc in Hristos, pentru ca in Acesta, Insu§i ipostasul dumne- 
zeiesc al Cuvantului devine ipostasul naturii umane, ara- 
tandu-ne-o pe aceasta capabila de unirea in cel mai inalt 
grad cu Dumnezeu. De acum Duhul Sfant i§i are centrul Lui 
de iradiere in Cuvantul devenit om, sau in Omul care este 
§i Dumnezeu.

Aceasta reprezinta induhovnicirea cea mai inalta a fiin- 
tei umane.

Insa rezultatul deplin al lucrarii Duhului in umanitatea 
lui Hristos este Invierea Lui. De aceea, din starea Lui inviata 
iradiaza intreaga lucrare a Duhului.

Pana ce nu a inviat Hristos, Duhul Sfant iradia oarecum 
in chip ascuns din El, cum iradia in chip ascuns §i din cu
vantul Vechiului Testament. Dar Hristos Insu$i simfea toata 
lucrarea Duhului in Sine, fiind proprie firii Lor comune, pre- 
cum o simfeau intr-o anumita masura §i ucenicii §i tofi cei 
mai apropiafi de EL Dar pentru ceilalti ascunderea Duhului 
continua. Totu§i, cei ce aveau ochi sa vada §i urechi sa auda 
sesizau Duhul din El cu mult mai intens decat II simtea 
poporul Israel in Moise §i in proorocii Vechiului Testament.

Insa de la Inviere Duhul cople§e§te trupul lui Hristos, §i 
de la Cincizecime cei care cred in Hristos simt deplina pu- 
tere a Duhului iradiind din Hristos. Dar trupul Lui nu-1 vad 
pentru ca ochii lor sunt trupe§ti §i vad inca numai cele 
aratate trupe^te. Dar la invierea lor, cand §i ei vor fi devenit 
in intregime lumina, cand §i trupul lor va fi cople§it de Du
hul, vor sesiza trupul lui Hristos -  prin sensibilitatea spiri
tuals a trupului lor, sporita la maximum pentru prezenfele 
nevazute -  cople§it de spiritualitate sau ca organ deplin 
transparent al Duhului.

Deci nu e vorba de o alternare intre prezenfa directa $i 
indirecta a Fiului §i a Sfantului Duh, ci de un progres in in
duhovnicirea noastra o data cu progresul Revelafiei. Revela- 
fia culmineaza in coborarea Duhului Sfant la Cincizecime,
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pentru ca aceasta coborare e In functie de Invierea $i inal- 
farea lui Hristos cu trupul, ca spiritualizare maxima a aces- 
tuia. Frin aceasta incepe aplicarea efectului Revelafiei la 
noi, adica conducerea noastra spre invierea §i inalfarea cu 
trupul de catre Duhul lui Hristos, Cel inviat si inalfat, adica 
nu numai de Duhul, ci si de Hristos insusi.

In invierea lui Hristos, sau in trupul Lui devenit trans
parent prin Duhul §i pentru Duhul, ni se arata in ce scop e 
creata lumea; iar in invierea 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 creafia.

Aceasta arata ca Revelafia consta nu atat in descoperi- 
rea unei sume de cunostinfe teoretice despre un Dum- 
nezeu inchis in transcendenfa Sa, ci in acfiunea de cobo
rare a Lui la om ?i a inalfarii omului la El pana la realizarea 
unirii maxime in Hristos, ca baza pentru extinderea acestei 
uniri intre Dumnezeu §i tofi oamenii care cred in EL Cuno§- 
tinfele date in Revelafie infatiseaza aceasta acfiune de co
borare a lui Dumnezeu §i de m aliare a omului care crede. 
Cuvintele talmacesc doar acfiunea aceasta a lui Dum
nezeu, fiind totodata §i indemnuri pentru noi de a colabo- 
ra, ca aceasta unire sa se faca §i intre fiecare dintre noi §i 
Dumnezeu. Caci unirea maxima a lui Dumnezeu cu omul 
care crede nu se face fara colaborarea libera a acestuia.

Revelafia are loc, a§adar, prin acte $i cuvinte, prin lu- 
mina $i putere; ea este acfiune luminatoare §i lumina trans- 
formatoare a celui ce crede. Ea descopera nu numai ceea 
ce face Dumnezeu pentru om, ci §i ceea ce va deveni el 
prin acfiunea lui Dumnezeu §i prin colaborarea sa; ea des
copera §i sensul §i scopul final al existenfei umane, sau 
starea finala pentru care suntem destinafi §i care constituie 
insa$i deplina realizare a noastra.

De aceea Revelafia consta nu numai intr-o suma de 
acte realizate de Dumnezeu §i in talmacirea lor prin cuvin
tele Lui, ci $i in anticiparea si descrierea fintei finale a crea- 
fiei, al carei inceput de realizare 1-a pus prin actele savar-
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site. Revelatia are si un caracter profetic, eshatologic. Dar 
Dumnezeu profeteste prin Revelatie aceasta tinta finala a 
creatiei nu printr-o stiinta care prevede in mod obiectiv si 
pasiv dinainte unde va ajunge creatia prin ea insasi, ci prin 
aratarea ca va conduce El insusi acolo creatia, cu colabo- 
rarea ei libera, prin toate actele de putere savarsite. Actele 
de putere si cuvintele lui Dumnezeu cuprinse in Revelatie 
isi exercita o eficienta pana la implinirea scopului lor de- 
plin. Adica Revelatia ramane activa, si in ea se descrie si 
aceasta eficienta in continuare a ei. Dumnezeu, descope- 
rindu-Se in Revelatie ca factor mantuitor activ, profeteste 
totodata cum va conduce creatia la tinta finala prin actele, 
sau mai bine zis prin starile dinamice ce le-a realizat in 
Hristos ca acte continui ale Sale. El Se prezinta in Revelatie 
Si ca Profetul care va realiza profetia Sa.

Hristos e supremul Prooroc. in acest sens Revelatia ra
mane activa, desi pe de alta parte continutul ei s-a incheiat, 
intrucat 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 Revelafiei, lucreaza la fel in continuare. Fiul 
lui Dumnezeu, venind la sfarsitul Revelafiei prin intrupare 
in maxima apropiere de noi, devenind prin inviere, ca om, 
organul maximei eficienfe 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, inviere 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 
in El sensul realizat al creatiei si al Revelatiei.

Dar Hristos cel revelat in sensul acesta ramane si lu
creaza mai departe in create, sau permanentizeaza Reve
latia deplina in 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.



Ill
Lucrarea lui H iistos §i a  Duhului Sfant, 

de pastrare a  Revelatiei in eficienta, 
prin Sfanta Scriptura §i Sfanta Tradifie 

in cadrul Bisericii

Revelatia supranaturala s-a incheiat in Hristos. Caci in 
El a ajuns la implinire ca in primul exemplar planul de man- 
tuire §i de indumnezeire a creatiei. Mai sus nu poate duce 
acest plan. Dumnezeu nu vine mai aproape de om decat a 
facut-o in Hristos. Unirea intre Dumnezeu §i om nu poate 
inainta mai departe. Hoi nu putem inainta la o mai mare 
implinire decat in Hristos.

Dar aceasta nu inseamna ca, prin insu§i continutul ei, 
Revelatia supranaturala nu poate fi activa mai departe. Ca 
Dumnezeu venit in maxima apropiere de noi, ca om ridicat 
prin unirea cu Dumnezeu intro persoana la suprema inalfi- 
me, ca plan al lui Dumnezeu ajuns §i concretizat in El la 
ultima implinire, Hristos incepe lucrarea de extensie a starii 
realizate in El, la noi toti.

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

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



50 TEOLOQIA DOQMATICA ORTODOXA

tocmai prin aceasta Hristos poate realiza opera aceasta de 
mantuire §i indumnezeire a tuturor, cum n-ar fi putut s-o 
face nici un om. El nu e o persoana umana unite cu Persoa- 
na divine,- pentru ca in aceasta situate ar fi putut fi orice 
om, Intrucat n-ar fi centrul uman care este §i Dumnezeu. In 
acest caz, prin comuniunea cu Hristos nu s-ar realiza comu- 
niunea cu Dumnezeu insu§i, dupa care aspire fiinfa noas- 
tra. Hristos e Persoana divina care Ea insa§i, fiind §i om, 
face posibila, prin comuniunea accesibila cu Ea ca om, co
muniunea tuturor cu Dumnezeu insu§i sau cu Persoana ab
solute. El este centrul §i fundamentul acfiunii de extindere 
a mantuirii §i de indumnezeire la tofi cei ce cred. in El pla- 
nul de mantuire s-a realizat ca intr-un fundament.

Acfiunea de extindere a acestui plan o face Hristos tot 
prin Duhul Sfant: prin Duhul Sfant a comunicat Revelafia §i 
a creat §i susfinut comunitatea poporului Israel in faza ei 
nedeplina. Tot prin Duhul Sfant se menfine In eficienfa ei 
continua Revelafia incheiate, creendu-se §i susfinendu-se 
comunitatea superioare §i universale a Bisericii. Biserica 
este dialogul lui Dumnezeu cu credincio$ii prin Hristos in 
Duhul Sfant. Dialogul purtat inainte de Cuventul de depar- 
te ajunge dialog intim prin Intruparea Fiului lui Dumnezeu 
ca om §i incepe se se extinde prin Biserice. Astfel, Biserica 
este Revelafia supranaturaie, incheiate in Hristos, in efi- 
cienfa ei asupra noastre in cursul vremii, prin Duhul Sfant; 
este Revelafia supranaturaie, ajunse la deplinetatea ei In 
Hristos, in acfiunea de extindere §i de rodire depline in cei 
ce cred. Biserica e Hristos unit in Duhul Sfent cu cei ce 
cred, asupra cerora s-a extins $i prin care se extinde acfiu- 
nea Sa de atragere a lor, prin dialogul cu ei, in procesul de 
asemenare cu El. Credincio§ii, prin sensibilitatea produse 
in ei de Duhul Sfent in Biserice, iau cuno§tinfe de puterea 
lui Hristos in care e implinite toate Revelafia $i iau cuno§- 
tinfe §i de acfiunea acesteia in ei. Dar nu descopera o re-
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velafie noua sau un plus de revelatie pe langa cea implini- 
ta In Hristos. Kevelatia continua sa fie activa prin Duhul 
Sfant in lume, in §i prin Biserica, dar nu continua sa  se in- 
tregeasca cu parti noi. Ea e intreaga in Hristos §i din El lu- 
creaza intreaga in $i prin Biserica asupra fiinfelor con§tien- 
te care cred §i primesc credinfa. Lumina §i puterea ei au 
ajuns la zenit in soarele Hristos.

Biserica este Hristos ca Revelatie deplina in continua- 
rea eficienfei Lui. Din El continua ea sa lumineze §i sa in- 
calzeasca prin Duhul Sfant in mod integral nu numai pana 
la sfar§itul timpului, ci in vesnicie, in §i prin Biserica de pe 
pamant §i din cer, din Trupul Lui ca forma de comuniune 
cu El §i intre ei, a celor ce cred. Daca Revelafia devenita 
realitate deplina in Hristos are in ea un dinamism profetic, 
un profetism in mi§care, acfiunea ei pana la finta finala 
este implicata in dinamismul ei profetic, care se savarse$te 
in §i prin Biserica.

Biserica are deci, prin Duhul Sfant, misiunea de a face 
eficienta nu indiferent care revelatie, ci Revelatia implinita 
in Hristos, sau pe Hristos ca incorporarea Revelafiei de- 
pline ?i in tensiunea profetica reala implicata in El. Ea are 
deci $i misiunea de a pastra prin Duhul Sfant Revelatia im
plinita in Hristos, care o face apta sa discearna autenticita- 
tea Revelafiei, in deplinatatea §i in tensiunea ei spre tinta 
finala adevarata. Duhul Sfant o menfine ca mijloc adecvat 
de actualizare §i martora a Revelafiei autentice §i, prin aceas- 
ta, de realizare a existenfei umane in Hristos. Revelatia 
aceasta este, in acest sens, neschimbata obiectiv atat in 
Sfanta Scriptura, cat §i in Sfanta Tradifie. Deci Biserica, prin 
Sfanta Scriptura §i prin Sfanta Tradifie, menfine in infelesul 
ei adevarat Revelafia in actiune. Acfiunea ei nu e altceva 
decat punerea in lucrare a Revelafiei pastrate in intregul ei, 
pregatirea credincio$ilor pentru lucrarea ei, sau a lui Hristos 
talmacit in Sfanta Scriptura §i comunicat prin Sfanta Tradifie.
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Dace Scriptura §i Revelafia i$i au concretizarea lor de- 
plina in Hristos, Biserica nu se poate dispensa de ele, cu 
afirmatia ca are pe Hristos insu§i. Caci ele sunt expresia 
autentica a lui Hristos §i 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-§i poate manifesta eficienta. Dar avand pe Hristos 
lucrator in ea prin Duhul Sfant, Biserica e singura capabila 
sa inteleaga §i sa interpreteze in mod autentic Scriptura, ca 
alcatuita din etape, din cuvinte §i din acte ce exprime pe 
Hristos cel inviat §i due pe cei ce cred spre implinirea lor in 
Hristos cel adevarat.

Duhul lui Hristos ne sensibilizeaza pentru Hristos §i ne 
une§te cu El in Biserica, pentru ca focul Duhului care se 
propage din Hristos nu se poate desparti de sensibilitatea 
umana comuna pentru Hristos. El Se manifesta ca lucrator 
prin focul credinfei lucratoare. Focul acesta este viafa in 
continua desavar§ire a comuniunii cu Hristos. Duhul aduce 
viafa pentru ca realizeaza comuniunea cu Hristos. Prin Du
hul credincio$ii nu sunt legafi in izolare de Hristos, ci im- 
preuna. Cel ce ajunge la credinfa in Hristos ajunge prin cre- 
dinfa sau prin sensibilitatea altuia. Sensibilitatea interper- 
sonala a credinfei in care Se manifesta Duhul Sfant ii leaga 
pe cei ce cred in comunitatea credinfei sau in Biserica. 
Sensibilitatea bucuriei pentru comuniunea cu Persoana ab
solute a lui Hristos se extinde in bucuria comuniunii §i a 
faptelor de comuniune cu alfii, in participarea altora la Per
soana absolute a lui Dumnezeu, venite la nivelul comuniu
nii cu ei in Hristos.

De aceea Biserica nu e numai singura care infelege 
Scriptura §i Tradifia ca exprimarea vie §i dinamice a puterii 
lui Hristos -  finta noastre finale -, ci §i singura care pune in 
actualitate aceaste putere, sau ceidura ei, prin sensibili
tatea interumane produse de Duhul Sfent.
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A
Modurile de pastrare a Revelatlei supranaturale

1. Sfanta Scriptura $i legatura ei cu Biserica 
prin Sfanta Tradifie

Dialogul viu al Bisericii cu Hristos se poarta in mod prin
cipal prin Sfanta Scriptura §i prin Sfanta Tradifie. Sfanta 
Scriptura este una din formele in care se pastreaza Reve- 
lafia in eficienfa ei, ca apel al lui Dumnezeu in continuare. 
Ea este expresia scrisa a Revelatiei implinite in Hristos. Ea 
prezinta pe Hristos in forma cuvantului Lui dinamic $i a cu- 
vantului tot a§a de dinamic al Sfinfilor Apostoli despre fap- 
tele Lui mantuitoare, in eficienfa permanenta a lor. Dar ea 
descrie §i modul in care Dumnezeu a pregatit mantuirea 
noastra in Hristos §i modul in care Hristos continua sa lu- 
creze prin extinderea puterii Lui, pentru asemanarea noas
tra cu El, pana la sfar§itul lumii. Prin cuvantul ei, Hristos 
continua sa ne vorbeasca §i noua, sa ne provoace la ras- 
puns cu fapta, sa  lucreze astfel §i in noi. Hoi simfim prin cu
vantul Scripturii ca Hristos continua sa lucreze in noi prin 
Duhul Lui cel Sfant: "lata Eu cu voi sunt in toate zilele pana 
la sfar§itul veacului" (Mt. 28, 20). Sfanta Scriptura e Fiul §i 
Cuvantul lui Dumnezeu care S-a talmacit pe Sine in cuvin- 
te, in lucrarea Lui de apropiere de oameni pentru ridicarea 
lor la El, pana la intruparea, invierea §i inaltarea Lui ca om. 
El lucreaza prin cuvintele acestea, prin care Se talmace^te 
pe Sine, asupra noastra, pentru a ne conduce §i 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 $i om desavarsit, deci Scriptura talmace^te lucrarea 
prezenta a lui Hristos. Caci Hristos, ramanand mereu viu §i 
Acela^i, Se talmace^te prin acelea§i cuvinte, dar ca Cel ce 
vrea sa  ne faca $i pe noi asemenea Lui.

Sfantul Maxim Marturisitorul menfionand cele doua ex- 
presii ale Sfantului Apostol Pavel despre "sfar$itul veacuri-
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lor ajuns la noi" (1 Cor. 10, 11) gi despre veacurile viitoare 
In care "Dumnezeu va arata bogafia covargitoare a harului 
Sau, prin bunatatea ce a avut-o catre noi Intru Hristos Iisus" 
(Ef. 2, 7), spune: "Odata ce veacurile randuite de mai 
inainte pentru lucrarea prin care Dumnezeu avea sa Se 
faca om au luat sfargit la noi, Dumnezeu Implinind cu ade- 
varat intruparea Sa desavargita, trebuie ga agteptam de aici 
inainte celelalte veacuri ce vor veni, care sunt randuite pen
tru lucrarea Indumnezeirii tainice gi negraite a oamenilor"19. 
Dar bogalia ce ne-o va arata Dumnezeu In veacurile viitoa
re, bunatatea Lui integrals 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 gi prin intruparea Fiu- 
iui Sau, ci gi o carte care ne spune ce face gi va face Fiul 
lui Dumnezeu cel intrupat gi inviat pana la sfargitul veacu- 
rilor pentru a ne conduce gi pe noi la inviere. Caci in Scrip
tura e descrisa nu numai acfiunea de coborare a lui Dum
nezeu pe pamant spre noi pana la intruparea Sa, ci gi in- 
ceputul ridicarii noastre la indumnezeire, facut prin inviere, 
gi inceputul extinderii acfiunii Lui din starea de inviere in 
Biserica incepatoare, ca model al acfiunii Lui pana la sfar
gitul lumii. Pentru ca in Hristos cel sculat din morfi gi agezat 
de-a dreapta Sa, Dumnezeu ne-a aratat ce ne va da gi noua 
in veacurile ce urmeaza dupa invierea Lui, temelie a viefii 
noastre eterne. Caci in Hristos sau "impreuna cu El ne-a 
sculat gi impreuna ne-a agezat intru cele ceregti" (Ef. 2, 6). 
Sfanta Scriptura este astfel o carte pururea actuala. "Cerul 
gi pamantul vor trece, dar cuvintele Mele nu vor trece” 
(Mt. 24, 35; Me. 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 gi faptelor Lui (Fapte 4, 29;

19. Raspunsuri catre Talasie, 2 2 , in Filoc. rom., vol. Ill, p. 70 .
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13, 5, 7 §i 46; 6, 2, 7; 8, 14; 16, 32; 17, 13). De aceea cuvin- 
tele acestea se implinesc in cei ce le asculta. Caci ele sunt 
"duh §i viata" (In. 6, 63), sunt "cuvinte ale viefii ve§nice" (In 
6, 68). Dar ele pot fi crezute §i produc viala ve§nica in cei 
ce le aud numai daca lucreaza Duhul in ei. "Cel care este 
de la Dumnezeu asculta cuvintele lui Dumnezeu; de aceea 
voi nu le ascultali, pentru ca nu sunteli ai lui Dumnezeu" 
(In 8, 47). Dar Duhul care produce credinla in cel ce le 
aude este Duhul lui tlristos. Mristos este sensul ultim al 
nostru, sau in El se impline§te sensul ultim al nostru, prin 
sensibilitatea produsa §i intrelinuta in noi de Duhul Sfant. 
Frin urmare, Insu§i Hristos lucreaza prin Duhul Sau in cel 
ce aude cuvintele Sale, neopunandu-Se confinutului lor. 
Astfel, Scriptura este una din formele prin care cuvintele lui 
Hristos se pastreaza nu numai in cuvintele rostite odinioara 
de Hristos, ci §i in cuvintele pe care El ni le adreseaza con
tinue

Sfanta Scriptura da marturie despre lucrarea Duhului 
care se savar$ea In cei ce ascultau cuvintele lui Hristos, sau 
cele ale Apostolilor despre Hristos pe baza cuvintelor §i 
faptelor Lui, dupa inalfarea 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 tofi cei care 
ascultau cuvantul" (Fapte 10, 44).

Scriptura nu ne spune daca ar fi venit cineva la credinfa 
prin simpla citire a cuvintelor lui Dumnezeu, cuprinse in 
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. Totu§i, in general, cuvantul Scrip- 
turii are putere cand e comunicat de un om credincios altu- 
ia, fie prin repetarea lui asa cum se gase§te in Scriptura, fie 
explicat. Caci in credinfa dintre ei lucreaza Duhul Sfant. 
Credinfa, ca lucrare a Duhului, vine in cineva prin altul, dar 
numai cand acel altul comunica cuvantul Scripturii insu§it 
§i marturisit cu credinta, sau cu sensibilitatea comuniunii
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in Duhul. Scriptura i§i activeaza puterea ei in comuniunea 
intre persoane, in transmiterea cuvantului ei cu credinta de 
la o persoana la alta, de-a lungul generatiilor. A trebuit sa 
fie de la inceput persoane care au crezut nu citind Scrip
tura, ci prin contactul cu o persoana care le-a dat credinta 
in continutul ei §i, pe baza aceasta, au crezut in acest con- 
tinut: la inceput rostit, apoi fixat in scris. Aceasta persoana 
a fost Mristos. Iar deplina vedere in adancimile Lui divine §i 
sensibilitatea pentru ele le-a dat Duhul lui Hristos, Care a 
lucrat in comunicarea acestei vederi §i sensibilitati. De 
atunci cuvintele lui Hristos, sau despre Hristos, fixate sau 
nu in Scriptura, sunt mijloacele exterioare de exprimare, de 
transmitere §i de improspatare a credintei in cadrul Bise- 
ricii, sau de la Biserica spre cei din afara ei, concomitent 
cu transmiterea §i improspatarea lor prin Duhul Sfant.

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

Pe langa aceasta, cei ce primesc credinta de la altii pe baza 
continutului general al Scripturii comunicat lor, printr-un 
contact ulterior frecvent cu Scriptura patrund tot mai adanc 
in bogatia ei de intelesuri duhovnice§ti, convingandu-se tot 
mai mult ca toate cuvintele ei nu au putut veni decat de la 
Dumnezeu, pentru ca au in ele adancurile nesfar$ite ale vietii 
dumnezeie^ti. Intelesurile acestea intaresc tot mai mult 
credinta primita prin altul ca un dar al Duhului; ele raspund 
tot mai mult setei de a cunoa^te pe Dumnezeu §i felului



cum credinfa a$teapta ca Dumnezeu sa  fie. Starea creata 
de Duhul producator de credinfa e adancita de infelesurile 
cuvintelor Scripturii, incat nu se mai poate face o separate 
intre lucrarea Duhului venita in noi prin altul, §i efectul cu
vintelor Scripturii, respectiv al confinutului ei. De fapt Du
hul ni Se transmite de la altul prin cuvantul Scripturii crezut 
de acela, iar imbogafirea credinfei mele prin citirea Scrip
turii sau prin meditare a confinutului ei se face in comuni- 
unea cu alfii, in comunitatea Bisericii. Fara Scriptura, cre- 
dinfa ar slabi $i confinutul ei s-ar saraci in timp §i ar deveni 
nesigur in sanul Bisericii; dar fara Biserica, Scriptura nu ar 
fi actualizata in eficienfa ei, caci ar lipsi transmiterea Du
hului, de la cei ce cred, la cei ce primesc credinfa.

Astfel, Duhul actualizeaza in comunitatea Bisericii cu- 
vintele Scripturii. Hristos rosteste §i acum in Duhul Sfant 
cuvintele Sale, scofand in relief alte $i alte infelesuri ale lor, 
dupa nivelul meu de infelegere duhovniceasca, dar §i dupa 
nivelul timpului, al comunitafii biserice§ti. indata ce se tre- 
ce dincolo de litera Scripturii §i de citirea ei fara infelegerea 
duhovniceasca, se da nu numai de infelesurile ei duhovni- 
ce$ti, ci §i de lucrarea Duhului lui Hristos savar$ita prin 
aceste infelesuri in cel ce citeste, sau de Hristos insu$i, 
Care-§i descopera tot mai adanca bogafie spirituals a Lui. 
Prin aceasta credinciosii cunosc tot mai mult "care este lar- 
gimea §i lungimea §i adancimea §i inalfimea" §i "iubirea lui 
Hristos cea mai presus de cuno§tinfa“, “umplandu-se de 
toata plinatatea Lui" (Ef. 3, 18-19). Sfantul Maxim Marturi- 
sitorul spune: "E nevoie de multa §tiinfa (duhovniceasca) 
pentru ca, inlaturand mai intai cu grija valurile literelor care 
acopera Cuvantul, sa putem privi cu mintea dezvaluita pe 
Cuvantul lnsu§i, stand de Sine §i aratand in Sine limpede 
pe Tatal, atata cat e cu putinfa, oamenilor"20.
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20 . Capete gnostice, II, 7 3 , in Filoc. rom., vol. II, p. 194.
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Cuvintele Scripturii sunt prilejul inevitabil pentru ca sa 
intram in legatura 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 confinut.

Dar, din acest motiv, cu Apostolii s-a petrecut si faptul 
invers: intai au cunoscut Persoana si faptele lui Hristos, din 
care unele proorocite de El, §i apoi "au crezut Scripturii si 
cuvantului pe care-l spusese lisus'" (In 2, 22). In sensul 
acesta s-a transmis din vremea Apostolilor credinta in Per
soana lui Hristos prin propovaduire orala si apoi cei ce au 
crezut in El §i-au confirmat $i imbogafit credinta si prin 
citirea Scripturii.

Totu§i, ca mijloc sau prilej inevitabil prin care se men- 
fine si intareste credinta in Hristos, dupa ce ea s-a consti- 
tuit, "toata Scriptura este de Dumnezeu insuflata" (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 in 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 Tradifia. Deci Traditia e insasi Biserica drept for
ma a eficienfei nemicsorate a lui Hristos, prin Duhul Sfant, 
sau a Revelafiei implinite in El de-a lungul veacurilor.

De aceea "nici o proorocie a Scripturii nu se talcuieste 
dupa socotinfa fiecaruia, pentru ca niciodata proorocia nu 
s-a facut dupa voia omului, ci oamenii cei sfinfi ai lui Dum
nezeu au grait, purtafi fiind de Duhul Sfant” (2 Pt. 1, 20-21). 
In oceanul de infelesuri ale Duhului de dincolo de litera, nu 
se poate vasli decat in chip ratacitor fara calauzirea ace- 
Iuiasi Duh, Care transmite infelegerea lor in Biserica, de la 
generate la generafie.
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2. Sfanta Tradifie §i legatura ei cu Biserica 
§i cu Scriptura

Traditia e permanentizarea dialogului Bisericii cu Hristos. 
Confinutul Scripturii primit prin credinta ce se transmite de 
la Apostoli in 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 tradifie neschimbata de la Apostoli. Aceasta e o alta for
ma de pastrare si folosire in eficienfa ei continua a Revela- 
tiei integrale realizate in Hristos. Scriptura are un dinamism 
intrinsec. Confinutul ei se vrea cunoscut, aplicat si trait in- 
tr-o tot mai mare adancime si intensitate, pentru ca insusi 
confinutul Revelafiei, care este Hristos cel necuprins, se 
vrea cunoscut $i insusit tot mai mult si iubit tot mai intens. 
Tradifia actualizeaza acest dinamism al Scripturii fara sa-1 
altereze, fiind ea insa§i o aplicare §i o aprofundare conti
nua a confinutului 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 esenfa cea apostolica. 
Sfantul Apostol Pavel pentru infelegerea epistolelor sale 
trimite la predica sa  orala, care se vede ca a ramas in 
comunitate ca Tradifie §i prin Tradifie (1 Cor. 11, 2; 15, 3; 
2 Tes. 2, 15; 3, 6). Aceasta explicare sau "invafatura apos
tolica" a credinfei trebuie sa ramana ca un model perma
nent, ca o regula de neschimbat (Rom. 6, 17; luda 3). Bi
serica de la inceput staruia §i era indemnata sa staruie in 
"invafatura apostolica'1; aceasta relata cuvintele si faptele 
lui Hristos, dar era si o explicare a lor comuna care in esen- 
fa nu se facea fara Duhul lui Hristos (Fapte 13, 12; Tit 1, 9; 
Evr. 13, 9). Dar invafatura sau explicarea aceasta avea forme 
variate in expunere (1 Cor. 14, 26; 1 Tim. 4, 2).

Deci explicarea apostolica, desi ramane in esenfa aceeasi, 
are un principiu dinamizator in ea. Esenfa este Hristos ca
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Dumnezeu-Om, ca implinire a umanitatii In El prin inviere 
Si unirea culminanta cu Dumnezeu. Dar infinitatea divina 
ce se comunica prin El umanitatii se cere mereu explicate, 
pentru ca mereu se progreseaza in experienfa si intelege- 
rea ei: Inradacinati si intemeiafi fiind in iubire, sa puteti in- 
telege impreuna cu toti sfintii care este largimea si lungi- 
mea si adancimea si inaltimea" si sa cunoasteti "iubirea lui 
Hristos cea mai presus de cunostinfa, ca plini sa fiti de 
toata plinatatea lui Dumnezeu- (Ef. 3, 17-19). Tradifia sau 
identitatea cunoasterii lui Hristos sta in experierea conti
nue, aceeasi si mereu noua, a iubirii Lui mai presus de cu- 
nostinta si de orice limita. Ea nu se poate experia decat 
prin experienta concomitenta a iubirii intre tofi credinciosii 
(sfintii), adica in Biserica. De aceea ea se face cunoscuta 
prin Biserica. Prin Biserica se face deci infeleasa si expri- 
marea adevarata a acestei iubiri in Sfanta Scriptura (Ef. 3, 
10). Asa trebuie sa infelegem raportul intre permanentiza- 
rea Revelatiei incheiate in 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 intelege, 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 data, si care are deja o foarte lunga istorie... Prin Re- 
velafia in Hristos s-a petrecut ceva o data pentru totdeau- 
na" (Evr. 7, 27 si 10, 10). "Duhul Sfant este la lucru. El e Cel 
ce, intre altele, face actuala Revelatia. Revelatia este in 
acelasi timp in chip misterios inchisa si deschisa, ea vine 
la noi prin transmitere"21.

21 . Rene Voeltzel, in "Actualite de la Revelation. Scrisoare deschisa 
adresata lui Jean  Fourastie" (Rev. Reforme, nr. 19 din 1974), declara intr-o 
"Scrisoare deschisa catre teologi": "una din cele mai mari erori com ise de 
Biserica e eroarea absurda de a fi declarat in mod arbitrar Revelatia 
inchisa".
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DacS Scriptura n-ar avea decat un Inteles Ingust, literal, 
static, ea n-ar avea nevoie de Traditie, de o explicare care 
sS-i pSstreze totusi nealterate intelesurile apostolice origi- 
nare. Atunci ar fi absurd sS se mai admits dupS ea o apli- 
care trSitS. Daca Scriptura n-ar intentiona sa  treacS pe 
Hristos In viata oamenilor §i norma acestei vieti sa fie dupa 
El, n-ar avea nevoie de completarea prin Traditie.

Explicarea apostolicS a confinutului Scripturii, sau pri- 
ma §i deplin autentica explicare a ei, coincide In esenfa cu 
aplicarea confintului ei, cu trecerea acestui confinut In via
ta omeneascS prin Intemeierea Bisericii, cu precizarea con
crete a structurilor ei ierarhic-sacramentale pe baza indi
c a t o r  Domnului, structuri corespunzStoare multiplelor dS- 
ruiri ale puterii lui Hristos, conform trebuinfelor credincio- 
§ilor, $i cu precizarea modalitafilor ei de viata spirituals §i 
de cult. Continutul Traditiei apostolice nu e In esentS decat 
continutul Scripturii aplicat vietii omene^ti sau trecut in 
aceasta prin BisericS. Biserica tine deci Scriptura, aplicatS 
prin Traditie, mereu noua §i totu§i mereu aceea§i. O tine 
prin structurile ierarhic-sacramentale, precizate de Apostoli 
ca mijloace de trecere a continutului Revelatiei sau a lui 
Hristos Insu§i In viata oamenilor. O tine mereu noua §i me
reu aceea$i prin Traditia originara prin care Apostolii au 
precizat aceste structuri, prin care Se comunica real Hristos 
In cursul gen erator, cu bogatia inepuizabila a bunatatilor 
Lui. Fracticarea acestor structuri ale Traditiei Inseamna pri- 
mirea integrals a lui Hristos prin ele In BisericS, sau a haru- 
lui lui Hristos; dar aceasta nu InseamnS cS acest Hristos in
tegral nu poate fi explicat mereu, scotandu-se la ivealS alte 
§i alte semnificatii ale Lui, alte efecte produse de El In su- 
flete. Tradifia ca explicare mereu ImbogStitS a aceluia§i 
Hristos nu se poate despSrti de primirea Lui ca continut ne- 
schimbat al Traditiei, de curgerea aceluia§i har al Lui, sau 
de primirea Aceleia§i Persoane a Lui in BisericS prin Sfin- 
tele Taine §i prin cuvSntul explicativ despre El.
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Tradifia are deci doua sensuri: a) totalitatea modalita- 
tilor de trecere a lui Hristos In viata umana sub forma Bi- 
sericii §i a tuturor lucrarilor Lui de sfinfire §i propovaduire 
§i b) transmiterea acestor modalitafi de la generate la ge
nerate. G. Florovski zice: "Dar Apostolii au predat §i Bise- 
rica a primit prin succesorii lor, episcopii, nu numai o inva- 
fatura, ci §i harul Sfantului Duh'. "In esenfa, Tradifia este 
neintreruperea viefii dumnezeie§ti, permanenta prezenfa a 
Sfantului Duh"22.

Tradifia e permanentizarea transmiterii Aceluia§i Hristos 
revelat intreg -  adica Intrupat, rastignit §i Inviat -  in Bise- 
rica, adica comunicarea permanenta a starii finale dinami- 
ce la care a ajuns Dumnezeu prin Revelafie in apropierea 
Lui de oameni. Ca atare, ea este prelungirea acfiunii lui Dum
nezeu din Hristos, descrisa esenfial in Scriptura. Humai 
prin Tradifie confinutul Scripturii devine mereu viu, actual, 
eficient, dinamic in toata integritatea lui, in cursul genera- 
fiilor din istorie. In sensul acesta, ea completeaza Scriptu
ra. Fara ea, Scriptura, sau Revelafia nu-§i actualizeaza toata 
eficienfa ei, sau eficienfa ei continua. Fara ea nu se poate 
patrunde §i trai tot confinutul Scripturii. Toate cantarile bi- 
serice§ti sunt patrunse de texte din Scriptura §i toate ac- 
tele liturgice §i sacramentale simbolizeaza §i actualizeaza 
in mod eficient momente din Scriptura, din istoria Revela- 
fiei. Dar prin aceasta imnele §i actele liturgice dau Scripturii 
"o adanca talcuire dogmatica $i spirituals". Scriptura, fara 
explicarea liturgica §i fara aplicarea ei in Liturghie §i in cele- 
lalte Taine, se usuca, se desfigureaza23.

Tradifia apostolica e o parte a Revelafiei, caci aceasta 
nu putea ramane fara aratarea modului prin care Hristos 
cel revelat Se comunica oamenilor.

22 . Orthodoxy, Geneva, 196 0 , p. 40 .
23 . V. Vedernicov, "Problema traditiei in teologia ortodoxa", in 

Jurnal M okcovskoi Patriarhii, 1961 , nr. 10, p. 4 0 , dupa Sfantul Vasile cel 
Mare, Despre Sfantul Duh, cap. 25 .
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Traditia are rolul de a pune $i de a tine generatiile suc- 
cesive de crestini in legatura cu Hristos prin faptul ca ea 
este in esenfa atat invocare a Duhului lui Hristos (epicleza 
in sens larg), cat §i primirea Duhului Sfant. La acestea se 
reduc Sfintele Taine §i 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 
incadreaza esential in aceste doua lucrari: chemarea si co- 
borarea Sfantului Duh. Iar viata morala si spirituala, cu in- 
franarile, cu virtufile, cu pocainfa ce tin de ea, normate 
prin disciplina canonica a Bisericii, alcatuie§te conditia 
care ii face apti pe credincio^i pentru o invocare eficace a 
Duhului §i pentru o primire sensibila a Lui, ca §i pentru o 
rodire a primirii Lui intr-o viata dupa chipul vietii lui Hristos, 
§i pentru inaintarea lor in asemanarea cu Hristos, spre co- 
muniunea deplina cu EL

Dar toata lucrarea sfintitoare a Bisericii, prin chemarea 
§i primirea Sfantului Duh §i prin doxologia ei, §i toata viata 
morala §i spirituala a credincio§ilor se bazeaza pe actele 
mantuitoare ale lui Hristos, pe puterea la care a ajuns uma- 
nitatea noastra in Hristos, ca §i pe pilda ajutorului dat de 
Dumnezeu in atatea cazuri in cursul Revelafiei, pe incre- 
derea in permanentizarea iubirii lui Dumnezeu, in Hristos, 
pentru oameni, manifestata in acele acte, §i pe increderea 
ca Hristos a ramas in starea Lui inviata aproape de noi. 
Toata viata credincio^ilor e o imitare a lui Hristos din pu
terea Lui, un progres catre sfintenia Lui, prin sfintirea lor, 
spre eliberarea de automatismul naturii §i de ata^area pati- 
ma§a la placerile oferite de ea -  conditie pentru comuniu- 
nea adevarata cu Persoana de nesfar§ita iubire a lui Hristos 
§i cu persoanele umane.

Dar aceasta transmitere prin Tradifie a lui Hristos cel in
tegral, infati^at esential in Scriptura, da §i posibilitatea unei 
continui adanciri si explicari a continutului Scripturii. Aceas-
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ta e Insa o adancire si o explicare care ramane in cadrul 
Tradifiei Bisericii, al explicarii fundamentale a Scripturii 
prin Taine, prin viafa ei cultica si spirituals, pentru c a e o  
adancire in comuniune cu Acelasi Hristos infinit in bogatiile 
spirituale ce ni le comunica. Aceasta Traditie bisericeasca 
ce create din Traditia apostolica si ramane in cadrul ei, ca 
Traditie dinamica si identica in acelasi timp -  ca Traditie al 
carei dinamism se hraneste din sursa stabila a Tradifiei 
apostolice sau din Hristos cel integral descris si comunicat 
prin ea inainteaza pe un drum ale carui jaloane sunt date 
virtual in Traditia apostolica, ca suma a modurilor esenfiale 
de comunicare a Persoanei lui Hristos, a operei Lui mantui- 
toare, care comunicandu-ni-se ne si deschide sufletul pen
tru El.

Dezvoltarea Tradifiei, zice Vincenfiu de Lerin, nu in- 
seamna schimbarea ei, ci "o amplificare in ea insasi'24. Dez
voltarea continua a Tradifiei este pe de o parte ceea ce cu- 
prinde Scriptura, iar pe de alta este o punere in lumina a 
sensului bogat §i unitar al Revelafiei consemnate in esenfa 
in Scriptura. Ea se dezvolta prin forma scurta a Crezurilor, 
dar §i prin forma desfa§urata a lucrarilor sfinfitoare ale Bi
sericii §i a explicarilor Scripturii din cursul istoriei Bisericii, 
pe baza predicii integrale a Apostolilor, care a ramas ca Tra- 
difie apostolica. "In regula credinfei, cum spune Origen in 
D e princip iis  (c. IV), aflam lumina ascunsa a dogmelor, cu- 
prinsa in cuvintele Scripturii". Un teolog ortodox contem- 
poran spune: "Traditia este o anamneza pnevmatica ce 
descopera, dincolo de obiectivarea adeseori prea umana a 
textelor, unitatea si sensui Scripturii, aratand pe Hristos 
care le recapituleaza si le implineste”25.

Intrucat Revelatia proiecteaza tinta ei finala in invierea 
obsteasca si in comuniunea eterna cu Persoana infinita a 
lui Hristos si in desavarsirea in ea, -  tinta spre care inain-

24 . Com m onitorium  Patrum, P.L. 5 0 , col. 66 8 .
25 . in rev. Contacts, nr. 4 8 , 1964 , p. 261 .
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tarn §i prin eforturile noastre in relafiile mereu imbunatafite 
intre oameni -, iar aceasta tinta e aratata in mod concen- 
trat de Scriptura, Tradifia expliciteaza la fiecare moment 
drumul inclus virtual in Revelatie, ca drum conducator spre 
tinta desavar$irii noastre in tiristos.

B
Biserica, organul de pastrare §i fructiflcare 

a Revelatlei

1. Biserica, organul de pastrare a Revelatlei
Dar Tradifia nu poate exista fara Biserica. Daca Traditia 

e in esenfa invocare §i coborare a Duhului Sfant peste oa
meni si explicitarea apostolica si autentica a confinutului 
Scripturii pe baza aplicarii sau trairii lui sacramentale si spi- 
rituale de catre credincio^i, ea nu poate exista fara oamenii 
care cred in Revelatie, care cred adica in tiristos si in lucra- 
rea Lui in ei prin Duhul Sfant. Dar acestia nu cer si nu pri- 
mesc izolat pe Hristos in Duhul Sfant. Nu cred izolat in ve~ 
nirea si lucrarea Lui in ei. Nu fac izolat eforturi de a se pre- 
gati printr-o viafa 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 flinfa din vre- 
mea Apostolilor pentru ca acestia sa aiba cui sa predea 
aceasta explicitare a Revelafiei, sau cui s-o aplice, sau cui 
sa  comunice pe Hristos in Duhul Sfant. Adica, daca propo- 
vaduirea si lucrarea Apostolilor face parte si ea din Reve
latie, Revelafia a continuat sa se completeze in Biserica, 
dupa intemeierea ei. De aceea Biserica este subiectul Tra- 
ditiei, subiectul care pune Revelafia in aplicare. Biserica 
incepe cu Tradifia, Tradifia incepe cu ea.

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



6 6 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

Biserica este un subiect care suporta Tradifia, sau lucrarea 
Duhului care se savar$e$te $i se transmite in ea, prin si de-a 
lungul Traditiei. Dar Biserica e si subiect activ al Traditiei, 
intrucat cere si primeste continuu lucrarea Duhului prin 
aceleasi mijloace in numele credinciosilor §i, prin ei, se si 
pregateste pentru cererea $i primirea Lui si face eforturi 
pentru a se modela tot mai mult dupa liristos prin lucrarea 
Duhului.

Fara Biserica, ca subiect al ei, Tradifia n-ar fi inceput sa 
existe si ar inceta sa mai fie practicata si transmisa, ar 
inceta sa mai existe. Dar, la randul sau, Biserica n-ar fi in
ceput sa existe si n-ar exista fara Tradifie. Tradifia, ca apli- 
care continua a confinutului Scripturii, sau mai bine zis al 
Revelafiei, este un atribut al Bisericii. Tradifia ca confinut 
reprezinta modul in care se menfine deplinatatea Revela
fiei lui liristos, sau Hristos ca plenitudine a Revelafiei con
crete; iar Tradifia ca transmitere asigura prelungirea aces- 
tui confinut prin credinfa. Dar ambele aceste laturi ale Tra
ditiei sunt asigurate prin Biserica. Protestanfii respingand 
Biserica au pierdut Tradifia atat ca transmitere, sau ca suc- 
cesiune vie a credinfei -  caci credinfa unuia se na§te din 
credinfa altuia -, cat §i ca plenitudine a Revelafiei, caci nu 
mai primesc infelegerea completa a Scripturii, pe care a 
pastrat-o Biserica in aplicarea ei integrala de la inceput prin 
Tradifie.

Dar fara practicarea cu credinfa a Traditiei, nici confi- 
nutul Scripturii n-ar mai fi viu §i eficient §i infeles duhov- 
nice§te. Scriptura se menfine vie §i eficienta prin Tradifie, 
iar Tradifia exista prin practicarea ei de catre Biserica. Bi
serica e mediul in care se imprima confinutul Scripturii sau 
al Revelafiei prin Tradifie. Scriptura sau Revelafia au nevoie 
de Tradifie ca mijloc de activare a confinutului lor, §i de Bi
serica, drept subiect practicant al Traditiei si mediu in care 
se imprima confinutul Scripturii sau al Revelafiei. Dar si 
Biserica are nevoie de Scriptura, pentru a se inviora prin
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ea, pentru a spori !n cunoasterea §i in trairea in Hristos, 
pentru a face tot mai bogata aplicarea ei, in viafa sa, prin 
Tradifie. Biserica, Scriptura §i Tradifia sunt indisolubil uni
te. Scriptura e absorbita in viata Bisericii prin Tradifie. 
Scriptura se finalizeaza $i ia forma trairii concrete in Bi
serica prin Tradifie. Dar Scriptura se finalizeaza in Biserica, 
pentru ca Biserica are prin Duhul Sfant o inifiativa continua 
prin care o finalizeaza, $i anume prin Tradifie. Dar e §i re- 
vendicata de Scriptura. Duhul Sfant e activ in Tradifie, in- 
trucat e activ in Biserica, unde ea se practica, §i prin acti- 
vitatea Lui in Biserica practicanta a Tradifiei, face $i Scrip
tura activa, sau face Scriptura sa solicite Biserica. Biserica, 
Tradifia §i Scriptura sunt impletite intr-un intreg, §i lucrarea 
Duhului e sufletul acestui intreg. Dar in acest intreg Duhul 
da inifiativa mai mult Bisericii. Ea e miscata de Duhul Sfant 
§i miscarea ei se face in $i prin Tradifie §i se invioreaza prin 
legatura cu Scriptura.

Biserica explica §i aplica Scriptura in confinutul ei au- 
tentic prin Tradifia apostolica pazita de ea, Tradifie care a 
dat adevarata explicare §i aplicare a Scripturii. Dar Tradifia 
aceasta a format §i menfine Biserica, iar Biserica e obligata 
sa  pazeasca confinutul Scripturii in sensul lui autentic, in 
infelesul in care i 1-a transmis Tradifia apostolica de la care 
nu se poate abate.

Scriptura exista §i e aplicata prin Biserica. Fara Biserica 
n-ar fi fost Scriptura. Canonul Scripturii se datoreste Bise
ricii, marturiei ei. Scriptura s-a scris in Biserica §i Biserica a 
dat marturie despre autenticitatea ei apostolica. Biserica i$i 
are originea directa in lucrarea Apostolilor calauzita §i insu- 
flefita de Duhul Sfant in prima aplicare a Revelafiei §i Tra- 
difiei apostolice. Ea nu a luat fiinfa prin mijlocirea Scrip
turii. Scriptura a luat na§tere in sanul Bisericii §i spre folo- 
sul ei, ca fixare in scris a unei parti a Tradifiei apostolice, a 
unei parti a Revelafiei, pentru a o hrani din s?i a o menfine 
in Hristos cel autentic transmis prin Tradifia intreaga.
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Traditia apostolicS apare o data cu Biserica §i Biserica 
odatS cu ea, ca aplicare practicS a Revelatiei. De aceea nu 
se poate spune care pe care o tine §i numai teoretic se 
poate distinge Tntre ele. Dar Scriptura nu se na$te odata cu 
Biserica, ci ulterior, in Biserica. Biserica da garantie de la 
inceput despre Scriptura ca parte autenticS a Traditiei. Ca 
atare o ocrote$te, precum ocrote§te Traditia, dand garantie 
despre ea. Dar apoi se hrSne§te din Scriptura, cum se hrS- 
ne§te din toatS Traditia ei.

Biserica apare o data cu Traditia, pentru ca Traditia este 
Revelatia incorporate intr-o comunitate de oameni credin- 
cio$i. Mu se poate incorpora Revelatia decat concomitent 
cu formarea unei comunitSti de oameni credincio§i care sS 
o accepte §i sa o aplice in viata lor §i nu exists o comuni
tate de oameni care sa accepte aplicarea Revelatiei, inainte 
de a incepe aplicarea ei ca Traditie. Forma autentica, fun
damentals $i normative de aplicare a Traditiei tine §i ea 
de Revelafie, de Revelatia dusS la capStul de unde incepe 
eficienfa ei. De aceea Traditia nu se poate schimba sau le- 
pSda, cSci o schimbare sau lepSdare a ei echivaleazS cu o 
ciuntire a Revelatiei, a aplicSrii ei in deplinStatea §i auten- 
ticitatea ei, §i aceasta ar insemna o ciuntire a Bisericii.

Biserica insS$i ca Revelafie incorporate, trSitS de o co
munitate umanS, este parte a Revelatiei, §i anume, capStul 
in care se finalizeazS §i incepe sS rodeascS Revelatia. Tre- 
buia ca Fiul lui Dumnezeu sS ajungS la capStul operei Sale 
de mSntuire sau de revelare, la invierea §i inSlfarea Sa ca 
om, pentru ca sS trimitS Duhul SSu prin care comunicS 
aceastS stare sau revelare finale a Sa oamenilor, intemeind, 
odatS cu coborSrea Lui in oameni, Biserica. DacS cobo- 
rSrea Duhului lui flristos -  ca manifestare a eficienfei iradi- 
ante a umanului deplin mSntuit in firistos -  e ultimul act al 
Revelatiei, sau al operei de mSntuire a umanitStii in 
firistos, nasterea concretS a Bisericii, ca inceput al extin- 
derii eficientei umanului deplin mantuit in Hristos, tine §i
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ea de ultimul act al revelarii mantuirii in Hdstos. Revelatia 
da nastere Bisericii, care e mediul concret si continuu prin 
care se extinde umanitatea mantuita in Hristos. in acest 
scop Biserica da nastere organizarii depline a structurilor ei 
esenfiale, opera care s-a indeplinit s-a practicat prin Tra- 
ditia incepatoare, din care numai o parte s-a descris ulte
rior in Scriptura Moului Testament. Biserica pastrand astfel 
Traditia apostolica, a pastrat §i integritatea Revelatiei, chiar 
daca pe de alta parte este opera acesteia.

Biserica este intemeiata de Hristos, in Care a culminat 
si s-a concentrat Revelatia de acte si cuvinte. Dar Revelatia 
continua sa se completeze in ea, in partea ei referitoare la 
forma in care ea se poate cristaliza ca uniune a credin- 
ciosilor cu Hristos, adica in forma structurilor ei esenfiale, 
organic legate de confinutul Revelatiei, ca aplicarea cea 
mai adecvata a ei. Dupa aceea Biserica ramane 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. In sensul 
acesta, coborarea Duhului Sfant la sfarsitul implinirii 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 Tradifie. Su- 
biectul acestei eficienfe 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 
in care se prelungeste eficienfa Revelatiei. Duhul Sfant este 
cel care a dus la incheierea Revelatiei, din punct de vedere 
al confinutului, dand fiinta Bisericii cu structurile ei esen- 
tiale ca trup al lui Hristos, si tot El continua sa menfina Re
velatia eficienta prin Biserica. Pana la inaltarea lui Hristos, 
Revelatia s-a concretizat in Hristos in deplinatatea ei. In 
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 $i in lucrarea de extindere a bunurilor Lui in 
noi. Actul de aducere la existenta a Bisericii prin Duhul 
Sfant §i de precizare a structurilor ei prin Apostoli se deo- 
sebe§te de Revelatie ca bunatate deplina a lui Dumnezeu 
pentru noi pusa la dispozifia noastra in Hristos. Aducerea 
la existenta a Bisericii $i organizarea structurilor ei ne fac 
posibila noua, credincio^ilor, transmiterea bunatatilor lui 
Hristos.

Duhul Sfant continua in acest sens Revelatia lui Hristos 
prin actul de aducere la existenta a Bisericii §i prin organi
zarea practica a structurilor ei sau prin practicarea inifiala 
a lor, apoi mentinand, tot El, Biserica in calitate de mediu 
permanent al eficientei Revelatiei odata incheiate in Hristos 
sau desavar^ite ca confinut $i ca modalitate de practicare. 
Prin aceasta, Duhul Sfant menfine Biserica in fidelitatea fa
ta de Revelatia incheiata in Hristos, $i fata de Scriptura $i 
Traditie, care-L infafeeaza §i-L comunica pe Hristos. Iar pe 
acestea le mentine ca parti §i ca aspecte ale aceluia§i 
intreg.

Biserica se mi$ca in interiorul Revelatiei, sau al Scrip- 
turii §i Tradifiei; Scriptura i§i descopera confinutul in inte
riorul Bisericii §i Traditiei; Traditia e vie in interiorul Bise
ricii. Revelatia insa$i e eficienta in interiorul Bisericii $i Bise
rica e vie in interiorul Revelatiei. Dar aceasta impletire de- 
pinde de lucrarea aceluia§i Duh Sfant al lui Hristos, Care a 
insofit pe Hristos in cursul Revelatiei, sau al operei Lui man- 
tuitoare, a finalizat-o in aducerea la existenta a Bisericii, a 
inspirat fixarea in scris a unei parti a Revelatiei §i continua 
sa efectueze unirea lui Hristos cu cei ce cred, cre§terea in 
El a acestora, §i continua sa menfina Biserica in calitate de 
trup al lui Hristos, s-o invioreze in practicarea continutului 
nealterat al Revelatiei ca Traditie $i sa o ajute sa  aprofun- 
deze prin cunoa$tere §i traire confinutul Revelatiei §i al 
Scripturii.



Biserica intelege in mod infailibil sensul Revelatiei, pen- 
tru ca ea insa§i este opera Revelatiei sau a Duhului Sfant, 
pentru ca ea se mi§ca in interiorul Revelatiei, fiind unita 
organic cu Revelatia. Duhul Sfant, Care este impreuna cu 
Hristos autorul Revelatiei, aducatorul la existenfa al Bise- 
ricii $i inspiratorul Scripturii, lucreaza in ea, ajutand-o sa 
infeleaga §i sa-§i insu§easca autentic §i practic continutul 
Revelatiei, sau pe Hristos in deplinatatea darurilor Lui. Ea 
intelege sensul autentic al continutului Revelatiei, pentru 
ca Duhul mentine in ea evidenta plenitudinii traite a Reve
latiei, concretizata in Hristos. Hu poate fi Biserica deplina 
fara evidenta plenitudinii divino-umane a lui Hristos, afla- 
toare in ea, §i nu se poate arata §i activa evidenta acestei 
plenitudini decat in Biserica. Iar plenitudinea aceasta se 
arata §i 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 Hichifor Marturisitorul spune: "Biserica 
e casa lui Dumnezeu, cum socote§te Sfantul Apostol Pavel 
scriind lui Timotei, cand zice ca trebuie sa §tim "cum sa 
umblam in casa Domnului, care este Biserica lui Dum
nezeu celui viu" (1 Tim. 3, 15). Astfel, casa fiind dumne- 
zeiasca, a fost intemeiata pe varful munfilor inalfi (Evr. 12, 
18-20), care patrund in contemplatia, adica in cugetarile $i 
gandurile Proorocilor §i Apostolilor, care se ridica peste 
cele pamante^ti §i de jos, $i pe care le-a patruns in chip 
stralucit; pe acestea se spune ca e cladita, ca pe ni§te te- 
melii ale credinfei, Biserica lui Dumnezeu"26. Acela§i sfant 
declara ca in§i§i Apostolii, aflandu-se in Biserica unde lu
creaza Duhul Sfant, au fost trimi§i de Hristos din Biserica, 
sau de Hristos lucrator prin Duhul Sfant in Biserica. Pornind 
de la cuvantul: "Din Sion va ie§i legea, iar cuvantul Dom
nului, din Ierusalim"' (Is. 2, 3), el il aplica Bisericii ca chip al
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26. Cuvant de aparare pentru sfintele icoane, P.G. 100, col. 6 0 0 .
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Ierusalimului ceresc: "Caci din acest Ierusalim sensibil, ca 
unul ce e chipul Ierusalimului de sus, a iesit, evident, cu- 
vantul dumnezeiesc care a cuprins toate marginile lumii. 
Caci in el s-au savarsit tainele mantuirii. Din el au fost tri- 
misi si Sfintii Apostoli sa 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 §i realizat de Dumnezeu in Hristos 

Si extins §i fructificat prin Biserica
Dogmele crestine sunt, dupa forma lor, punctele pla

nului de mantuire §i de indumnezeire a noastra, cuprinse 
§i realizate in Revelatia dumnezeiasca supranaturala, care 
a culminat in Hristos, §i pastrate, propovaduite, aplicate si 
explicate sau definite de Biserica. Ca atare ele reprezinta 
adevaruri de credinfa necesare pentru mantuire. Pentru 
crestinism exista un singur adevar atotcuprinzator care ne 
mantuieste: Iisus Hristos-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 in Sine toate. In Logosul 
divin Isi au originea si baza, existenta si sensurile, toate si 
prin intruparea Lui aduna toate creaturile in Sine. Dogmele 
expliciteaza deci pe Hristos si lucrarea Lui de recapitulare 
a tuturor in El. Iisus insusi 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 
existenfei, au o evidenfa intrinseca, avand totusi nevoie de 
a fi acceptate prin credinfa. Revelatia supranaturala pre- 
cizeaza aceste sensuri ultime ale existenfei, exprimate prin 
dogme, si arata in mod concret posibilitatea implinirii lor,

27 . Ibidem, col. 661 B.



LUCRAREA LUI HRISTOS §1 A DUHULUI SFAdT 7 3

ba chiar implinirea lor reala in Hristos §i inaintarea noastra 
spre insu§irea lor prin ajutorul lui Dumnezeu coborat la noi 
in Hristos $i in Duhul Sfant.

Aceste sensuri mai precise, mai complete, implinite in 
Hristos §i in curs de implinire in noi, au §i o evidenta mai 
mare decat dogmele naturale, datorita experierii lui Dum
nezeu traite de organele Revelafiei supranaturale §i de cei 
carora li se transmite, precum §i datorita actelor suprana
turale care insofesc aceasta Revelatie.

Dar aceasta evidenta mai mare a lor nu face de prisos, 
in acceptarea lor, credinfa. Din contra, credinfa cu care 
sunt asteptate este cu atat mai mare cu cat evidenta lor 
este mai mare. Exista deci o corespondent^ 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 
in functie de sensul lor, care ni se impune in mod natural, 
in 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 insusi in evidenta. Dumnezeu 
Se reveleaza, sau reveleaza aceste dogme, printr-o initiati
ve a Sa, simtita de organele Revelatiei. §i aceasta le face 
evidente. Sensul lor iese la iveala din confinutul 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 evidenta, sau adevar, sau 
existenta, in Revelatia supranaturala avem ordinea: actul de 
revelatie, sau existing, sau evidenta, sau adevar, deci sens.

in Revelatia supranaturala se impune realitatea perso
n a l  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 in Revelatia naturala credinta e produsa de 
sensurile sau de evidentele constatate de om, in Revelatia
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supranaturala 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 creatine.

Realitatea care preseaza asupra noastra in Revelatia su
pranaturala este Logosul personal divin, in Revelatia Ve- 
chiului Testament, in mod neintrupat, in cea a Moului Tes
tament, in mod intrupat. In El ni se fac cunoscute ca exis- 
tand §i lucrand toate adevarurile mantuirii noastre, sensu- 
rile de implinit ale tuturor. in Revelatia naturala ajungem la 
El prin gandire. Dar §i 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 §i el mai clar, mai evident.

Sensul dogmelor Revelatiei supranaturale are o clari- 
tate mult mai mare decat cel al dogmelor naturale, intrucat 
face pe Dumnezeu mai evident ca Persoana care are in Ea 
insa§i sensul deplin $i da sens tuturor. Dar aceasta pentru 
motivul ca organul care prime^te Revelatia §i cel ce o pri- 
me?te de la el e pus in contact cu existenta personala su- 
prema, evidenta in ea insa§i, §i vede implicata in ea asigu- 
rarea implinirii sensului tuturor, sau existenta lor eterna 
spre care aspira.

Dar §i aid adevarul realitatii care da sens tuturor nu se 
reveleaza decat celui ce i se deschide. Presiunea ei, oricat 
de mare, nu intra in mod firesc in organul Revelatiei, sau in 
cel caruia acest organ i-o comunica. O persoana nu se reve
leaza, adica nu se deschide decat celui ce insu§i i se 
deschide. Aceasta fine de natura Revelatiei ca relate intre 
persoane. O persoana nu mi se reveleaza daca nu ma des- 
chid ei. Cu atat mai putin Persoana divina. Dar odata ce 
existenta ei mi s-a revelat, ea imi devine in a§a masura evi
denta, adevarata §i de un alt grad de existenta, incat eu nu 
mai pot gasi un sens existentei mele fara ea. Pot 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, o 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 $i evidenta ei. Dar persoana 
are un sens incomparabil mai important decat lucrurile. 
Persoana da sens lucrurilor. Dupa credinfa cre^tina sensul 
absolut necesar pentru toate e in Persoana divina. Ea da 
sens tuturor. Existenta Ei nu e simplu ontica, ci ontologica. 
§i revelatia Ei supranaturala ne e necesara pentru a $ti de 
Ea $i de sensul nostru.

Persoana suprema revelata implica in Ea evidenta, dar 
nu se impune fara credinfa. 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 §i e departe; ea i§i deschide tezau- 
rul ei interior §i se face cunoscuta sau nu §i-l deschide §i 
ramane ascunsa. Dar ea se deschide numai celui ce i se 
deschide. Adevarul credintei creatine e tezaurul Persoanei 
supreme, pe care Ea il deschide celui ce I se deschide prin 
credinfa. Deschiderea aceasta inseamna optiunea libera 
pentru ceea ce eu accept sa  socotesc ca adevarat.

Credinfa e intemeiata pe Revelatie, dar Revelatia nu are 
loc fara credinfa. Acestea sunt complementare. Piu credin- 
ta produce Revelatia, dar ea se iveste dintr-o presimfire a 
intentiei Persoanei supreme de a Se revela, lasandu-se sa 
se articuleze deplin in momentul revelani Aceleia. E ceva 
analog cu faptul ca nu credinta mea produce revelarea unui 
semen al meu in ceea ce are el intim §i vivificator pentru 
mine; dar daca nu e in mine un fel de presimfire §i de a§- 
teptare a capacitatii $i dispozitiei lui de a se revela, pre- 
simtire §i asteptare ce devin credinfa simultan cu revelarea
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lui, revelarea aceluia nu are loc. Revelarea §i credinta se 
provoaca reciproc inca in faza preliminary a lor. Matura 
umana e facuta de Dumnezeu insu$i a§a ca sa poata primi 
revelarea Lui prin credinta.

b. Dogmele -  pastrate, propovaduite, aplicate sau fruc- 
tificate, explicate §i definite de Biserica. Temeiul prim al 
acceptarii dogmelor e comunicarea lor prin Revelafia su- 
pranaturala, in care realitatea divina personala preseaza 
prin inifiativa ei asupra fiinfei umane.

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

Dar la Cincizecime actul Revelafiei nu incheaga o colec- 
tivitate intr-o comunitate religioasa nationala, ci e vorba de 
punerea in vazul spiritual al unei adunari eteroclite a in- 
tregii semnificatii a lui Hristos ca Dumnezeu intrupat, inviat 
§i inaltat pentru mantuirea tuturor printr-o credinta comuna 
in El, atragandu-i in aceasta credinta comuna in El. Daca in 
actele de revelatie prin care s-a intemeiat comunitatea reli
gioasa a poporului Israel s-a deschis vederea spirituals 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 in vazul spiritual al adunarii 
celor prezenti prezenta mantuitoare continua a lui Hristos 
in mijlocul ei §i a urma§ilor lor, spre mantuirea tuturor 
celor ce vor adera la ea.

Biserica a avut in tot timpul Apostolilor con§tiinta pre- 
zentei nevazute, eficiente a lui Hristos in mijlocul ei, ca o 
presiune egala cu cea a Revelatiei exercitate asupra ei ca 
comunitate. Aceasta con§tiinta a avut-o continuu §i o are 
Biserica $i dupa aceea; dar ea nu mai experiaza presiunea 
Revelatiei ca un §ir de acte prin care i se comunica continu- 
turi esential noi, ci o experiaza ca pe un act continuu prin 
care Acela§i Hristos e prezent neincetat in mijlocul ei, cu 
toate comorile Lui de har §i de adevar. E o sensibilitate in- 
trefinuta in Biserica de Duhul Sfant. Duhul Sfant a dat fiinfa 
concreta Bisericii prin punerea, in vazul spiritual al primilor 
oameni care au crezut §i s-au alipit la Hristos, a prezentei 
mantuitoare a lui Hristos. Duhul Sfant menfine Biserica prin 
tinerea continua in evidenfa a aceleia§i prezenfe lucratoare 
a lui Hristos. Biserica traieste presiunea prezentei lucratoa
re a lui Hristos, cum au trait organele Revelatiei §i poporul 
Israel presiunea actelor de revelare a lui Dumnezeu. Deo- 
sebirea este ca prin aceasta presiune nu li se comunica 
mereu ceva esential nou, ci bogatia nesfargita a Aceluia$i 
Hristos in Care e concentrata $i incheiata toata Revelatia.

De aceea pastrarea, propovaduirea, aplicarea sau fruc- 
tificarea, explicarea §i definirea de catre Biserica a dogme- 
lor este un alt temei de acceptare a lor de catre membrii ei 
§i de catre cei ce se deschid cu credinta marturiei lor. Pen- 
tru ca aceasta pastrare, propovaduire, aplicare sau fructifi- 
care, explicare §i definire este marturia experientei ace- 
leia§i 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 tine vie Revelatia,
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Revelatia tine vie Biserica. Revelatia prim este 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 inainte 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, neredusa 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 relafia lui cu Persoana suprema e atat de 
stransa incat va face sa se imprime in el intr-un mod ire- 
vocabil puterile si insusirile dumnezeiesti, prin asa-numita 
indumnezeire a omului; caci aceasta il face pe el purtator 
comun cu Dumnezeu al insusirilor si puterilor dumneze
iesti, care coplesesc cu totul pornirea spre corupere a tru- 
pului omenesc.

Astfel, dogmele sunt necesare pentru mantuire intrucat 
ele il exprima pe Hristos in lucrarea Lui mantuitoare. Dar 
Mristos ne mantuieste numai daca ne deschidem Lui, daca 
credem in EL Dogmele crestine exprima deci puterile lui 
Hristos in actiunea mantuitoare, dar cu condifia ca sa cre
dem in ceea ce exprima ele.

d. Dogmele, expresii ale planului de mantuire si indum
nezeire a  omului in Iisus Hristos. Prin cele spuse inainte 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 coborarea Per
soanei divine la nivelul uman in Hristos.

Dar cele spuse au mai aratat ca, pentru crestin, dogma 
nu este o ingustare a dezvoltarii spirituale libere a fiinfei 
umane care crede, ci, dimpotriva, ea o 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 §i dizolvata in ea. Dogmele crea
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 
interpersonal^ este domeniul libertatii prin excelenta, de$i 
in acelasi timp e domeniul credintei. De aceea spune Sfan- 
tul Chiril din Alexandria ca cei ce devin fiii lui Dumnezeu 
sunt "primiti la libertatea credintei", care domne§te "in 
curtea lui Dumnezeu"28.

Prin aceasta nu voim sa spunem ca dogmele creatine 
nu constituie §i ele un sistem, adica un intreg spiritual uni
tar, alcatuit din mai multe componente spirituale §i care se 
deosebeste de altele, fiind strabatut §i 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 §i care 
uneste Dumnezeirea §i creatia. Iar Hristos -  Persoana divi- 
no-umana e sistemul pe cat de atotcuprinzator, pe atat de 
deschis §i de promovator de libertate, in cei ce vor sa se 
mantuiasca prin El.

lar prin libertate, sistemul e deschis noului in mod con- 
tinuu §i real. El e deschis celor ce vor sa-1 cunoasca, spre 
inaintarea lor in planul infinitatii spirituale in viata eterna, 
traita de la intrarea in ea, dar plenar, in toata bogatia ei, 
prin comuniunea cu Dumnezeu, Persoana infinita; traita in- 
tr-o experienfa §i intr-o bucurie mereu noua §i inepuizabila, 
care nu e mcremenire, ci viafa mai presus de incremenire 
§i de mi§care in sensul cunoscut de noi29. Deschiderea

28 . Sfantul Chiril al Aiexandriei, Explicarea Evangheliei Sfantului 
loan, Cartea V, la cap. 8 , 3 5 ; P.Q. 73 , col. 8 6 4 .

29 . Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, P.Q. 9 1 , col. 1220  C- 
1221 B.
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aceasta spre viafa netrecatoare si infinita se face prin in- 
vierea omului in Hristos, Care e Dumnezeu, Cel ce S-a facut 
om pentru a ne veni aproape si a inviat, ca om, pentru ca 
tofi sa putem Invia la o comuniune eterna cu El ca Dum
nezeu, prin umanitatea Lui comuna cu a noastra. Sfantul 
Chiril din Alexandria zice: "Pentru Hristos care S-a sculat (ca 
om) la o viafa fara de sfarsit, granifa obsteasca a umanitafii 
s-a inlaturat si umanitatea a intrat in nestricaciune (inco- 
ruptibilitate) si in nemurire'30.

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

Dogmele crestine alcatuiesc o unitate, deosebita de 
orice alt sistem unitar, atat prin faptul ca fin in fata credin- 
ciosului o perspective de dezvoltare infinita, adica adeva- 
rata mantuire, cat si pdn faptul ca puterea pentru ea si per- 
spectiva ei este data real in Hristos, Persoana divina, Care 
e in 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 
putinfa sa participe tofi.

3 0 . Explicarea Evangheliei Sfantului loan, Cartea VII, la cap. 10 , 20 , 
P.G. 7 3 , col. 9.
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Dogmele creatine nu sunt un sistem de invafaturi, finit 
in perspectiva lui si dependent de om in realizarea lui limi- 
tata, ci talmacirea realitafii lui Hristos in curs de extindere 
in oameni. Ca atare, ele exprima Revelafia cea mai evi- 
denta, 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 iubirii desavar§ite. 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 insasi. Hristos arata prin Sine pe Tatal si pe Duhul, 
savarsind impreuna cu Ei opera de ridicare a omenirii la 
comuniunea eterna cu Sfanta Treime, Care este Ea insasi 
structura comuniunii perfecte.

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

In 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 esenfa impersonala. Aceasta doctrina si-a pri- 
mit o remarcabila expresie in filosofia lui Plotin. Soarta 
aceasta ii asteapta pana la urma si pe cei care fac parte in 
fond din aceeasi esenfa, manifestata numai temporar in 
forma persoanelor. in iudaism si islamism Dumnezeu e 
atat de inchis ca persoana in el insusi, ca pentru om nu e
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posibila o comuniune cu el, ci numai o ascultare §i o feri- 
cire datorata lui In baza acestei ascultari. intre el $i creatie 
ramane o prapastie. Lossky spune ca o singura persoana 
divina nu-$i poate comunica natura31. Dar s-ar putea spune 
ca ea pierde prin aceasta certitudinea existentei sale, scu- 
fundandu-se Intr-o natura care e una cu lumea. De fapt, In 
Dumnezeul iudaic §i islamic nu se accentueaza decat pu- 
terea fata de lume. Aceasta Inseamna oarecum ca el nu are 
viata in sine, ci numai in functie de lume. Viata lui e lu
mea. De aceea el nu are in sine o viata pe care s-o dea lu- 
mii. Fara lume el nu are un rost, sau o posibilitate de exis- 
tenfa.

Pentru cre§tinism, Dumnezeu este o Treime de Persoa- 
ne care au totul comun, adica intreaga fiinta, fara sa Se 
confunde intre Ele ca persoane. Aceasta implica o iubire 
perfecta. Caci iubirea cere o deplina unitate §i o reciproca 
afirmare a persoanelor care se iubesc. Aici Absolutul e tri
personal, nu ceva impersonal. Dar persoana e asigurata 
prin iubirea perfecta Intre persoana §i persoana, care-§i 
are baza in fiinta comuna. Persoana intr-o singuratate tota- 
la nu poate fi absolutul.

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

Forta iubirii desavar$ite implicate in unitatea de fiinta a 
Treimii se manifesto nu numai in crearea unei lumi care e 
una §i diversa §i a unei umanitafi cu o natura comuna ce 
se realizeaza in persoane multiple, ci $i intr-o voinfa de co
muniune cu aceasta. Treimea reflecta in planul de man- 
tuire ceva din unitatea §i iubirea Ei launtrica, fara ca prin

3 1 . VI. Lossky, "Dogmaticeskoe Bogoslovie", in: Bogoslovskie Trudi, 
Izdanie Moskovskoi Patriarhii, 1972 , p. 131-133.



LUCRAREA LUI MRISTOS §1 A DUHULUI SFAMT 8 3

aceasta sa mearga pana la unificarea In fiinta cu creafia $i 
cu omenirea, ceea ce ar diminua valoarea Persoanelor trei- 
mice $i iubirea dintre Ele.

Dar in caracterul nostru de persoane umane, unite prin- 
tr-o natura comuna finita, e data putinta ispitei de a accen- 
tua o tendinfa de afirmare peste masurile noastre proprii, 
netinand seama de celelalte persoane umane §i de Dum
nezeu, de la Care avem existenta §i putinta de imbogafire 
in existenfa. Cedand acestei ispite, noi am sfa§iat natura 
umana comuna. Dar natura comuna ramane totu§i baza 
pentru aspiratia ei spre unitatea in iubire, macar ca a slabit 
foarte mult iubirea intre noi32. Dumnezeu intreprinde de 
aceea o acfiune prin care pune o baza de neanulat comu- 
niunii intre Sine §i noi, unind natura noastra cu natura Sa 
intr-Una din Persoanele divine.

f. O alta dogma a iubirii. Dogma unirii celor doua flri in 
Hristos §i legatura ei cu dogma Sfintei Treimi. Fiul lui Dum
nezeu nu Se une§te cu un om. in acest caz, in Hristos, 
omul ar fi altul decat Dumnezeu, ceea ce ar lasa pe oameni 
in afara comuniunii depline cu Persoana divina §i, prin Ea, 
cu celelalte Persoane treimice. Unirea celor doua firi in El 
nu inseamna nici o confuzie intre natura divina $i cea uma
na. Hici nu se une§te natura umana cu natura divina pur- 
tata de fiecare Persoana divina purtatoare a naturii divine, 
in acest caz n-ar mai fi data putinta omului sa fie, ca om, 
in comuniune cu Dumnezeu ca Fiu al lui Dumnezeu, prin 
faptul ca Fiul lui Dumnezeu a devenit Fiul omului. Fiecare 
Persoana divina ar fi in acela^i timp §i persoana umana.

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

3 2 . Sfantul Maxim Marturisitorul, Epistola II, catre loan Cubicularul, 
P.G. 9 1 , col. 3 0 6  D: "Divizand firea in modul acesta, a taiat-o in multe 
pareri §i naluciri".
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comuna este puntea de unire intre persoanele de aceea$i 
natura.

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

Cuno§tinfa Treimii de persoane cu o natura comuna §i 
a unirii naturii umane cu natura divina intr-o Persoana 
divina depa§e$te atat de mult putinfa de gandire a noastra, 
ca ea nu poate fi decat revelata. §i e revelata ca realitate in 
Mristos. Dar odata revelata in realitatea Persoanei lui 
Mristos, adica traita in Acesta, Treimea i§i descopera ca o 
presiune reala §i calitatea Ei de sens suprem al existenfei 
noastre, ca implinire a aspirafiei noastre dupa sensul ultim.

Dar temelia credinfei in Treime este Hristos, ca Reve- 
lafie concretizata §i culminanta a ei. Sfantul Chiril zice: "De 
aceea zice Dumnezeu: "lata, voi pune la temelia Sionului o 
piatra aleasa, cea din capul unghiului §i preacinstita" (Is. 
2 8 , 16)"33.

Mumai in Treimea care e o unitate de Persoane necon- 
fundate, caracterul de persoana este deplin asigurat. Per
soana fara comuniune nu e persoana. Iar comuniunea e 
condifionata de o natura comuna. Mu §tim ce e natura di
vina in sine, afara de faptul ca e atotdesavar$ita. Dar §tim 
ca ea e baza comunitafii atotdesavar§ite intre Persoanele 
divine. Mici o natura de caracter spiritual nu are subzistenfa

33 . Explicarea Evangheliei Sfantului loan, Cartea IV, la cap. 6 , 70 , 
P.Q. 7 3 , col. 6 2 9  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 i§i are originea 
$i implinirea in deofiintimea eterna a Persoanelor treimice 
divine. Desigur, daca unitatea neconfundata intre Persoa- 
nele divine e asigurata de comunitatea de natura, comuni
tatea intre Dumnezeu $i cei ce cred e asigurata de partici- 
parea lor la natura divina, dupa har, sau la energiile ce ira- 
diaza din natura comuna a Celor trei Persoane divine, adica 
in comunitatea Lor iubitoare. Dar natura umana, subzis- 
tenta in mai multe persoane, trebuie sa aiba o anumita 
asemanare cu natura divina subzistenta in Cele trei Per
soane pentru ca sa se poata uni intr-o Persoana divina cu 
natura divina. Dumnezeu, numai pentru ca El insus?i este o 
unitate de persoane neconfundate, voie$te sa atraga in co
muniunea cu Sine $i fiinfele rationale create. Numai pentru 
ca intre Persoanele divine §i intre cele umane exista o uni
tate de natura se poate ca Persoanele divine §i persoanele 
umane sa aiba o unitate deplina fara sa se confunde, iar 
intre primele §i ultimele sa se realizeze o unire deplina.

Unirea naturii umane cu natura divina intr-un ipostas 
este forma maximala a unirii celor doua naturi. intr-un fel, 
tofi suntem unifi prin natura noastra in Ipostasul Cuvan- 
tului. Pentru aceasta unire maxima Dumnezeu a facut om 
pe Fiul Sau, ca a§a cum Acesta Se odihne^te ca Dumnezeu 
in sanul iubitor al Tatalui (In 1, 18) sa Se odihneasca $i ca 
om in El §i, impreuna cu El, tofi cei adunafi in comuniunea 
cu Sine, "intruparea §i Treimea sunt inseparable; §i contrar 
unei anumite critici protestante, contrar liberalismului, 
care incearca sa se impotriveasca Evangheliei, trebuie sa 
subliniem ca triadologia ortodoxa i§i are radacinile in Evan- 
ghelie. E posibil sa cite$ti Evanghelia §i sa nu te intrebi: cine 
este Iisus? §>i cand auzim marturisirea lui Petru: "Tu e§ti Fiul
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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-1 da dogma Preasfintei 
Treimi: Mristos este Fiul Cel unic al lui Dumnezeu, Dum
nezeu egal cu Tatal, identic cu El In Dumnezeire si deosebit 
de El ca persoana"34. Inseparabilitatea intre intrupare si 
Treime se vadeste nu numai in faptul ca Mristos arata in 
Sine pe Tatal, ci $i in faptul ca Tatal Se arata El insusi in 
Mristos, planand asupra Lui si uneori dand marturie Clara 
despre El ca Fiu al Lui (la Botez; la Schimbarea la Fata), in 
general Tatal prin Duhul conduce omenirea spre Mristos, 
inainte de Hristos, iar intr-un mod mai evident, dupa Hristos. 
Sfantul Chiril din Alexandria spune: "Deci Tatal conduce 
spre Fiul, prin cunostinfa si prin daruirea unei vederi dum- 
nezeiesti, pe cei carora hotaraste sa le dea harul Sau dum- 
nezeiesc. Primindu-i, Fiul le da viafa si adauga harul Sau cel 
bun celor care au fost smulsi §i scosi din firea lor proprie, 
varsa in ei, ca pe niste scantei de foe, puterea cea de viafa 
datatoare a Sfantului Duh §i-i preface pe de-a intregul spre 
nemurire"35. Sau: "Caci prin Amandoi (prin Tatal §i Fiul) 
este adusa infelegerea fiecaruia; numele Amandurora merg 
impreuna pentru oameni"36.

g. Raportul intre Sfanta Treime §i Inviere, sau intre iz- 
vorul mantuirii §i 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 aceasta comuniune eterna a noastra 
cu Sfanta Treime se ajunge prin inviere. in invierea lui 
Hristos e activa si Se reveleaza din nou, intr-un mod si mai 
vadit, intreaga Treime, ramanand astfel descoperita in vecii

34 . VI. Lossky, op. tit., p. 136.
35 . Explicarea Evangheliei Sfantului loan, Cartea IV, la cap. 6 , 40 , 

P.G. 7 3 , col. 5 4 5  A.
36 . Ibidem, Cartea V, la 8 , 19, P.G. 73 , col. 5 9 2 .



vecilor, pentru o comuniune deplina cu noi. Dupa Sfantul 
Chiril din Alexandria, Treimea si invierea sunt dogmele fun- 
damentale. Intre Treime si Inviere 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 in chip natural toate; Tatal prin Fiul a 
lucrat si asupra templului acela dumnezeisc, nu pentru ca 
nu putea Cuvantul sa-§i invie 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 fiinfa Treimi la 
taina referitoare la trup, foarte folositor a spus si fericitul 
evanghelist aceasta in capitolele din urma"37.

invierea nu se poate explica fara Sfanta Treime. Toata 
iconomia mantuirii savarsita de Sfanta Treime se incheie in 
Inviere. Pe de alta parte, prin Inviere se comunica viata 
dumnezeiasca eterna comuna celor Trei Persoane, si prin 
aceasta cei ce cred sunt primifi in 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 relate nesubstantiala, iar fiinta nu subzista decat in 
persoanele aflate in comunitate. Unirea paradoxala semna- 
lata de Lossky intre Intrupare si Treime apare si Intre In
viere si Treime.
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3 7 . Ibidem, Cartea XII, la cap. 2 0 , 3 5 , P.Q. 74 , col. 72 4 .
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Sfintii Paring, traitori inca intr-o perioada in care ideea 
de persoana §i de comuniune interpersonal^ nu era prea 
dezvoltata, pun accentul in Inviere mai mult pe imparta- 
Sirea naturii umane de viata dumnezeiasca incoruptibila. 
Dar cele doua laturi formeaza un intreg. Incoruptibilitatea 
tine de perfectiunea comuniunii, deci a iubirii treimice.

Sfantul Chiril din Alexandria, de§i pare sa puna accen
tul in intelegerea invierii pe viafa dumnezeiasca incorupti
bila comunicata naturii umane, prin faptul ca el considera 
invierea drept opera a tuturor Celor trei Persoane, vede si 
natura umana careia i se comunica viafa eterna ca fiind 
subzistenta in Persoana Cuvantului, apoi in persoanele 
umane. in fond include in infelegerea Invierii atat comuni- 
carea vietii divine incoruptibile catre umanitate, cat §i pri- 
mirea in comuniunea Sfintei Treimi a naturii umane per- 
sonificate in Cuvantul. invierea este o opera comuna a 
Sfintei Treimi, pentru ca prin comuniune se comunica viafa 
incoruptibila §i eterna naturii umane, dar viafa aceasta se 
comunica de catre fiecare Persoana divina in unire cu Ce- 
lelalte. "Caci corpul cel cazut este al Celui din samanfa lui 
David, dupa trup, adica al lui Hristos, Care primul a fost ridi- 
cat la nestricaciune de catre Dumnezeu si Tatal '38. Aceasta 
a spus-o si Sfantul Apostol Petru: "Dumnezeu L-a inviat, ru- 
pand legaturile mortii, pentru ca nu era cu putinfa sa fie 
finut 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 in Hristos. Caci S-a aratat ca Tata al unui 
Fiu care ridica pe om la o astfel de inalfime39.

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

3 8 . Ibidem, Cartea IV, la 7 , 8 , P.G. 7 3 , col. 64 4 .
3 9 . Ibidem, Cartea IX, la 13, 3 2 , P.G. 7 4 , col. 153.
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spirituala. Aceasta viata nu se poate reduce la o comuniu- 
ne goala, dar nici comuniunea nu consta intr-o relate in 
care nu se comunica o viata. Sunt doua laturi ale realitatii 
personale legate tainic §i indisolubil.

De aceea un rol special atribuie Sfantului Duh Sfantul 
Chiril din Alexandria, in comunicarea vietii dumnezeie§ti. 
El comunica mai intai naturii umane puterea de a primi 
subzistenfa in Persoana Cuvantului prin biruirea legilor na
turii care se repeta. Dar aceasta forfa spirituala nu e decat 
acolo unde exista o comuniune deplina. Pe urma Duhul 
Sfant comunica naturii umane puterea de a invia prin birui
rea din nou a legilor naturii. Duhul comunica aceasta pu- 
tere spirituala pentru ca e Duhul comuniunii, iar comuniu
nea deplina nu e decat acolo unde e depa§ita doimea. 
Daca o persoana, necomunicand fiinta, pierde certitudinea 
existentei pierzandu-se in natura, doua persoane risca de 
asemenea sa se scufunde in monotonie sau in natura in 
comunicarea exclusiva, inchisa, egoista dintre ele. Numai 
existand trei persoane se poate mentine o continua im- 
prospatare atat pentru fiecare, cat $i pentu doua cate doua 
dintre ele. Humai existand trei persoane, ele nu se con- 
funda una cu alta, sau nu se rup total una de alta. Iiumai o 
a treia persoana mentine intre doua persoane, care se pot 
schimba ca partenere, unitatea distincta §i largimea iubirii. 
numai prin depa§irea doimii, viata e cu adevarat bogata, 
iar in Dumnezeu, nelimitata. tiristos prime§te Duhul ca om 
pentru ca este primit ca om in comunitatea perfecta a 
Treimii, pentru ca prin El §i noi sa fim primifi in acea comu- 
nitate prin har.

De aceea Duhul Sfant umple de viafa dumnezeiasca 
umanitatea lui tiristos §i dupa na§terea Lui. Sfantul Chiril 
din Alexandria spune: "Fiindca Cuvantul lui Dumnezeu S-a 
facut om, prime$te Duhul de la Tatal ca unul din noi, nepri- 
mind ceva pentru Sine. Caci El era datatorul Duhului... II 
prime^te ca om ca sa-L menfina pentru firea noastra, §i sa
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Inradacineze iara§i In noi harul care ne parasise, Cel ce 
n-a $tiut de pacat'40.

Hristos traie$te aceasta comuniune deplina cu Tatal §i 
cu Duhul chiar §i In trupul Sau §i prin aceasta trupul Sau se 
umple de viata dumnezeiasca incoruptibila §i se face me- 
diu al puterilor Sale dumnezeie§ti. "El umple Intreg trupul 
Sau cu lucrarea de-viafa-facatoare a Duhului Sau". Trupul 
Lui devine in a$a masura capabil de a se umple de toata 
sensibilitatea Lui curata pentru §i prin Duhul, ca e numit el 
insu$i Duh. "De altfel El nume§te aici trupul Sau Duh, dar 
aceasta nu rastoarna faptul ca trupul e trup. Inca prin fap- 
tul ca este unit In cea mai mare masura cu El $i imbraca In- 
treaga putere de viata facatoare a Lui, trupul este numit $i 
Duh". "Caci prin Duh, §i trupul Sau se face de viata facator, 
Intrucat Duhul preface §i preschimba trupul, prin faptul ca 
acesta prime§te propriile Lui puteri"41. Daca e a§a, Duhul 
are un rol §i In invierea lui Hristos cu trupul.

Spiritualitatea, comuniunea §i puterea asupra naturii 
care se repeta lucreaza impreuna. Spiritualitatea culminan- 
ta o atinge trupul prin inviere. Caci In el Duhul dumneze- 
iesc, Care reprezinta plinatatea unitatii neconfundate a Per- 
soanelor divine, §i-a produs efectul deplin asupra umani- 
tafii lui Hristos, ridicand-o la participarea, la spiritualitatea 
§i 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 insa §i trupurile noastre In spiritualitate, iar la urma 
sa-§i Insu§easca spiritualitatea deplina a invierii, In care se 
afla trupul lui Hristos. Un trup lipsit de orice spiritualitate 
nu e capabil de nici o comuniune, sau Impiedica orice na-

40 . Ibidem, Cartea II, la 1, 3 3 , P.Q. 73 , col. 2 5 0  D.
41 . Ibidem, Cartea IV, la 6 , 6 3 , P.Q. 7 3 , col. 50 1 .



zuinfa spre comuniune, care s-ar mai afla in sufletul din el; 
iar prin aceasta, e incapabil de a se elibera in oarecare 
masura de legile naturii care se repeta automat.

Pe de alta parte, Sfantul Chiril din Alexandria, ca tofi 
Sfintii Paring, vorbe§te despre o inviere care nu inseamna 
umplerea trupului inviat cu sensibilitate pentru Dumnezeu, 
sau pentru comuniune. De aceea el nu prezinta invierea 
noastra ca produsa in mod special de Duhul Sfant, sau cel 
putin nu in toate cazurile. In general el spune ca invierea 
noastra e numai o condifie pentru ca trupul sa devina de- 
plin capabil de salasluirea Duhului in el si deci de sensibi- 
litatea pentru El. Dar exista $i o stare de inviere careia nu i 
se comunica Duhul, deci care nu face trupurile inviate ca- 
pabile sa primeasca puterea de viata facatoare a Duhului. 
E o inviere care nu vivifica trupul printr-o spiritualitate, ci 
da materiei trupului pur si simplu puterea neputrezirii. 
Odata ce materia organizata in trup a devenit incoruptibila 
in Hristos, trupul e destinat sa devina incoruptibil in tofi 
oamenii. "Caci a invia este un lucru ob^tesc §i celor sfinfi §i 
celor pacato^i... Iar a se imparta§i de Duhul Sfant nu este 
deloc un lucru comun tuturor, ci este ceva pe deasupra $i 
in plus fata de inviere §i in forma unui prisos care se afla 
in comun in toti cei carora le va fi harazit, adica in cei ce 
au fost imbunatafifi prin credinfa cea intru Hristos"42.

Aceasta va fi o inviere spre singuratatea eterna, nu spre 
comuniune, o inviere a unei persoane cu natura sa redusa 
la minimum, pentru ca nu se va imparta$i de viafa sau de 
natura dumnezeiasca. Daca un minus in existenta poate 
avea o subzistenta intr-un ipostas, cum spun Sfintii Paring, 
el poate avea §i o 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 in celelalte ipostasuri. Chinul lui e s?i el o anumita par-
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ticipare la existenta, deci o participare la invierea celorlalti 
spre viafa eterna, datorita invierii lui Hristos. Fara aceasta 
participare exterioara, ei n-ar suferi de minusul existentei §i 
n-ar aduce chiar prin aceasta un omagiu existentei plenare 
In comuniune.

h. Dogma recapitularii eteme in Hristos, operata prin
Duhul. Dar Sfanta Treime a hotarat intruparea, rastignirea, 
invierea si inalfarea 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 in comuniunea eterna cu 
Dumnezeu Cel in Treime. E o miscare in cere care porneste 
din Treime spre oameni ca sa-i aduca in Treime. E o mis
care a Treimii spre noi, pentru revenirea la Ea insasi im- 
preuna cu noi. O Persoana divina coboara din Sfanta Trei
me pentru a reveni nu numai ca Persoana divina, ci si ca 
persoana umana in Treime, avand unita cu Sine toata uma- 
nitatea care voieste aceasta, pentru o comuniune cu Trei- 
mea infinita.

Sfantul Chiril din Alexandria zice iarasi: infeleptul Pa
vel, explicand scopul cel unic si adevarat si atotgeneral al 
intruparii Celui Unuia Hascut, 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 inceput a celor ce au crezut in ceea ce era contrar"43.

De abia in 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 inca Duhul umanitatii de catre Tatal prin Fiul. Fiind- 
ca numai dupa ce S-a urcat la Dumnezeu Tatal, ni L-a trimis 
noua pe Duhul. De aceea a si zis: "Va este de folos ca Eu 
sa plec. Caci de nu voi pleca Eu, Mangaietorul nu va veni 
la voi. lar de voi pleca, il voi trimite la voi” (In 16, 7) "44.

43 . Ibidem, Cartea IX, la 14, 2 0 , P.G. 7 4 , col. 273 .
4 4 . Ibidem, Cartea XII, la 2 0 , 16, P.G. 7 4 , col. 6 9 7  C.



LUCRAREA LU1 HRISTOS §1 A DUHULUI SFAT1T 9 3

Trebuia sa Se inalte Hristos cu trupul la deplina spiri- 
tualitate si comunitate cu Tatal, pentru ca prin trupul Sau 
ajuns la suprema forfa de iradiere spirituals sa reverse pe 
Duhul. Pe de alta parte, ridicarea celor ce cred la comuniu- 
nea cu Dumnezeu in Treime se face numai cand o Per
soana divina reflects in lucrarea Ei atat comunitatea cu o 
alta PersoanS divina, cat si comunitatea cu Celelalte douS. 
De aceea, totdeauna o Persoana e trimisS de Celelalte 
doua in unitatea Lor neconfundatS.

Duhul creeazS comunitatea intre noi pentru ca in El e 
comunitatea necontopitS a intregii Treimi.

Duhul SfSnt realizeazS ridicarea creafiei la starea de Bi- 
sericS. El e totdeauna intre Dumnezeu si mai multi oameni 
care cred. Prin El Revelatia, sau Hristos, devine efectivS in 
oameni, intrucat prin El produce credinta in acestia. Prin El 
Revelatia se dezvSluie in toatS evidenta si eficienta ei si in- 
tr-un continut din ce in ce mai bogat. Revelatia s-a incheiat 
in Hristos, dar se dezvaluie tuturor generatiilor si ele o va- 
lorificS prin Duhul. Prin Duhul oamenii sunt ridicati la par- 
ticiparea tot mai mare a bunStStilor nesfarsite asezate in 
Hristos, pe care le accepta prin credinta in El. Iar credinta 
nu e niciodata a unui singur om, ci a mai multora. Unde un 
om poate comunica o credinta si altul o primeste, acolo 
lucreaza Duhul Sfant intre ei doi si intre ei si Dumnezeu. 
Biserica se naste prin coborarea Sfantului Duh, pentru ca 
prin El se naste credinta. Dar se naste in mai multi si ei 
sunt umpluti de elanul transmiterii credinfei. De aceea Se 
coboara in chip de mai multe limbi de foe. Biserica con- 
tinua prin El, pentru ca prin El continua sa se transmita 
credinta de la om la om, de la generate la generate, prin 
grai de foe.

Biserica ia fiinfa la Rusalii, pentru ca atunci Se coboara 
Duhul, Care da Apostolilor focul credintei ferme si al propo- 
vaduirii ei fierbinti si intelegerea intregii comori de bunatati 
asezate in Hristos. Sfantul Chiril din Alexandria spune:
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"Cand cunoscatorii lui Hristos aveau sa comunice fiecarei 
limbi §i fiecarui neam propovaduirea evanghelica si man- 
tuitoare, le-a dat semnul limbilor". "Le-a imparfit daruri di- 
ferite, pentru ca, precum acest trup gros §i pamantesc se 
alcatuieste din particele, a$a $i Hristos sau trupul Lui sa-si 
aiba alcatuirea atotdesavarsita din mulfimea sfinfilor adusi 
la unitatea duhovniceasca"45.

3. Teologia ca slpjire bisericeasca de explicare 
§i aprofundare a dogmelor sau a planului de mantuire 

§i de inviorare a lucrarii slgjitoare a Bisericii
a. Caracterul definit al formulelor dogmatice §i explica- 

rea lor teologica interminabila. Dogmele -  ca expresie doc- 
trinara a planului de mantuire §i de indumnezeire a celor 
ce cred, realizat prin Biserica de Hristos $i de Duhul Sfant, 
sau a "comorilor de intelepciune" §i de viata dumnezeiasca 
puse la dispozitia noastra in Hristos, pentru insusirea lor 
treptata de catre noi in cursul vietii pamantesti si a tota- 
litafii lor in viata vesnica -  au nevoie de o punere continua 
in lumina a continutului lor nesfarsit. Opera aceasta o face 
Biserica prin teologie.

Rezultatele explicarii teologice intrate in intrebuinfarea 
permanenta a Bisericii devin invafatura Bisericii, care este 
identica cu Tradifia bisericeasca in sens larg, cuprinzand in 
ea o infelegere imbogafita a Sfintei Scripturi si a Traditiei 
apostolice, pusa in slujba propovaduirii si a slujirii sfinfi- 
toare si pastorale a Bisericii.

Credinciosii nu pot ramane numai la repetarea formu
lelor schematice ale dogmelor, ci cauta sa  intre in adanci- 
mea nesfarsita a infelesului lor, ajutafi de o explicare ba- 
zata pe Sfanta Scriptura si pe Sfanta Tradifie. Teologia este 
astfel o necesitate impusa de trebuinfa Bisericii de a expli
ca credinciosilor punctele credinfei.

4 5 . Fragmenta in Acta Apostolorum, P.G. 7 4 , col. 7 5 7 .



LUCRAREA LU1 HRISTOS §1 A DUHULUI SFANT 9 5

Nevoia explicarii teologice a dogmelor ca puncte defi
nite ale credinfei vine in primul rand din faptul ca ele sunt 
formule concise care cuprind atat raportul lui Dumnezeu 
cel infinit cu creatura finita, In drumul nesfar$it al acesteia 
spre infinit, cat §i rafiunea Lui neintrerupta pentru man- 
tuirea sau indumnezeirea acesteia. Ca atare dogmele, desi 
definite In forma, au un confinut infinit, care se cere mereu 
§i tot mai mult scos la iveala, fara ca sa poata fi scos vreo- 
data in intregime. Dumnezeu, in acfiunea Sa de desavarsire 
a noastra si avand ca raspuns acfiunea noastra spre de
savarsire, Se orienteaza si dupa imprejurarile noi in care 
traim, si insasi acfiunea aceasta interminabila este infe- 
leasa mereu sub aspecte noi de catre noi.

Caracterul definit al formulelor dogmatice nu contrazi- 
ce confinutul lor infinit, ci-1 asigura. insusi faptul ca ceva 
exista defineste acel ceva fafa de ceea ce nu exista. riumai 
nimicul nu se defineste in nici un fel. Pe drept cuvant ob- 
serva fizicianul Bernhard Philibert: "Ultima granifa, care in- 
temeiaza existenfa a ceea ce este, este granifa fafa de ni- 
m ic. Ceea ce este se deosebeste de nim ic. Ceea ce este 
are o existenfa care se manifesto in mod schimbator. 
nimicul insusi nu are nici o granifa, nici o deosebire, nici o 
existenfa care se manifesto in mod schimbator. in nim ic, 
se anuleaza si granifa, si deosebirea, si putinfa de manifes- 
tare schimbatoare”46.

4 6 . Der Dreieine, Christians-Verlag, Stein am Rhein, 197 0 , p. 103. 
Dumnezeu Se deosebeste de nimic, incomparabil mai mult §i mai defini- 
tiv decat orice alta existenfa, pentru ca El nu este ameninfat in existenfa 
Sa de nimic. Dar prin Dumnezeu este chem at si omul sa se  distinga in 
mod total §i definitiv de nimic.

Dumnezeu si omul sunt cele  doua realitafi fundamentale definite 
in dogme. lar a doua fiind legata de prima, constituie impreuna cu ea o 
singura dogma. Dumnezeu si omul sunt definifi ca  dogmele fundamen
tale pentru ca sunt existenfele fundamentale, in acelasi timp evidente si 
neinfelese. Evidente, pentru ca fara ele nimic nu are sens, si pline de 
mister, pentru ca sunt de un confinut inepuizabil. in existenfa radical 
deosebita de nim ic  a lui Dumnezeu e data infinitatea existenfei Lui. Dar
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Dogma unirii naturii divine cu cea umana intro singura 
Persoana fara alterarea §i fara confundarea nici uneia din 
ele, pune $i ea o granita precisa, riguroasa intre ea §i ori- 
care alta afirmare §i deci o definire, unind In acela§i timp 
doua mari mistere, misterele fundamentale ale existenfei. 
Tocmai prin definirea dogmatica a acestei uniri se afirma §i 
se pastreaza infinitatea divina §i participarea umana la 
aceasta infinitate. Renuntarea la aceasta definite dogma
tica ar echivala cu admiterea desfiinfarii fie a infinitafii §i 
absolutitafii divine, fie a participarii umane la ea fara supri- 
marea omului.

Caci trebuie mentionat ca dogma aceasta afirma faptul 
evident ca, prin participarea la existenfa divina infinita, 
omul e asigurat ca existenfa proprie, nu numai fafa de ni
m ic, ci §i fafa de Dumnezeu. Dogma cre^tina despre unirea 
firii dumnezeie^ti §i a celei omene§ti in Persoana lui Dum
nezeu Cuvantul nu preconizeaza pierderea omului in infini
tatea lui Dumnezeu. Ea pune in evidenfa menfinerea noas- 
tra chiar la nivelul acestei supreme uniri intre divin §i 
uman; ba, mai mult chiar, ea asigura umanului o maxina 
dezvoltare. Taina comuniunii intre persoane se caracte- 
rizeaza tocmai prin acest paradox: unirea §i menfinerea 
persoanelor prin ea. Iubirea intre persoane realizeaza uni
rea maxima intre ele, dar in acela$i timp produce bucuria 
uneia de alta §i deosebirea intre ele. Dumnezeu ca persoa
na ramane mereu un Tu deosebit pentru omul unit cu El. 
in comuniunea persoanelor, fiecare ramane in acela§i timp 
o granifa pentru cealalta; fiecare om o are in sine pe cea- 
lalta, dar ca deosebita. in interioritatea lor e o alteritate. in 
credinfa cre§tina omul ramane definit ca om chiar in maxi-

In raportul Lui cu noi intra putinta definirii lucrarii Lui. in granita Lui ra
dicals fata de nimic sta infinitatea existentei Lui si neputinfa de a o 
intelege vreodata depiin. Iar in faptul ca  $i noi primim o granita reala si 
definitiva fata de nimic, ne impartasim si noi de o existenta infinita in 
dezvoltare ?i inepuizabila in cunoastere, intr-o forma proprie umana.
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ma unire cu Dumnezeu §i !n imparta§irea de infinitatea lui 
Dumnezeu. Sau, mai precis, cel ce crede se adance$te la 
maximum $i In ceea ce este el, ca creatura deosebita de 
Dumnezeu, in unirea cu Dumnezeu. Structurile diferite se 
mentin In mod strict, de§i I§i devin interioare; sau, se 
mentin tocmai pentru ca I§i sunt reciproc interioare. Acest 
fapt e propriu §i lumii in unitatea §i varietatea componen- 
telor sale, sau In raportul ei etern §i desavar^it 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 §i impersonal, toate s-ar 
preface In toate, caci In acest absolut toate sunt una In 
mod indistinct, ca In temelia de aceea^i esenfa a lor.

Dogm ele sunt definitfi sau “delimitari" (horoi) strid e . 
Dar ele delimiteaza infinitatea lui Dumnezeu fata de finit §i 
capacitatea de inaintare infinita a omului, sau infinitatea lui 
Dumnezeu §i capacitatea de infinit a omului finit, solidara cu 
infinitatea lui Dumnezeu $i in neincetata apropiere spre ea.

Renunfarea la delimitarea fiecareia din acestea, sau la 
delimitarea solidara a lor, care nu sunt -  nici una, nici cea- 
lalta -  lipsite de o miscare, ar transforma adancimea fara 
limita a existenfei lor Imbinate, Intr-o balta fara semnifi- 
cafie. In care e posibil orice, dar nimic cu adevarat nou §i 
profund. Dogmele sunt formule destul de generale, ele nu 
intra In amanunte. Dar tocmai prin aceasta asigura largi- 
mea infinitafii confinutului cuprins In ele. Totu§i, generali- 
tatea lor nu inseamna lipsa oricarei precizii. Structurile fun
dam ental ale mantuirii sunt bine precizate In conturul lor 
general.

S-a remarcat caracterul paradoxal al formulelor dog- 
matice: Dumnezeu este unul In fiinta §i intreit in persoane, 
este neschimbabil dar viu, activ §i nou In acfiunea Lui de 
proniere §i mantuire a lumii; Hristos este Dumnezeu §i om; 
omul ramane fiinfa creata §i totu§i se indumnezeie^te. Dar, 
paradoxul e pretutindeni. Cu deosebire, el e propriu per-
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soanei in general, pentru ca ea nu e supusa unei legi uni- 
formizatoare si pentru ca poate imbratisa totul. Persoana e 
o unitate, dar de o nesfar$ita bogatie: e aceeasi, si totusi e 
nesfarsit de variata si de noua in manifestarile si starile ei. 
Relatiile dintre persoane manifesto si mai mult acest ca- 
racter paradoxal. Omul este autonom, si totusi nu poate 
avea o viata si nu se poate realiza decat in comuniune cu 
alfii. Orice reducere silnica a unuia din aspectele existentei 
umane la celalalt aspect produce in ea o suferinfa, pentru 
ca e contrara existentei ei. Chiar in relatiile ei cu lumea, 
persoana isi arata acest caracter paradoxal: ea imbratisea- 
za lumea in toata varietatea ei, aducand-o la o unitate, si 
totusi ramane ea insasi distincta si una, si mentine lumea 
in 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 
intelegere, e intr-o iubire interpersonala.

Formulele dogmatice sunt paradoxale pentru ca prind in 
ele aspecte contradictorii esenfiale ale realitatii vii si de o 
bogatie inepuizabila. Dogmele exprima astfel in ele totul: 
infmitul 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 bogafia 
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 interminabila. Iiatura divina, natura umana, mai 
ales unite in mod culminant, dar neconfundat in Persoana 
dumnezeiasca a lui Hristos, cuprind si ofera reflexiei un 
confinut infinit. Miciodata nu se poate epuiza explicarea 
naturii divine si umane in bogafia lor de viata si in acelasi 
timp in caracterul lor inalterabil, cum nu se poate epuiza
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descrierea adancimii si complexitafii unirii lor intr-o Per- 
soana care este, Ea insasi, o taina inepuizabila, 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 Bisenca, 
teologumenele, unele explicari teologice care nu au capa- 
tat Inca o formulare bisericeasca oficiala, dar care rezulta 
din dogme. Dar aceasta implica, pe langa deosebirea Intre 
dogme si teologumene, deosebirea Intre explicable 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 explicable dogmelor daca raman In ca
drul formulelor dogmatice tin organic de dogme. lar daca 
nu raman in cadrul acelor formule, nu pot fi socotite nici 
teologumene si nu pot aspira la investirea lor cu caracter 
de formule dogmatice In cine stie ce viitor. Ele sunt expli
cari care nu sunt asimilate ca explicitari ale dogmelor sale 
de catre Biserica, si cu vremea cad In desuetudine.

Totusi, desi orice adevarata teologie facuta in cadrul 
Bisericii este explicitarea confinutului dogmelor ei, Biserica 
nu investeste orice explicitare cu autoritatea de invatatura 
a ei. Sau, ele au o autoritate prin Insusi faptul ca sunt impli
cate in dogmele formulate. Biserica Isi Inmulfeste necon- 
tenit explicitanle 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 Incepe sa produca confuzii si dez- 
binari in Biserica.

b. Teologia si invatatura bisenceasca. Cand explicable 
teologice sunt explicitab organice ale dogmelor si folosi- 
toare invioradi viefii bisericesti -  si ca atare intra in pro-
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povSduirea generals §i permanents a Bisericii ele se 
insumeaza in InvSfStura Bisericii in sens larg. Asa s-a intSm- 
plat cu aproape toatS teologia Sfinfilor PSrinti. intre dog- 
mele si invatatura Bisericii este pe de o parte o identitate 
de fond, pe de alta, o distincfie de forma, invatatura tine 
pe de o parte organic de dogme, fiind continutul explicitat 
al dogmelor. Dar pe de alta parte, pSnS ce invatatura nu s-a 
definit oficial prin Sinoadele ecumenice, sau nu s-a insusit 
de consensul sinoadelor locale, ea rSmSne ca invatatura 
bisericeascS in sens larg.

invatatura are autoritate de Tradifie bisericeasca dacS a 
intrat in uzul general al Bisericii, dar nu are totusi autori- 
tatea pe care o au definitiile dogmatice si punctele de cre- 
dinfS asupra cSrora s-au exprimat oficial sinoadele locale in- 
tr-un consens. AdicS, are autoritatea bisericeasca in conti
nutul ei general, dar nu autoritatea unor formule dogmatice.

Biserica i§i sporeste astfel invatatura, pSstrand insS In 
acelasi timp termenii fundamental! dogmatici de totdeau- 
na. i§i spore§te invatatura prin teologie, pentru ca pune 
acesti termeni in lumina pentru fiecare generafie de cre- 
dinciosi, corespunzator intelegerii ei determinate de stadiul 
de dezvoltare spirituals in care acestia se afla.

Teologia este reflexia asupra continutului credintei 
mostenit din marturia si trairea initials a Revelatiei pe care 
o avem in ScripturS si in Tradifia apostolicS, in scopul de 
a-1 face eficient ca factor de mSntuire pentru fiecare gene
rate de credinciosi. Teologie in sensul acesta s-a fScut de 
cStre tofi membrii Bisericii si totdeauna. Teologie au fScut 
Si Apostolii, care n-au primit si nici nu au transmis numai 
Revelafia, ci au trSit-o si an expus-o, trecutS prin trSirea lor, 
dupS modul de infelegere al oamenilor din timpul lor. Teo
logie au fScut Sfinfii PSrinfi, teologie face fiecare preot cSnd 
tSlmSceste Revelafia pentru a fi trSitS de credinciosii sSi.

Totusi nu toatS teologia devine invSfaturS bisericeascS, 
ci numai aceea pe care o absoarbe Biserica prin consensul
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ei unanim in timp $i spaliu. Iar Biserica o absoarbe numai 
pe aceea pe care timpul o dovede§te ca a fost asimilata 
organic trairii creatine anterioare a conlinutului cuprins in 
Hristos, numai pe aceea care se dovede§te cu timpul ca a 
talmacit aceea^i traire a aceleia§i Revelalii concentrate In 
Hristos. Chiar din teologia facuta de teologi, multe lucruri 
raman neasimilate In invafatura Bisericii §i prin aceasta se 
dovedesc caduce.

Deci este o deosebire intre invatatura bisericeasca cu 
un caracter obligatoriu §i permanent $i teologia care poate 
cuprinde explicari legate de un anumit timp §i care a avut 
poate o circulate curenta in Biserica intr-un anumit timp. 
Aceasta nu e teologia pe care o face Biserica in calitate de 
trup unitar, ci unii membri ai Bisericii, ierarhi, preoti, laid, 
intr-un mod oarecum individual. Dimpotriva, invatatura Bi
sericii se constituie din ceea ce Biserica, in calitate de trup 
unitar al Iui Hristos, refine ca valoare permanenta din gan- 
direa teologica a in$ilor, chiar daca aceasta a fost provo- 
cata de trebuinfele diferitelor epoci. Aceasta se dovedes?te 
teologie a Bisericii in calitate de trup unitar.

A$adar, in Biserica se face teologie §i Biserica menfine 
din ea ca invafatura permanenta ceea ce expliciteaza au- 
tentic planul de indumnezeire a omului. Teologia se face in 
Biserica prin gandirea personala a membrilor ei, iar inva
tatura se constituie din ceea ce ramane permanent din gan
direa lor devenita comuna, dovedita ca teologie a Bisericii 
ca trup unitar. Teologia §i invafatura bisericeasca nu sunt 
insa de competenfa a doua sectoare distincte §i parfiale 
din Biserica, cum este in catolicism. Acolo teologia o fac 
teologii ca speciali^ti, iar invafatura bisericeasca o fixeaza 
magisterul Bisericii sau corpul ierarhiei §i, in ultima instan- 
fa, papa. Acesta pretinde ca are in excluzivitate o "harisma" 
pe care nu o are Biserica in intregime $i in baza acestei 
harisme el singur fixeaza invafatura bisericeasca, fara Bise
rica. in Ortodoxie, Biserica nu poate gre§i, atat prin faptul
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ca e calauzita de Sfantul Duh, cat si in calitate de corp al 
lui Hristos In intregime, care pazeste "depozitul" mo$tenit 
prin traire, reprezentat In sinoade de episcopi. Biserica In 
Intregime realizeaza prin Duhul Sfant, duhul comuniunii, o 
interconditionare simfonica a gandurilor personale. Din 
acest corp al Bisericii fac parte toti membrii ei si tofi fac 
teologie mai mult sau mai pufin. §i din interconditionarea 
lor In Biserica rezulta Invatatura 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 o au si pastorii ei (si cu deose- 
bire a credinciosilor din timpul in care ea se face); pe de 
alta parte, ea e calauzita de credinfa si de experienfa du- 
hovniceasca din Biserica. Opfiunea arbitrara'1 (hairesis) 
poate fi proprie uneori §i unor membri ai ierarhiei. Dar 
Biserica, in totalitatea ei de trup al lui Hristos, este aceea 
care nu gre$e§te $i recepteaza ceea ce nu e gre$it, adica 
ceea ce nu pericliteaza mantuirea credincio§ilor 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. Frogresul teologiei e facut 
posibil de infinitatea divina in forma umana pusa la dis- 
pozifia oamenilor, dar el e facut necesar de trebuinta de a 
face acest infinit accesibil credinciosilor din fiecare timp, la 
al caror nivel de infelegere si de viata duhovniceasca au 
contribuit eforturile spirituale ale generafiilor anterioare. 
Credinciosii acestia fac parte din Biserica si mantuirea lor 
se realizeaza In solidaritatea lor in Biserica. Teologii trebuie 
sa-si incadreze slujirea lor in aceasta opera de mantuire a 
credinciosilor Bisericii din fiecare timp. De aceea reflexia 
teologica personala trebuie sa  fie animata nu de dorinfa de 
originalitate cu orice pref, 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 in stransa intimitate cu 
viafa de rugaciune $i de slujire a Bisericii, pentru a adanci §i 
inviora aceasta slujire. Fara aceasta, Biserica poate deveni 
formalista in slujirea ei, iar teologia, rece §i individualists.

Rezultatele reflexiei teologice personale se vor incadra 
cu atat mai sigur in invafatura Bisericii, cu cat ea va fi 
hranita mai mult de aceasta invalatura mo§tenita din tot 
trecutul §i de practicarea ei in rugaciune, in cultul, in spiri- 
tualitatea autentica a Bisericii, in dialogul viu al Bisericii cu 
Hristos §i cu cat ea se va incadra mai deplin in acest dia
log, fiind ea insa$i un dialog cu Hristos §i inviorand §i 
imbogafind dialogul Bisericii. De aceea s-a spus: "Daca e§ti 
teolog, roaga-te cu adevarat; $i daca te rogi cu adevarat, 
e$ti teolog"47. "Intai e rugaciunea, apoi cuvantul" (de teolo- 
ghisire), a spus Sfantul loan Qura de Aur. A§a au spus §i 
Apostolii: "lar noi sa staruim in rugaciune §i in slujirea cu- 
vantului" (Fapte 6, 4). Dar rugaciunea e mai calda cand se 
face in comun. lar in rugaciunea comuna se realizeaza §i 
comunitatea in gandire. Tot Sfantul loan Qura de Aur spu- 
ne: "E cu putinfa sa te rogi §i acasa, dar e cu neputinfa sa 
te rogi ca in biserica. Nu vei fi ascultat cand chemi pe Dum- 
nezeu singur a$a cum egti ascultat cand o faci cu frafii tai. 
Caci aici e ceva mai mult: e unitatea in cuget §i in cuvinte 
§i legatura iubirii §i rugaciunea preolilor"48.

Teologul trebuie sa participe la aceasta rugaciune §i la 
viafa Bisericii, caci teologia vrea sa cunoasca pe Dumnezeu 
din experienfa lucrarii Lui mantuitoare asupra oamenilor. 
Dar nu o va cunoa$te daca nu intra intr-un raport personal 
de dragoste cu Dumnezeu $i cu credinciosii, prin rugaciu
ne. Deci §i mai mult e teolog cel ce se roaga cu ceilalfi 
membri ai Bisericii. Caci in dragostea lor comuna fafa de 
Dumnezeu se descopera mai mult lucrarea mantuitoare §i

47 . Evagrie Monahul, Cuvant despre rugaciune, cap. 6 0 , in Filoc. 
rom. I, p. 81 .

4 8 . Despre natura lui Dum nezeu cel necuprins. 111, P.G. 4 8 , col. 72 5 .
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desavarsitoare a iubirii Lui. In rugaciunile Bisericii, in cultul 
ei, respira duhul ei unitar, e transparent orizontul ei esha- 
tologic, finta ei de desavarsire in Hristos. O teologie care se 
hraneste din rugaciunea §i viala duhovniceasca a Bisericii 
e o teologie care reda si aprofundeaza gandirea $i trairea ei 
duhovniceasca si lucrarea ei sfinlitoare si slujitoare.

Mai mult chiar, teologul trebuie sa aspire sa traiasca 
intr-un mod cat mai deplin spiritualitatea atat de caracte- 
ristica a Bisericii Ortodoxe. Toli Parinfii Bisericii au afirmat 
ca nimeni nu se poate apropia de Dumnezeu cu infelege- 
rea, fara purificarea de patimi. Sfantul Qrigorie de Nazianz 
zice: 'Vrei sa devii teolog si vrednic de Dumnezeu? Urea 
prin vietuire, dobande$te curatia prin curalire; paze^te po- 
runcile; intai curate$te-te pe tine, apoi apropie-te de Cel cu
rat"49. De aceea Parinlii capadocieni vorbesc despre "taina 
teologiei". Sfantul Qrigorie de Piyssa zice: "Teologia e un 
munte inalt §i greu de urcat. De abia se poate ajunge la 
poalele lui. §>i 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 curafit se poate apropia Intrucatva 
de Cel absolut curat, de Dumnezeu, si de teologhisirea 
despre El". 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 credinfa si sfinfenia vielii, vase vred- 
nice ale Sfantului Duh, adevarafi pnevmatofori ("plini de 
Duh Sfant", cf. Fapte 6, 3), care-i va lumina si-i va calauzi la 
contemplarea teologica si la urcusul pe "inallimea teolo
giei... cu puterea Duhului", Care va darui fiecaruia. In chip

49 . Cuvantul 20, 12, P.Q. 3 5 , col. 1080.
50 . Despre viala lui Moise, P.Q. 4 4 , col. 3 7 3 , 3 7 6 .
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cu totul unic si personal si "dupS mSsura darului lui 
Hristos', harul Lui luminStor"51.

Frogresul teologiei se explica si din progresul spiritual 
al omenirii in cursul timpului si din problemele noi ale 
omenirii, in functie de care se realizeazS acest progres. in 
rezumat, progresul real al teologiei si cu aceasta indrep- 
tSfirea ei ca teologie vie -  cSci fSrS un astfel de progres 
teologia nu apare indreptatitS, fiind o insuficientS repetare 
a formulelor vechi -  e legat de trei conditii: de fidelitatea 
fafa de Revelafia in Hristos, redata in Sfanta ScripturS si in 
SfSnta Traditie si trSitS neintrerupt in viata Bisericii, de res- 
ponsabilitatea fata de credinciosii din timpul in care ea se 
face si de deschiderea fata de viitorul eshatologic, adicS de 
obligafia de a indruma pe credinciosi spre desSvSrsirea lor 
adevSratS in acel viitor. Neimplinirea uneia sau alteia dintre 
aceste conditii da nastere unei teologii insuficiente si in 
mare masura nefolositoare, ba uneori pSgubitoare pentru 
BisericS si pentru credinciosi.

Este o teologie insuficienta aceea care constS dintr-o 
repetare literals a cuvintelor si a formulelor din trecut. Este 
pagubitoare o teologie care se fixeazS 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, influenfate de scolastica, si facand din ele un cri- 
teriu infailibil de judecata pentru Ortodoxie. Aceasta era o 
teologie care impiedica orice inviorare spirituals si orice 
progres duhovnicesc, care pierduse orice sens dinamic, 
reflectand o ordine statica si exterioara pe care o credea 
perfects. Aceasta inseamnS lipsS de responsabilitate fafS

5 1 . "indemnuri catre teologi", cuvantare rostita la 14 noiembrie 
1973 , la Facultatea de teologie din Salonic, in: ’OpOoSo^og Timog, Atena, 
1 februarie 1974.



106 TEOLOQIA DOGMATICA ORTODOXA

de credinciosii din timpul respectiv, deci fata de datoria de 
a lucra pentru Inviorarea religioasa din timpul respectiv. 
Dar aceasta insemna si o lipsa de responsabilitate fata de 
bogatia si adancimea Revelatiei, exprimata in Sfanta Scrip- 
tura si in Traditia apostolica si patristica.

Aceasta teologie era vinovata de o intreita infidelitate: 
fata de caracterul nelimitat al Revelatiei, fata 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, voinfa de 
a le mentine permanent ca baza a teologiei fac din formu- 
larile acestei teologii piese moarte si straine pentru viafa 
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 definitive. Biserica asimileaza in invatatura sa nu- 
mai ceea ce de fapt isi 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 
in Traditia Bisericii, in vointa de a se adapta la ceea ce con- 
sidera ea ca reprezinta exclusiv spiritul timpului. Asa este 
teologia protestanta bultmaniana, care declara toate eveni- 
mentele esentiale de la inceputul crestinismului ca fiind 
mituri. Asa este conceptia inrudita 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 
ii 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. Hoi, teologii de azi, 
putem §i suntem datori sa relevam mai mult ca In trecut 
aportul umanist cre$tin al actelor principale ale Revelaliei 
divine culminante In Hristos -  ca Intruparea Fiului lui Dum- 
nezeu, jertfa Lui pe Cruce, invierea §i inallarea Lui ca om 
-  cu consecinlele care decurg din ele pentru slujirea pro- 
gresului §i spiritualizarii in general. Acesta este sensul pozi- 
tiv al deschiderii teologiei fata de lume, ramanand fidela ei 
inse§i: sa dea toata atenfia lui saeculum , in sensul recu- 
noa^terii consistenlei s?i valorii lumii, ajutorului ce trebuie 
sa i-1 dea spre o adevarata dezvoltare a ceea ce constituie 
adevarata umanitate cre$tina. Dogmele intruparii, invierii, 
indumnezeirii 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 in 
Hristos), nu e decat 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 $i generatoare de dezor- 
dine este §i teologia care nu acorda atentie decat viitorului, 
o teologie dominata de un spirit exclusiv eshatologic, care 
neglijeaza realitatea vielii prezente §i ajutorul ce trebuie 
dat acesteia. Acest caracter se manifesto adeseori in teolo
gia protestanta care depreciaza prezentul §i obligalia de 
induhovnicire a omului in timp $i de chemare a lui la inde- 
plinirea ob ligator fata de semenii lui de azi, fiind preocu- 
pata exclusiv de nadejdea eshatologica. Agteptarea incor- 
data a vielii de dupa sfar$itul lumii capata un accent aproa- 
pe exclusiv, mai ales in unele denominaliuni neoprotes- 
tante.
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O teologie cre$tina completa §i deschisa unui progres 
adevarat trebuie sa fie insuflefita desigur $i de nadejdea §i 
de perspectiva viitorului eshatologic, dar nadejdea §i per- 
spectiva aceasta sunt sustinute de experienfa prezenta a 
unui progres continuu in induhovnicire §i in imbunatafirea 
relafiilor iubitoare dintre oameni. Spre acest viitor se inain- 
teaza prin progresul spiritual prezent din sursa pusa la 
temelie de Revelafia culminanta in Hristos, realizata acum 
doua mii de ani, precum ne asigura documentele biblice 
ale acestei Revelafii $i marturia secolelor creatine de pana 
acum.

Chiar prin fidelitatea fata de faptele §i cuvintele lui 
Hristos, cunoscute din predica apostolica, teologia poate 
totu§i inainta in infelegere, fara sa depa^easca confinutul 
Revelafiei52.

Teologia trebuie sa fie, ca $i Biserica, apostolica, con- 
temporana cu fiecare epoca §i profetic-eshatologica. Dar ea 
nu trebuie sa se rupa de Biserica in progresul ei, ci sa inain- 
teze cu Biserica, care este condusa inainte spre imparafia 
cerului. Ea trebuie sa fie apostolica, pentru ca trebuie sa fie 
necontenit o marturie despre Mristos, Revelafia completa, 
cum §i predica Apostolilor a fost o marturie despre Hristos, 
Revelatia definitiva. Ea trebuie sa fie in acela§i timp esha- 
tologica, pentru ca in Hristos §i in predica apostolica se 
cuprinde §i eshatologicul. Dar ea nu trebuie sa fie profetica

5 2 . Teologul T. M. Parker spune: Tlici cel mai profund teolog n-a 
sondat deplin adancimile Revelafiei §i noi toti ne cheltuim viata 
crescand incet in ceea  ce  este, in cel mai bun caz, o cunoa$tere incom- 
pleta a credintei. Noi acceptam  cuvantul lui Dumnezeu ca intreg, pentru 
ca e cuvantul lui Dumnezeu, care nu ne poate in$ela $i nu poate fi 
inselat... Dar oricat de man ar fi cultura §i inteligenfa noastra naturala, 
noi ramanem incapabili sa  luam in mintile noastre inguste bogafiiie 
depline ale credinfei" (citat in volumul colectiv cuprinzand "Raportul la 
cel de al §aselea Congres Anglo-Catolic”, p. 74).
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In sensul ca ar prezice o treapta viitoare mai Tnalta decat 
cea a Revelatiei in Hristos, ci in sensul ca schifeaza pasi 
viitori in descoperirea comorilor ascunse in Hristos. Ea 
poate fi profetica explicand pe Hristos cel inviat, ca repre- 
zentand starea noastra din viafa viitoare, dar nu promifand 
o treapta viitoare dincolo de Hristos. Acest caracter poate 
fi numit profetic-eshatologic, si nu profetic pur si simplu, 
pentru faptul ca nu profefeste altceva decat un viitor dat in 
Hristos, de care ne vom impartasi si noi in viafa viitoare.

Teologia crestina care raspunde tuturor conditiilor 
amintite promoveaza progresul $i ca atare usureaza eficien- 
ta Revelatiei in continuare neintrerupta. In acest sens, ea 
este o teologie a credinfei, a dragostei $i a nadejdii. Prin 
credinfa, manifesto certitudinea in revelarea reala a lui 
Dumnezeu in Hristos; prin nadejde, deschide credinciosilor 
perspectiva spre asimilarea completa a bunatafilor lui 
Hristos cel revelat; prin dragoste, ii ajuta sa  se uneasca 
inca de pe acum cu Hristos §i intre ei. Prin credinfa e fidela 
revelatiei realizate in trecut, prin nadejde e deschisa viito- 
rului de participare deplina la bunatatile lui Hristos §i con
duce inaintarea spre El, iar prin dragoste sustine partici- 
parea de pe acum la aceste bunatati, printr-o comuniune 
mereu sporita cu Hristos §i cu semenii. Prin aceste trei in- 
su§iri, teologia este tradifionala §i, in acela§i timp, contem- 
porana §i profetic-eshatologica. Ea e fidela trecutului, dar 
nu e inchisa 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 in acela^i timp face accesibile bunatatile lui Hristos 
oamenilor de azi $i ii pregateste pentru deplina participare 
la ele in veacul viitor, constituind prin aceasta un ferment 
al progresului in fiecare timp.

Pe de alta parte, progresul in intelegerea dogmelor e 
posibil pentru ca si confinutul lor este infinit si- ca atare,
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apofatic (negrait) sau cu neputinfa de cuprins vreodata in 
noliuni §i cuvinte care sa-1 epuizeze. "Apofatismul tradiliei 
rasaritene ne Invafa sa vedem in dogmele Bisericii, inainte 
de toate, semnificalia lor negativa, care opre$te mintea 
noastra de a urma caile sale naturale §i de a forma notiuni 
ce ar putea sa inlocuiasca realitalile spirituale. Fentru ca 
cre§tinismul nu e o §coala filosofica, speculand cu noliuni 
abstracte, ci inainte de toate este comuniunea cu Dum- 
nezeu cel viu"53.

Progresul are forma accentuarii mai puternice cand a 
unui aspect din bogafia inepuizabila a dogmelor, cand a 
altuia, potrivit preocuparilor §i varstei spirituale a credin- 
cio^ilor din acel timp. Dar acest aspect mai puternic accen- 
tuat deschide infelegerea sporita pentru tot continutul dog
melor §i fagaduie§te o viitoare inaintare in intelegera lui. "in 
istoria gandirii teologice se succed diferite perioade, ca 
ni§te cicluri in invatatura de credinfa, in care un aspect al 
traditiei creatine primeste o insemnatate exclusiva in com- 
parafie cu altele, in care toate temele invataturii se tratea- 
za, la un nivel sau altul, in legatura cu o singura problema 
care a devenit, pentru constiinfa dogmatica in acel mo
ment, centrala"54.

Prin teologia ce se face in ea, Biserica inainteaza sub lu- 
mina "Soarelui dreptatii", care create continuu, umpland-o 
§i pe ea de tot mai multa lumina. Continua calatorie sub 
acelasi soare, care totu$i i§i spore$te aratarea, este Tradifia 
bisericeasca; iar lumina autentica a soarelui, care se acu- 
muleaza ca zestre §i ca un bun permanent talmacit de ved- 
erea teologica, devine invatatura bisericeasca. Lumina 
aceasta, din care create $i pe care o spore$te teologia tal-

53 . VI. Lossky, "Ocerk m isticescoe bogoslovia Vostocinoi Tzerkvi", 
in Bogoslovskie Trudi, Izdanie Moskovskoi Patriarhii, 197 2 , p. 26 .

54 . Idem, “Videnie Boga v vizantinscom bogoslovii", in Bogoslovskie  
Trudi.... p. 195.



macind-o sub soarele mereu sporit al Revelafiei, imboga- 
fe$te Traditia bisericeasca $i -  imprimata ca forfa transfor- 
matoare in fiinta credincio§ilor -  produce spiritualizarea 
lor. Caci spiritualizarea este aratarea treptata a prezentei 
lui Hristos, prin fiinta credincio§ilor, care se transforma in 
infeles ascendent sau se subfiaza continuu ca intelegere, 
ca sensibilitate, cuviinta §i dragoste in relafii, ca penetrare 
in complexitatea $i profunzimea realitatii divine §i a celei 
umane unite cu ea.

Teologia create sub soarele Revelatiei, care, odata apa- 
rut in Persoana lui lisus Hristos, lumineaza tot timpul in 
Biserica §i in membrii ei, cu aceasta lumina care se nu- 
me§te Tradifie; iar talmacirea ei operata de teologie §i asi- 
milata de Biserica este invafatura bisericeasca. Teologia 
urmeaza traiectoria acestui soare $i cresterea lui in fiinfa 
Bisericii ca comuniune, sporind insa§i con§tiinta Bisericii §i 
redand nuantele noi in care se arata, la fiecare pas §i fara 
sa se schimbe in fond, sporul lui de lumina. Astfel, teolo
gia deschide perspectiva spre aratarea Lui deplina la sfar- 
§itul timpului.

Teologia e promovatoare de progres, ajutand progresul 
spiritual al omenirii creatine spre comuniunea eshatologica 
universala §i desavar^ita. Teologia face parte din mi§carea 
spiritului uman spre deplina unire cu Dumnezeu, avand un 
rol deosebit de eficient in aceasta mi$care prin rolul ei de 
explicatoare a acestei mi$cari.

Mi$carea aceasta a spiritului uman a aparat-o Sfantul 
Maxim Marturisitorul impotriva origenismului, care socotea 
mi§carea ca fiind produsul caderii spiritelor din unitatea 
primara55. Daca prin trairea duhovniceasca din Biserica 
aceasta mi^care se realizeaza practic in modul cel mai 
staruitor, teologia, care indepline$te cu deosebire slujirea

LUCRAREA LUI HRISTOS §1 A DUHULUI SFANT 1 1 1

5 5 . In opera Ambigua, P.Q. 9 1 , col. 1051 , 1418.
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de a explica mi§carea aceasta §i deci de a o ajuta, este 
chemata sa ajute in general toata mi§carea creatiei spre 
Dumnezeu. Dar ea reu§e$te sa faca aceasta deschizand 
vederea spre Dumnezeu azi, o mai deplina vedere a lui 
Dumnezeu maine, luand putere din Dumnezeu care i-a dat 
omului acest impuls prin create, §i Bisericii §i teologiei prin 
intruparea Fiului Sau, prin Rastignirea §i Invierea Lui. Ea va 
fi eficienta daca va fi mereu in fata lui Dumnezeu, ajutand 
pe credincio§i sa fie §i ei la fel in toata lucrarea lor: sa-L 
vada prin formulele trecutului, sa-L exprime prin explica- 
tiile prezentului, sa nadajduiasca §i sa indemne la inaintare 
spre deplina unire cu El in viafa viitoare.



PARTEA INTAI

invAtAt u r a  CRE§TINA ORTODOXA 
DESPRE DUMNEZEU





Trei moduri ale cunoa§teril lui Dumnezeu 
atributele Lul

A
Cunoagterea rationala §i cunoagterea apofatica 

a lul Dumnezeu. Legatura dintre ele

1. riedespartirea cunoagterii rationale gi apofatice 
a lui Dumnezeu

Potrivit tradifiei patristice, exista o cunoagtere a lui Dum
nezeu rationala sau catafatica gi una apofatica sau negraita. 
Cea din urtna e superioara celei dintai, completand-o pe 
aceasta. Prin nici una din ele nu se cunoagte insa Dum
nezeu in fiinla Lui. Prin cea dintai II cunoagtem pe Dum
nezeu numai in calitate de cauza creatoare gi susfinatoare 
a lumii, pe cand prin cea de a doua avem un fel de expe- 
rienfa directa a prezenfei Lui tainice, care depa§e§te sim- 
pla cunoa§tere a Lui in calitate de cauza, investit cu unele 
atribute asemanatoare celor ale lumii. Aceasta din urma se 
numeste apofatica pentru ca prezenfa tainica a lui Dum
nezeu, experiata de ea, depa§e§te putinta de definire prin 
cuvinte. Dar aceasta cunoa^tere e mai adecvata lui Dum
nezeu decat cunoagterea catafatica.

Totugi nu se poate renunfa nici la cunoagterea ratio- 
nala. 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 cunoag- 
terea apofatica. De altfel chiar cunoagterea apofatica, atunci 
cand vrea cat de cat sa se talmaceasca pe sine, trebuie sa 
recurga la termenii cunoagterii intelectuale, umplandu-i 
insa mereu cu un infeles mai adanc decat il pot reda nofiu- 
nile intelectuale.

I



Aceasta o poate face cunoasterea apofatica, intrucat 
pentru ea atributele lui Dumnezeu nu sunt numai gandite, 
ci experiate intrucatva direct. De exemplu, pentru ea infini- 
tatea §i atotputernicia, sau iubirea lui Dumnezeu nu sunt 
numai notiuni intelectuale, ci o experienfa directa, in actul 
cunoasterii apofatice subiectul uman traieste in mod real 
un fel de scufundare in infinitatea lui Dumnezeu, in atotpu- 
ternicia Lui, in iubirea Lui. Prin cunoasterea apofatica su
biectul uman nu numai §tie ca Dumnezeu e infinit, atotpu- 
ternic etc., ci $i experiaza aceasta. Dar in experienta aceas
ta, infinitatea lui Dumnezeu se prezinta in fapt atat de co- 
plesitoare, incat omul isi da seama ca ea e altfel decat cea 
gandita, ca este de netalmacit. E drept ca si in cunoasterea 
rafionala 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 o corecteaza printr-o negare a ei. 
Dar si negarea este tot o expresie intelectuala. El stie ca 
infinitatea lui Dumnezeu e altfel decat infinitatea gandita 
de el. Dar negafia se refera mereu la ceea ce s-a afirmat. 
Aceasta este via negativa a teologiei occidentale. fn tradifia 
patristica orientals insa, teologia apofatica este o expe
rienta directa. E drept ca si ea trebuie sa recurga in expri- 
mare la teologia negativa intelectuala. Dar in ea insasi este 
deosebita de aceea1.

1 1 6  TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

1. Teologul grec Mr. Yannaras rem arca §i el deosebirea dintre teolo
gia negativa occidentals $i cea  rasariteana si incadreaza teologia nega
tiva occidentals, impreuna cu cea afirmativS, in teologia rationalS a Occi- 
dentului. Dar el nu atribuie nici o valoare teologiei afirmative, in vreme 
ce noi ii recunoastem  o anumitS necesitate in exprimarea experientei 
apofatice, de$i mereu cu constiinfa insuficienfei ei. Yannaras spune: 
"Este evident cS atitudinea apofaticS nu se poate identifica cu teologia 
negafiilor. Istoric, aceastS identificare s-a realizat in apofatismul occi
dental. El presupune cunostinfa natural-afirmativS $i negarea simultanS" 
(De l'absence et de I'inconnaissance de Dieu, Ed. du Cerf, Paris, 1971 , 
p. 8 7 , 88).
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Moi socotim ca cele doua cai de cunoastere nu se con- 
trazic si nu se exclud, ci se completeaza. Fropriu-zis cea 
apofatica se completeaza cu cea afirmativa $i cu cea nega- 
tiv-ralionala; 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 trebuinfa de a se exprima fie si intr-un mod 
departe de a fi satisfacator. Cel ce are o cunoastere rafio- 
nala a lui Dumnezeu si-o completeaza adeseori cu cea apo
fatica, iar cel ce are o mai accentuata experienfa apofatica 
recurge in exprimarea ei la termenii celei rationale. De 
aceea, Parintii orientali tree adeseori in vorbirea despre 
Dumnezeu de la una la alta.

Cunoasterea apofatica e prilejuita si ea de privirea lu- 
mii ca si cea afirmativ-rationala, 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 in care se produce fie prin lume, fie di
rect. Cunoasterea afirmativ-rationala e legata insa totdeau- 
na de lume. Totdeauna lumea e un termen retinut in gandi- 
rea celui ce cunoaste pe Dumnezeu prin deduefie, in cali- 
tate de cauza a lumii, investit cu atribute asemanatoare ei. 
Faptul ca in cunoasterea apofatica sufletul e absorbit de 
sesizarea prezentei lui Dumnezeu i-a facut pe Parintii ori
entali sa vorbeasca uneori de o uitare a lumii in cursul 
acestui act. Dar aceasta nu inseamna o retragere de fapt 
din lume. Chiar stand in lume, cineva poate contempla pe 
Dumnezeu ca fiind Cel cu totul deosebit de lume, fie ca ii 
apare prin lume, fie aparte de lume.

Ceea ce mai deosebeste cunoasterea apofatica, directa 
Si tainica a lui Dumnezeu, de cea rationale si deductiva 
este ca in cea dintai subiectul uman traieste prezenta lui 
Dumnezeu intr-un mod mai presant ca persoana. Dar inte-



legerea lui Dumnezeu ca persoana nu e exclusa nici in 
cunoa§terea afirmativ-rafionala, de§i taina Persoanei Lui nu 
i se dezvaluie atat de accentuat, de profund §i de presant. 
Dar trebuie refinut §i aceea ca cunoa^terea lui Dumnezeu 
ca persoana ne-o mijloce§te in amandoua aceste cunoa§- 
teri ca un fapt sigur Revelafia supranaturala. Chiar cunoa§- 
terea apofatica, cand e lipsita de Revelafia supranaturala, 
poate experia prezenfa negraita a lui Dumnezeu, ca un 
adanc impersonal. De aceea nu trebuie sa deosebim cu- 
noa$terea apofatica de cea afirmativ-rafionala prin faptul 
ca cea dintai ar fi o cunoa§tere supranaturala revelata, iar 
a doua o cunoa$tere pur naturala. Amandoua au la baza 
Revelafia supranaturala, cand e o cunoa§tere a lui Dum
nezeu ca persoana.

Dar cunoa^terea rafionala nu face uz de tot confinutul 
Revelafiei supranaturale. In acest sens, ea are o apropiere 
de cunoa§terea lui Dumnezeu din iudaism §i din islamism, 
intrucat §i acelea au la baza o parte din Revelatia suprana
turala, dar nu toata. Iar prin faptul ca e mai saraca §i ca 
atare nu are nevoie de toata Revelafia supranaturala, se 
intampla uneori sa vedem aceasta cunoa$tere $i la oameni 
care nu s-au imparta§it de nici o parte din Revelafia supra
naturala.

In sfar^it, al treilea lucru care trebuie observat In pri- 
vinfa raportului intre cele doua feluri de cunoa§tere a lui 
Dumnezeu este ca, pe masura ce un om progreseaza intr-o 
viafa duhovniceasca, cunoa§terea intelectuala despre 
Dumnezeu din lume -  in calitate de Creator §i Froniator al 
ei -  se imbiba de contemplarea Lui directa mai bogata, 
adica de cunoa$terea apofatica.

Acesta e un nou motiv pentru care Sfinfii Farinfi alter- 
neaza adeseori vorbirea despre cunoa§terea de Dumnezeu 
afirmativ-rafionala, cu cea despre cunoa$terea apofatica. 
Intrucat cunoa^terea afirmativ-rafionala a fost cople§ita la
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ei de cea apofatica, ei vorbesc mai mult de cea din urma, 
aratand totu§i ca nu o exclud pe cea dintai.

Vorbind de cunoa§terea afirmativ-rafionala despre Dum
nezeu, din lucrurile lumii, Sfantul Grigorie de Nazianz zice: 
"Ca Dumnezeu exista §i e cauza facatoare §i susfinatoare a 
tuturor, ne invafa vederea §i legea naturala: cea dintai pri- 
vind cele vazute $i bine oranduite §i minunate §i, ca sa zic 
a§a, mi§cate §i purtate in chip nemi§cat; a doua, deducand 
din cele vazute §i bine oranduite pe Conducatorul lor. Caci 
cum ar fi luat subzistenta sau s-ar fi alcatuit acest univers, 
fara Dumnezeu, Care da fiinta tuturor §i le susline pe toate? 
Fiindca nici cel ce prive§te o chitara minunat intocmita §i 
buna ei armonie §i oranduirea ei, sau cel ce asculta canta- 
rea chitarei, n-ar putea sa nu cugete la creatorul chitarei 
sau la cantarelul din chitara, ci s-ar duce cu gandul la el, 
chiar daca nu-1 cunoa§te din vedere. A$a ne este evident §i 
noua Cel ce le-a creat pe toate cele facute, le mi§ca §i le 
conserva, chiar daca nu-L cuprindem cu intelegerea. §i e 
foarte nerecunoscator cel ce nu inainteaza pana la capat, 
urmand dovezile naturale"2.

Sfantul Qrigorie Teologul remarca, pe drept cuvant, ca 
rafionalitatea lumii fara o persoana care sa o fi gandit ca 
rafionala este inexplicabila §i, intrucat aceasta rafionalitate 
n-ar urmari in acest caz nici un scop, ar fi in fond lipsita de 
sens sau de rafionalitate adevarata; ar fi o rafionalitate ab- 
surda. in acela^i timp, Sfantul Qrigorie constata ca Dum
nezeu nu a facut o lume incremenita intr-o rafionalitate sta- 
tica sau intr-o mi§care circular identica, ci o lume prin care 
Dumnezeu executa o cantare care inainteaza in temele ei 
melodice; adica Dumnezeu I§i continua vorbirea Lui catre 
noi prin lume, sau ne conduce spre o finta. El nu e numai 
Creatorul acestei vaste chitare, ci $i executantul unei uria- 
§e §i complexe cantari prin ea.

2. Oratio XXVIII, Theologica, II, P. Q. 3 6 , col. 33 .
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Dar Sfantul Qrigorie considera insuficienta aceasta cu
noastere intelectuala a lui Dumnezeu, dedusa in mod ratio
nal din lume. Aceasta cunoastere se cere completata printr-o 
cunoastere superioara care este o recunoastere a insesi tai- 
nei Lui, o cunoastere apofatica, o sesizare intr-un mod 
superior a bogafiei Lui infinite, care tocmai de aceea e cu 
neputinfa de inteles §i de exprimat. Vorbind ca in numele 
lui Moise, care in urcusul pe Sinai s-a facut chipul tuturor 
celor ce se ridica peste cunoasterea lui Dumnezeu din fap- 
turi, la cunoasterea prezentei Lui nemarginite si tainice, 
Sfantul Qrigorie vorbeste si de aceasta cunoastere apofa
tica, dar alterneaza descrierea ei cu descrierea cunoasterii 
catafatice sau afirmativ-rafionale. El zice: "Am iesit, ca unul 
ce voi percepe pe Dumnezeu, si asa m-am urcat pe munte, 
Si am patruns In norul care m-a desparfit de materie si de 
cele materiale, si m-am adunat in mine insumi. Dar privind, 
de abia am vazut spatele lui Dumnezeu. §>i acesta, acope- 
rit de piatra, adica de Cuvantul intrupat. §i am vazut pufin 
nu Firea prima si preacurata si cunoscuta numai Ei insesi, 
adica a Treimii, asa cum ramane inlauntrul primei perdele 
Si e acoperita de heruvimi, ci asa cum ajunge dupa aceea 
Si coboara la noi. Iar aceasta este, pe cat stiu eu, marefia 
cea din fapturi si din cele create si conduse de Ea, sau, 
cum o numeste dumnezeiescul David, marimea Lui (Ps. 8, 
2). Acestea inseamna spatele lui Dumnezeu, adica semne- 
le Lui de dupa El, ca niste umbre si chipuri ale soarelui in 
apa, deoarece nu e cu putinfa sa fie vazut El, caci covar- 
seste simfirea cu puritatea luminii Lui "3.

Precum se vede, ridicarea peste lucrurile lumii nu in
seamna disparifia acestora, ci o ridicare prin ele dincolo de 
ele. §i intrucat acestea raman, cunoasterea apofatica a lui 
Dumnezeu nu exclude pe cea afirmativ-rafionala. Dar ea e 
imbibata de cunoasterea apofatica, incat Sfantul Qrigorie

3. Ibidem, col. 29.
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poate trece de la una la alta. Lumea ramane in cunoagterea 
apofatica. Dar ea a devenit transparent^ pentru Dumnezeu. 
Cunogterea aceasta e apofatica pentru ca Dumnezeu, Care 
e sesizat acum, este indefinibil; El e trait ca o realitate care 
depagegte orice posibilitate de definire. Totugi gi aceasta e 
o cunoagtere a lui Dumnezeu cel coborat la noi, nu o cu- 
noagtere a fiinfei Lui prin Ea Insagi. Ea e atat de Imbinata 
cu cunoagterea afirmativ-rafionala, incat e greu de spus 
cand vorbegte Sfantul Qrigorie de una gi cand de alta.

Imposibilitatea de a prinde In nofiuni lucirea prezenfei 
tainice a lui Dumnezeu, cu anumite insugiri atribuite lui Dum
nezeu, o reda Sfantul Qrigorie de Nazianz intr-o alta de- 
scriere a experienfei lui Moise pe muntele Sinai, In care ia- 
ragi e greu de desparfit intre cele doua cunoagteri: "Dum
nezeu este gi va fi pururea; mai bine zis este pururea. Caci 
a fost gi va fi sunt secfiuni ale timpului nostru gi ale firii 
curgatoare. lar El este pururea, fiindca aga S-a numit El 
insugi catre Moise, cand acesta se afla pe munte. Caci cu- 
prinzand totul In Sine, are In Sine existenfa, care n-a In- 
ceput gi nu va Inceta, ca pe un ocean infinit gi nemarginit 
al fiinfei, depagind orice notiune de timp gi de fire. Mintea 
prinde numai o umbra a Lui gi aceasta In mod foarte 
obscur gi redus, culegand nu din cele ce sunt El, ci din cele 
din jurul Lui, alta imagine din fiecare gi Incropind un fel de 
chip al adevarului. Caci El luneca Inainte de a fi prins gi 
scapa inainte de a fi Infeles, luminandu-ne mintea, daca e 
curalita, ca repeziciunea unui fulger care nu sta\

Prezenfa aceasta presanta a lui Dumnezeu ca per- 
soana, din care iradiaza infinitatea Sa, nu e concluzia unei 
judecafi rationale, ca in cunoagterea intelectuala, catafa- 
tica sau negativa, ci e sesizata intr-o stare de fina sensibi- 
litate spirituala, care nu se produce atata timp cat omul e 
stapanit de placerile trupegti, de pasiunile de orice fel. Ea 
cere o ridicare peste pasiuni, o purificare de ele. Dupa o 
purificare mai durabila, finefea sensibilitafii spirituale, ca-
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pabila de o astfel de percepere a realitatii tainice a lui 
Dumnezeu, este §i ea mai durabila. Exista o intreaga grada- 
tie, atat in ce prive$te curafia, cat §i adancimea $i durata 
sesizarii apofatice a lui Dumnezeu. Totu§i ea nu exclude o 
cunoa§tere a lui Dumnezeu ca Creator §i Providentiator, ci 
se imbina cu aceea. Cunoa§terea apofatica nu e irafionala, 
ci suprarafionala, cad Fiul lui Dumnezeu e Logosul, avand 
in El rafiunile tuturor creaturilor. Dar e suprarafional, a$a 
cum persoana este suprarationala, ca subiect al rafiunii, al 
unei vieti care i$i are totdeauna un sens.

Sfantul Grigorie de Nazianz zice, tot in numele lui Moise: 
"Urcand cu hotarare pe munte, sau, mai propriu-zis, cu hota- 
rare $i cu efort, fie manat de nadejde, fie de slabiciune, ca 
sa intru in nor $i sa fiu cu Dumnezeu, caci a§a porunce§te 
Dumnezeu: De este vreun Aaron, sa urce cu mine §i sa stea 
aproape, iar daca trebuie sa stea afara, sa primeasca 
aceasta. Iar daca e vreun Hadab sau vreun Abiud, sau care- 
va din batrani, sa urce, dar sa stea departe, dupa vrednicia 
curatirii. Iar daca e careva dintre cei multi §i nevrednici de 
o astfel de inalfime §i contemplafie, daca e cu totul necu- 
rat, nici sa nu se apropie, caci nu va fi ferit de primejdie; 
iar daca e curafit numai in mod trecator, sa ramana jo s §i 
sa asculte numai glasul trambifei §i al cuvintelor simple ale 
evlaviei"4.

necesitatea curatirii de pasiuni pentru aceasta cunoa$- 
tere, sau a unei simfiri acute a pacato^eniei §i a insuficien- 
tei proprii, arata $i ea ca aceasta cunoa§tere nu e o cunoa§- 
tere negativa intelectuala, cum a fost inteleasa in Apus, 
adica o simpla negare a unor afirmari rationale despre Dum
nezeu. Ci e vorba de o cunoa$tere prin experienta. De alt- 
fel Parinfii rasariteni numesc aceasta apropiere de Dum
nezeu mai mult unire decat cunoa§tere. In aceasta cunoa§- 
tere apofatica experimentala, pe de o parte Dumnezeu e

4. Ibidem, col. 28.
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sesizat, pe de alta, ceea ce e sesizat da de inleles ceva din- 
colo de once sesizare. Amandoua acestea se exprima tot 
prin termeni de teologie afirmativa si negativa.

SfantuI Qrigorie continua: "Mie mi se pare ca, prin ceea 
ce e sesizat, ma atrage spre El (caci Cel total nesesizat nu 
da nici o nadejde si nici un ajutor); iar prin ceea ce e nese
sizat imi starneste admiratia; iar admirat fiind, e dorit din 
nou; iar dorit fiind, ne curafeste; iar curafindu-ne, ne da 
chip dumnezeiesc; iar devenind astfel, vorbeste cu noi ca 
Si cu casnicii Lui; ba cuvantul cuteaza sa  spuna ceva si mai 
indraznef: Dumnezeu Se uneste cu dumnezei si e cunoscut 
de ei, si anume atata cat ii cunoaste El pe cei ce-L cunosc. 
Deci Dumnezeu e infinit si anevoie de contemplat. §i nu- 
mai aceasta se sesizeaza din El: infinitatea"5.

2. Deosebirea intre cunoasterea rationala 
Si cea apofatica

Sfintii Parinfi 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 in continuitate de 
natura cu acestea, ca la Plotin. Dar Dumnezeu nu este 
esenta lumii, sau a spiritului uman; El este transcendent 
acestora, pentru ca este necreat, iar acestea sunt create. 
Transcendenta Sa e asigurata de caracterul Sau de persoa- 
na, capabila sa fie deasupra unei infinitafi care nu e ea 
insasi persoana.

riumai Persoana transcendenta asigura o infinitate care 
nu e in continuitate de esenfa 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, impartasi- 
rea de infinitate a celui din urma implica bucuria comuniu- 
nii, cu perspectiva eternizarii, fara anularea lui ca per-

5. Oratio XXXVIII, In Theophaniam, P. Q. 3 6 , 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 inceput sa existe in timp, 
sunt cele la care se participa, cele la care participa prin har 
cele ce se impdrta§esc. A§a este de pilda bunatatea $i tot 
ce se cuprinde in raliunea bunatalii. §i, pe scurt, toata via- 
fa, nemurirea, simplitatea, neschimbabilitatea, infinitatea 
§i cate sunt cugetate ca existand fiinfial in jurul lui Dum
nezeu"6. Cunoscandu-le pe acestea prin con§tiinfa unei 
participari la ele, dar fara sa find de fiinfa noastra, nu cu- 
noa$tem insa§i fiinfa lui Dumnezeu, dar ne dam seama ca 
suntem in comuniune cu Persoana Lui.

rieoplatonismul considera divinitatea identica cu aces
tea. De aceea confunda divinitatea cu esenfa lumii sau a 
spiritului uman $i socotea ca printr-o ridicare a spiritului 
uman din preocuparea cu multiplicitatea lucrurilor, el se 
identified in mod actual cu divinitatea ca unitate §i simpli- 
tate lipsita de orice determinare $i, in acest sens, apofatica. 
El socotea, de aceea, ca divinitatea e cunoscuta in esenfa 
ei. Pe aceasta se baza §i pretenfia eunomienilor de a cu- 
noa^te exact fiinfa lui Dumnezeu. Aceasta inseamna insa o 
negare a caracterului transcendent §i personal al lui Dum
nezeu. Daca Dumnezeu e transcendent, e personal. Cu- 
noasterea apofatica cre$tina implied atat o coborare a lui 
Dumnezeu la capacitatea omului de a-L sesiza, cat §i trans- 
cendenfa Lui. Dumnezeu Se coboard prin energiile Lui. Ca- 
racterul Lui de persoana asigura transcendenfa Lui. Per
soana Lui transcende chiar infinitatea Lui7.

6. Capete gnostice, I, 48 -49 , In Filoc. rom. II, p. 139-140 .
7. Atat Lossky (In Essai su r la theologie mystique de l'Eglise d'Orient, 

Paris, Aubier, 1944 , cap. "Les tenebres divines", si In "Theologie dogma- 
tique", In rev. Messager de I'Exarchat du Patriarcat Russe en Europe  
occidentale, nr. 4 6 -4 7  (1 9 6 4 ), p. 8 5 -1 0 8 ), cat si Yannaras (op. cit.) au
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in acest sens Dumnezeu nu e identic cu nici una din 
ceea ce numim insu§iri ale Lui: nici cu infinitatea, nici cu 
eternitatea, nici cu simplitatea. El e mai presus decat aces- 
tea. Ele nu sunt nici esenfa lui Dumnezeu, nici Persoanele 
in care subzista fiinla Lui In mod integral, ci sunt "in jurul 
fiinlei lui Dumnezeu". De aceea Sfantul Qrigorie de Nazianz 
i§i bazeaza ideea ca, cunoscand infinitatea lui Dumnezeu 
nu cunoa§tem pe Dumnezeu deplin, pe faptul ca fiinla lui 
Dumnezeu nu se poate identifica cu simplitatea. Mumai in 
acest caz Lam cunoa§te pe Dumnezeu sau in intregime, 
sau nu Lam cunoa§te deloc. Fiinla Lui nu e identica cu 
simplitatea, a§a cum nici a noastra nu e identica cu compo- 
zitia. In acest caz deosebirea intre divinitate §i noi ar fi nu- 
mai de mod, nu de esenfa.

Dumnezeu fiind persoana, intre El §i noi se stabile§te 
un raport de iubire, care II menfine §i pe El §i pe noi ca per- 
soane. lubirea aceasta o experiem nu ca o infinitate mereu 
identica, ci ca o infinitate cu perspectiva unei continui nou- 
tati, ca un ocean de bogafie mereu noua. Mereu vom inain- 
ta in ea. Din ce-L cunoa§tem pe Dumnezeu, din aceea do- 
rim sa-L cunoa^tem §i mai mult, din ce-L iubim mai mult, 
ne stimuleaza la §i mai multa iubire. Pentru ca Dumnezeu 
e persoana, cunoa§terea Lui prin experienfa e §i in funcfie 
de curafirea noastra de afecfiunea patimasa §i oarba fata 
de lucrurile finite. Dar tocmai aceasta ne da sa infelegem 
ca, dincolo de bogafia mereu noua pe care o sesizam, exis- 
ta un izvor al ei, care nu intra in raza experienfei noastre.

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

explicat §i ei teologia apofatica rasariteana din caracterul de Persoana a 
lui Dumnezeu. C eea ce  ne deosebe§te de ei este ca noi nu retinem 
exclusiv cunoasterea apofatica a lui Dumnezeu, ci o vedem ca imbinare 
a apofaticului cu catafaticul.
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trucat se exprima totu$i in termeni intelectuali afirmativi $i 
negativi. Dar aceasta inteligibilitate este mereu insuficien- 
ta. Fiinta care ramane dincolo de experienfa, dar pe care 
totu§i o simtim ca izvor a tot ce experiem, subzista In per
soana. Subzistand ca persoana, fiinta e sursa vie de energii 
sau de acte care ni se comunica. De aceea apofaticul are 
ca baza ultima persoana; §i de aceea, nici acest apofatic nu 
inseamna o totala Inchidere a lui Dumnezeu In El Insu$i.

Sfantul Grigorie de Myssa vorbe§te de asemenea de- 
spre ambele cai ale cunoa$terii lui Dumnezeu, uneori dife- 
rentiindu-le, alteori imbinandu-le. Dar mai mult vorbe§te de 
cunoa§terea apofatica, pentru ca, §i dupa el. In ea este in- 
clusa cea catafatica sau afirmativ-rationala. Primele capi- 
tole din "Cuvantarea catehetica cea mare" sunt dedicate cu- 
noa§terii rationale a lui Dumnezeu. Dar chiar vorbind de 
aceasta, el spune ca, §i in ea, Dumnezeu Se descopera ca 
o taina imposibil de definit, care echivaleaza cu Inceputul 
cunoa§terii apofatice §i cu dorinta adancirii in ea. “Deci cel 
ce scruteaza adancurile tainei prime§te in suflet In chip 
tainic o modesta Intelegere a Invataturii despre cunoa$te- 
rea lui Dumnezeu, dar nu poate clarifica prin ratiune aceasta 
adancime negraita a tainei'8.

Dar Sfantul Grigorie de Nyssa, staruind mai mult in de- 
scrierea cunoa§terii apofatice, nu o vede desparfita tot- 
deauna de contemplarea lucrurilor. Pe de alta parte, cere §i 
el ca o condifie a acestei cunoa§teri purificarea sufletului 
de pasiuni, pentru ca cel ce vrea sa contemple sa nu mai 
ramana Inchis exclusiv In orizontul vazut al lucrurilor.

Folosindu-se tot de urcu^ul lui Moise pe munte, ca chip 
al urcu§ului sufletului spre intimitatea lui Dumnezeu, el 
spune: "Iar cel ce s-a curafit §i §i-a ascutit auzul inimii, pri- 
mind sunetul acesteia (al trambifei lui Dumnezeu), care se 
ive§te din contemplarea lucrurilor spre cunoa§terea puterii

8. Cuvantarea catehetica cea mare, cap. Ill, P. G. 4 5 , col. 1 7 D.



lui Dumnezeu, e condus de ea spre patrunderea in locul 
unde este Dumnezeu. Acesta e numit de Scriptura intune
ric, ceea ce indica incomprehensibilitatea lui Dumnezeu §i 
neputinfa contemplarii Lui "9, sau fiinfa Lui, "a carei cunoa§- 
tere e inaccesibila atat oamenilor, cat §i oricarei fin inteli- 
gibile"' §i pe care Evanghelistul loan a indicat-o cand a spus: 
"pe Dumnezeu nimeni nu L-a vazut vreodata" (In 1, 18)10.

Dar Sfantul Qrigorie de Hyssa ne da §i motivul mai adanc 
pentru care, spre a se ajunge in acel intuneric sau in fata 
acestei incomprehensibilitafi a lui Dumnezeu, trebuie sa fi 
trecut prin cunoa§terea celor create: in acel intuneric Moise 
a vazut cortul nefacut de mana, iar acesta "e Hristos, pu- 
terea §i infelepciunea lui Dumnezeu", Care "cuprinde in 
Sine totul". "Caci cort se nume^te puterea care cuprinde 
toate existenfele, in care locuie$te toata plinatatea Dumne- 
zeirii, acoperamantul comun a tot ce este Cel ce cuprinde 
totul in Sine"11. Dar spre capacitatea contemplarii tuturor 
in Cel ce le cuprinde pe toate In mod simplu §i concentrat, 
inaintam prin contemplarea tuturor. Sunetul trambifei pe 
care-l aude Moise de sus, inainte de a intra in intunericul 
unde este Dumnezeu $i unde vede cortul cel de sus, sau 
puterea lui Dumnezeu care le cuprinde pe toate, e talmacit 
de Sfantul Qrigorie ca aratarea slavei lui Dumnezeu in fap- 
turi. Fara vederea acesteia nu se poate ridica cineva la trai- 
rea prezenfei incomprehensibile a lui Dumnezeu. "Cel ce $i-a 
curafit $i ascufit auzul inimii cand prime§te acest sunet, 
adica cuno§tinfa din contemplarea lucrurilor in scopul cu- 
noa§terii puterii lui Dumnezeu, e condus prin el ca sa stra- 
bata cu mintea acolo unde e Dumnezeu. Acesta e numit de 
Dumnezeu intuneric, care se talmace§te, precum s-a spus.
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9. Viata lui Moise, P. Q. 4 4 , col. 3 8 8 .
10. Ibidem, P. Q. 4 4 , col. 37 7 .
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 
Nyssa considera ca Moise a ajuns la vederea cortului de 
sus dupa ce a intrat in intunericul constiintei incomprehen- 
sibilitatii lui Dumnezeu. Aceasta ne-a dat sa  intelegem ca 
odata ce a ajuns la o experienfa a tainei incomprehensibile 
a lui Dumnezeu, o vede fie prin lucruri, fie in afara lor, sau 
trece de la una la alta, la un nivel tot mai inalt. Lucrurile 
insesi devin tot mai transparente pentru slava lui Dum
nezeu, Care Se arata prin ele, caci intre ratiunile lucrurilor 
Si Dumnezeu nu e o contrazicere. "Apoi primeste in auz su- 
netele trambifelor, urcand impreuna cu inalfimea muntelui. 
Dupa aceea, patrunde in nepatrunsul nevazut al cunostin- 
tei de Dumnezeu. Dar nu ramane nici aci, ci trece la cortul 
nefacut de mana. Aci, cel ce se inalta prin aceste urcu§uri 
ajunge la capat"13.

Cunoa§terea lui Dumnezeu i§i pastreaza continuu un 
caracter paradoxal: pe masura ce se inalta cineva in cu- 
noasterea Lui, se inalta in intelegerea tainei Lui de nein- 
teles. "In aceasta sta adevarata cunoastere a Celui cautat, 
in a cunoa§te prin aceea ca nu cunoa^te. Caci Cel cautat e 
deasupra oricarei cunoa§teri, inconjurat din toate pa pile 
de neintelegere"14. "Cand deci Moise a ajuns mai mare in 
cunoastere, atunci marturise§te ca vede pe Dumnezeu in 
intuneric, adica atunci cunoaste ca Dumnezeu este prin 
fire ceea ce e mai presus de orice cunoastere si infele- 
gere... Cuvantul dumnezeiesc porunceste in primul rand ca 
Dumnezeu sa nu fie asemanat cu nimic din cele cunoscute 
de oameni. Caci tot infelesul care se iveste in minte prin 
vreo inchipuire care cuprinde totul ca o nofiune si ca o

12. Ibidem, col. 3 8 0 .
13. Ibidem, col. 3 7 7  D.
14. Ibidem, col. 3 7 7  A.
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conjuncture a firii, plasmuie§te un idol al lui Dumnezeu §i 
nu-L vesteste pe El"15.

3. Dinamismul cunoa§terii lui Dumnezeu
§i transparenta oricarui concept despre Dumnezeu
Aceasta tine permanent deschis urcu§ul In cunoa§terea 

lui Dumnezeu. Orice inteles referitor la Dumnezeu trebuie 
sa aiba o fragilitate, o transparent^, o lipsa de fixitate, tre
buie sa ne indemne la revocarea lui §i la stimularea spre un 
altul, dar pe linia lui. Daca intelesul ramane fix in mintea 
noastra, marginim pe Dumnezeu in frontierele Lui, sau 
chiar uitam de Dumnezeu, toata atentia noastra concen- 
trandu-se asupra infelesului 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 depa§ind orice inteles, ca punandu-Se 
in 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 §i sa le privim goale §i curate. De le vom privi a§a vom 
adora izvorul de viata ce se mi§ca in el insu§i §i stand in el 
insu^i ca o putere unitara, simpla, de sine mi§catoare, de 
sine lucratoare, ce nu se parase§te pe sine, ca fiind cunoa§- 
terea tuturor §i privindu-se pe sine insu§i prin sine”16. De 
fapt prin cuvinte $i infelesuri trebuie sa trecem mereu din- 
colo de cuvinte §i de intelesuri. riumai a§a sesizam pre- 
zenta plina de taine a lui Dumnezeu. Daca tinem prea mult 
la cuvinte §i intelesuri, §i aceasta se intampla cand men-

15. Ibidem, col. 3 7 7  C.
16. Epistola IX, P. Q. 3 , col. 11 0 4  B.
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linem mereu aceleasi cuvinte §i intelesuri, ele se interpun 
intre noi §i Dumnezeu §i ramanem la ele, socotindu-le pe 
ele drept Dumnezeu.

Pe de o parte, avem nevoie de cuvinte $i Inlelesuri, caci 
ele sunt Imprumutate de la creaturile lui Dumnezeu, In care 
se manifests puterile Lui §1 prin care El S-a coborat la 
nivelul nostru; pe de alts parte, trebuie sS le depS$im, ca 
sS ne putem afla Inaintea lui Dumnezeu insu§i, ca izvor al 
creaturilor §i lucrarilor Sale, urcand mai presus de ele. Sau 
chiar lucrarile Sale, experiate ca puteri care au fScut $i care 
conduc creaturile, sunt mai presus de acestea §i deci de 
cuvintele imprumutate de la ele.

Pe de o parte, trebuie sa ne ridicSm la sensurile lor tot 
mai inalte ale lucrurilor §i ale cuvintelor care le exprimS §i 
chiar ale cuvintelor din Sfanta ScripturS. Dar pe de alta 
parte, trebuie sa  ne ridicam dincolo de ele, in experienla 
tainei lui Dumnezeu §i a lucrarilor Sale. Toate lucrurile $i 
cuvintele imprumutate de la ele sunt simboluri In raport cu 
lucrarile lui Dumnezeu §i cu Persoana Lui ca izvor al lor17. 
Dar In aceste simboluri sunt trepte numeroase de sensuri, 
trepte suprapuse §i, pans nu ajungem la ele, nebSnuite. 
Noi trebuie sa urcSm mereu la alte sensuri ale lor, la alte 
trepte §i apoi sa ne ridicam dincolo de toate sensurile lor. 
Cu cat folosim cuvinte mai nuantate $i cu cat ne ridicam la 
unele sensuri mai inalte ale lor, ajungem la intelegerea ca 
Dumnezeu este Cel ce le depS§e§te pe toate, dar §i Cel plin 
de toata adancimea §i complexitatea lor potentials, in cali- 
tate de izvor unitar al ratiunilor lor. Tocmai de aceea ne 
cheama la parasirea tuturor simbolurilor, sau a cuvintelor 
§i a sensurilor lor. Chiar cand cuvintele se refera la lucrarile 
iconomiei lui Dumnezeu, trebuie sa urcam in sensurile lor, 
sa trecem mereu la altele mai adecvate §i sa le parasim §i 
pe acestea, pentru ca insesi aceste lucrari sunt necuprinse:

17. Dionisie Areopagitul, De divinis nom inibus, cap. II, § VIII, P. G. 
3 , col. 6 4 5 : "Dar cele cauzate au icoanele cauzelor pe cat e posibil".
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Judecalile Lui sunt nepatrunse -  zice Sfantul loan Gura de 
Aur -  caile Lui de neurmat, pacea lui covar§e§te 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, infelepciunea Lui nu are numar, 
toate sunt necuprinse... Nu e vorba de fiinfa, ci de icono- 
mii... Dar daca iconomiile Lui sunt necuprinse, cu cat mai 
mult, El insu§i?'18.

Dumnezeu e izvorul puterii §i al luminii, care ne atrage 
mereu mai sus in cunoastere, in desavarsirea vielii. El nu e 
un plafon care sa  opreasca inallarea noastra. El e Supre- 
mul, dar supremul fara de sfar?it si inepuizabil in atraclia 
exercitata asupra noastra, in darurile pe care le revarsa 
asupra noastra. De fapt, lucrul acesta nu e posibil decat 
daca Dumnezeu este persoana si relalia noastra cu El e o 
relalie de iubire. O natura impersonate este in multe privin- 
le finita. Altfel n-ar fi stapanita de o lege, lar iubirea fiintei 
umane trece prin virtute, care implica libertatea. inaintarea 
in unirea cu Dumnezeu nu are deci numai un caracter de 
cunoa^tere teoretica. inlelegerea e hranita de efortul liber 
al virtulii §i viceversa. lar in relalia cu Dumnezeu, omul pri- 
me$te putere spre aceasta. Aceasta arata din nou ca cu- 
noa§terea apofatica nu se realizeaza intr-o inchidere a spi- 
ritului fata de realitatea lumii §i fata de persoanele seme- 
nilor, in relalie cu care sporim in virtute.

Aceasta este invalatura Sfinlilor Grigorie de Myssa §i 
loan Gura de Aur. Cel dintai mai spune: A§a §i sufletul 
dezlegat de impatimirea de cele pamantesti devine u§or §i 
pornit spre mi§carea catre cele de sus, zburand de la cele 
de jo s spre inallime. §i nefiind nimic care sa opreasca mi§- 
carea lui (caci firea binelui exercita o atractie asupra celor 
ce privesc spre ea), devine mereu mai sus de el insu$i, in-

18. Sfantul loan Gura de Aur, De incom prehensibili Dei natura, 1; 
P. G. 4 8 , col. 70 4 .
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tinzandu-se prin dorinfa dupa cele cere^ti spre cele dinain- 
te, cum zice Apostolul (Filip. 3, 14), facandu-$i mereu zbo- 
rul mai sus. Caci dorind prin cele deja obfinute sa nu lase 
inalfimea de deasupra, i§i face fara oprire pornirea spre 
cele de sus, innoindu-§i mereu taria zborului prin cele sa- 
vargite. Caci numai activitatea virtutii hraneste puterea 
pentru osteneala, neslabind vigoarea prin activitate, ci spo- 
rind-o'19.

Mumai prin efortul de curafire spore^te subfirimea spi- 
ritului, numai aceasta subfirime parase§te orice infeles 
atins despe Dumnezeu §i tendinfa trandava de fixare in el, 
sau tendinfa de a- 1  face idol §i de a imobiliza spiritul in in- 
chinarea realitafii lui marginite. Sufletul e purtat de o sete 
continua mai sus §i "se roaga lui Dumnezeu sa-i apara El 
insu§i". Cele atinse sunt mereu simboluri, sau chipuri ale 
arhetipului spre a carui sporita cunoa^tere tinde neconte- 
nit. Iar arhetipul e Fersoana suprema. Simbolurile de baza 
sunt lucrurile lumii. Ele se stralumineaza mereu de sensuri 
mai inalte.

lata cateva din cuvintele prin care descrie Sfantul Qri- 
gorie de Myssa acest urcu§: "Aceasta imi pare ca o patimes- 
te dintr-o simfire iubitoare sufletul orientat spre Cel prin 
fire bun. Aceasta simfire e purtata mereu de nadejde, de la 
ceea ce a vazut deja, la ceea ce e mai sus. Nadejdea aprin- 
de mereu dorinfa spre ceea ce e ascuns. De aceea cel 
aprins §i indragostit de frumusefe, primind ceea ce se arata 
ca chip al Celui dorit, dore^te mereu sa se umple de tra- 
saturile Aceluia. Aceasta o vrea cererea indrazneafa care 
trece granifele dorinfei: sa  nu se mai bucure prin oglinzi §i 
reprezentari, ci de fafa (de Persoana) Binelui, Frumosului"20.

Dumnezeu nu poate fi prins in nofiuni pentru ca e 
Viafa, mai bine zis, izvorul viefii. Nici o persoana nu poate

19. Viafa lui Moise, col. 4 0 1 .
20. Ibidem.
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fi de altfel definita, pentru ca e vie §i intr-o anumita masura 
izvor de viata. Cu atat mai putin, Persoana suprema. Cine 
crede ca II cunoaste pe Dumnezeu, adica il limiteaza cu 
notiuni, e mort spiritual din punct de vedere cre$tin. A$a 
interpreteaza Sfantul Qrigorie de Nyssa cuvantul biblic: "Nu 
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 viefii pricina de moarte 
celor ce se apropie de ea?), ci intrucat Dumnezeu este prin 
fire de-viafa-facator, iar caracteristica firii dumnezeiesti 
este sa fie deasupra oricarei cunoasteri; cel ce crede ca 
Dumnezeu e ceva din cele ce pot fi cunoscute, abatandu-se 
de la Cel ce este spre o inchipuire prin care pretinde sa-L 
cuprinda, pe care o socote§te reala, nu va avea viata. Caci 
Cel ce este cu adevarat, este viata adevarata. Ca atare este 
inaccesibil cunoasterii. Iar ceea ce nu este viata, nu are o 
fire care sa ofere viata... Prin cele spuse invatam ca Dum
nezeu dupa fiinta Lui este indefinibil, neinchis de nici o 
margine. Caci daca Dumnezeu ar fi cugetat inlauntrul vre- 
unei margini, ar trebui sa se cugete impreuna cu marginea 
§i ceea ce e dincolo de ea"21. "Deci nu se va cugeta o mar- 
ginire a firii nevazute. Iar ceea ce nu poate fi marginit nu 
are o fire comprehensibila... §>i aceasta inseamna a cu- 
noa§te cu adevarat pe Dumnezeu: a nu afla niciodata o sa- 
turare a donnfei (de a-L cunoa§te)"22.

Dionisie Areopagitul este considerat ca cel care a accen- 
tuat mai pregnant ca oricare alt parinte bisericesc cu- 
noa§terea apofatica. Dar daca citim cu atentie scrierile lui, 
vedem ca pretutindeni el imbina cunoa$terea apofatica cu 
cea catafatica. Aceasta pentru ca §i el vorbe$te de un pro- 
ces duhovnicesc al celui ce cunoa^te pe Dumnezeu. De 
aceea el nu vede in cunoa$terea exprimabila o suma de

21 . Ibidem, col. 4 0 4 . 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 rand, o cunoastere expe- 
rimentala care numai in exprimare recurge la termenii afir- 
mativi si negativi, intrucat in ceea ce se c u n o a $ te  despre 
Dumnezeu se implica in acelasi timp constiinta misterului 
Lui. numai prin socotinta ca Dionisie Areopagitul desparte 
cunoasterea exprimabila de cea apofatica, teologii catolici 
au putut reprosa tradifiei rasaritene ca si-a insu§it numai 
teoiogia apofatica a lui Dionisie, §i anume ca o teologie ne
gative intelectuala23.

Termenii afirmativi ai cunoasterii rationale ii accen- 
tueaza Dionisie Areopagitul cu deosebire in scrierea "De
spre numirile divine". Dar Dionisie nu desparte nici aid afir- 
matiile de negalii, pentru ca si acesti termeni afirmativi au 
la baza o experienfa apofatica ce constata in acelasi timp 
taina lui Dumnezeu, sau sunt legali de experienta tainei 
Lui, intrucat pe de o parte din Dumnezeu provin toate pu- 
terile care au creat si susfin aspectele variate ale lumii, pe 
de alta, Dumnezeu este o unitate mai presus de ele: "Deci 
suprafiinfialitatea izvorului dumnezeiesc, sau suprasubzis- 
tenta suprabunatafii in ceea ce este ea, nu e ingaduit sa fie 
laudata nici ca cuvant, nici ca putere, nici ca minte sau 
viata, sau ca esenfa, 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 insasi 
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 Theologie trinitaire a propos de 
quelques livres anciens et recents", In rev. Istina, 1972 , nr. 3-4, p. 46 0 .

24 . De divinis nom inibus, cap. 1, § V, P. G. 3 , col. 5 9 3 .
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Hici atributele lui Dumnezeu nu se cunosc numai printr-o 
deduclie rationala, ci din lucrarile Lui reflectate In lume, 
prin participarea la ele. Lumina acestora e proiectata In 
lume §i, intr-un fel, experiata. Aceasta Insa nu contravine 
considerarii lui Dumnezeu drept cauza a lumii. Acesta e 
motivul pentru care nici Dionisie Areopagitul nu desparte 
cu totul cunoasterea rationala de cea apofatica, cum nu o 
despart nici ceilalfi Parinti, ci vorbegte In mod alternativ 
despre ele, descriind insasi experienfa acestor lucrari §i in 
termeni de teologie afirmativa intelectuala. Vorbind de fru- 
musefea lui Dumnezeu, Dionisie zice: "Frumosul suprafiin- 
tial se numeste frumos pentru ca impartaseste din el o fru- 
musete tuturor existentelor, §i anume fiecareia in modul 
potrivit ei; si pentru ca e cauza bunei intocmiri §i straluciri 
a tuturor, facand sa luceasca precum o lumina in toate im- 
partasirile imfrumusetatoare ale razei cauzatoare'25.

Dionisie vorbe^te totdeauna de o anumita Impartasire 
de Dumnezeu. Dar in ceea ce ni se comunica din Dum
nezeu experiem faptul neimparta^irii de El sau faptul ca, in 
fiinta Lui, El ne ramane de neimparta$it. lar prin ceea ce ne 
imparta$e$te ne atrage tot mai sus in taina cunoasterii exis- 
tentei Sale: "Vei afla multi teologi care lauda (Dumnezeirea) 
nu numai ca nevazuta §i necuprinsa, ci si ca dincolo de orice 
cercetare s' 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- 
statornicita in ea insasi, prin iluminari corespunzatoare fie
careia dintre existente, si ridica mintile sfinfite spre contem- 
plarea ei posibila si spre impartasirea si asemanarea cu ea"26.

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

2 5 . Ibidem, cap. II, § VII, col. 701 C.
26 . Ibidem, cap. I, § II, col. 5 8 8  D.
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tivi ai unor atribute ce pot fi considerate cauzele insu^irilor 
din lume. In aceasta experienta apofatica sunt date deci 
toate: experienta lucrarilor lui Dumnezeu, con§tiinta fiintei 
Lui, care depa$e§te orice accesibilitate, neputinta exprima- 
rii deplin adecvate a acestor lucrari, evidenta ca ele sunt 
cauzele lucrurilor §i, ca atare, pot fi exprimate in termeni 
analogi cu insu^irile lucrurilor §i, totodata, necesitatea de a 
corecta aceste exprimari intelectuale afirmative prin nega- 
rile lor.

In orice caz, in experienta mai presus de intelegere a 
lucrarilor lui Dumnezeu e data §i experienta lor in calitate 
de cauze ale lucrurilor §i deci necesitatea de a exprima 
ceea ce se experiaza atat in termeni afirmativi, cat §i nega
tive odata cu con^tiinta ca lucrarile inse§i sunt mai presus 
de acesti termeni. Termenii negativi singuri sunt tot a§a de 
insuficienti ca §i cei afirmativi. Totdeauna trebuie facuta o 
sinteza intre ei. Dar la baza acestei sinteze sta o experienta 
care depa§e§te atat termenii afirmativi, cat §i pe cei nega
tivi ai ei. Dumnezeu are in Sine atat ceea ce corespunde 
termenilor afirmativi, cat §i ceea ce corespunde termenilor 
negativi, dar intr-un mod absolut superior acestora. Iar aces- 
ta e un fapt de experienta, nu de simpla speculate. "Lui 
Dumnezeu trebuie sa-I recunoa§tem toate afirmatiile im- 
prumutate de la lucruri, ca Unul ce e cauza tuturor, §i sa-I 
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 $i afirmarea"27.

Faptul ca atat afirmatiile, cat $i negatiile intelectuale au 
o baza intr-o experienta a lucrarilor lui Dumnezeu in lume 
miq?oreaza, la Dionisie, ca §i la ceilalti Paring biserice§ti, 
deosebirea prea stricta intre cunoa§terea intelectuala §i 
cea apofatica a lui Dumnezeu. Cunoa$terea intelectuala a

27 . De mystica theologia, cap. I, § II, P. G. 3 , col. 10 0 0  B.



TREI MODURI ALE CUNOA^TERII LUI DUMNEZEU 137

Logosului este o participare la lucrarea Lui de-rafiune-da- 
tatoare si susfinatoare. Daca teologia catolica reduce toata 
cunoasterea lui Dumnezeu la o cunoastere de la distanfa, 
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 I 
se potrivesc mai bine negafiile decat afirmatiile, pe de alta 
afirma ca El e cu mult mai mult deasupra negatiilor decat 
asupra afirmatiilor. Aceasta trebuie infeles astfel: in Sine 
Dumnezeu este cea mai pozitiva realitate. Dar suprema Lui 
pozitivitate e deasupra tuturor afirmatiilor noastre. Iar aces- 
ta e un motiv in plus de a nu renunfa 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 I se potriveste nici ter- 
menul de "intuneric". El e dincolo de intuneric si dincolo de 
lumina, dar nu in sens privativ, ci ca mai presus de ele. El 
e intunericul supraluminos. "intunericul dumnezeiesc este 
lumina neapropiata in care se spune ca locuieste Dum
nezeu. §i fiind nevazut pentru lumina coplesitoare, si inac- 
cesibil pentru abundenfa revarsarii suprafiinfiale de lumi
na, in El ajunge oricine se invredniceste sa cunoasca si sa 
vada pe Dumnezeu, prin faptul ca nu-L vede, nici nu-L cu- 
noaste, ajungand in realitate in Cel mai presus de vedere si 
de cunoastere, aceasta cunoscand: ca este dincolo de 
toate cele sensibile si inteligibile"28.

Dumnezeu nu e cunostibil, totysi cel ce crede II 
poate trai pe El in mod simtit si constient. Acesta e faptul 
pozitiv. Omul e scufundat in oceanul neinfeles, 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 in comparafie cu lumea creata El e

28 . Epistola V catre Dorotei, P. O. 3 , col. 1073  D.
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o realitate negativa dincolo de ce cunoastem noi ca nega- 
tiv. Lucrul acesta il spune Dionisie $i prin caracterizarea pa- 
radoxala a lui Dumnezeu, care nu inseamna o anulare a 
unei parfi prin alta, ci o depasire §i a uneia, $i a alteia: "Fiin- 
la mai presus de fiinta, minte neinfeleasa $i cuvant negrait"29.

Sfantul Simeon Noul Teolog vorbeste mai mult de ve- 
derea lui Dumnezeu, de catre cei purificati, ca lumina care 
straluce§te prin toate. Dar menfioneaza continuu ca lumi
na aceasta e mai presus de orice intelegere §i prin infini- 
tatea ei tine deschisa perspectiva unei inaintari fara starlit 
in ea. In acela^i timp, el experiaza pe Dumnezeu ca per- 
soana §i totodata II vede in calitatea Lui de cauza a tuturor 
lucrurilor §i bunatatilor. Lumina are de altfel in sine un sens 
§i da tuturor un sens:

"Ea straluce$te, cum a stralucit Dumnezeul meu in in- 
vierea Sa,
Mai presus de razele soarelui pe care-1 vedem;
§i astfel stand langa Cel ce i-a slavit pe ei 
Oamenii raman buimaciti de prisosinfa slavei 
§i de cresterea neincetata a stralucirii dumnezeie§ti. 
Inaintarea in ea nu se va sfar§i in vecii vecilor,
Caci oprirea createrii in acest starlit fara sfar§it 
Nu ar fi decat cuprinderea Celui necuprins.
In acest caz Cel de care nu ne putem satura ne-ar satura. 
Dar plinatatea Lui §i slava luminii Lui 
E un abis al inaintarii §i un inceput fara sfar§it.
Sfar§itul este in ei inceput de slava 
§i, ca sa-ti fac infelesul mai limpede.
In sfar§it vor avea inceputul, si, in inceput, sfarsitul"30.

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

29 . De divinis nom inibus  I, § I, P. G. 3 , col. 5 8 8 .
3 0 . "Hymne IP, In: Symeon le Nouveau Theologien, tiym nes, tome 

1, ed. Sources Chretiennes, nr. 5 6 , p. 170-172 .
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persoana iese o lumina inepuizabila, o continua noutate de 
sensuri si de iubire:

"Tu esti imparafia cerurilor, Tu esti pamantul celor 
blanzi, Hristoase,

Tu esti raiul plin de verdeata, Tu esti mirele tuturor...

§i harul Tau va lumina ca soarele, Dumnezeul meu...

§i vei lumina, Tu, soare neapropiat in mijlocul sfintilor, 
§i tofi vor fi luminati dupa masura 
Credintei, a faptuirii, a nadejdii §i a iubirii,
A curatirii §i luminii, ce vin din Duhul Tau"31.

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

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

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

§i de aceea esti aparte de toate.
Esti cugetat deasupra tuturor celor ce sunt:
Nevazut, neapropiat, necuprins, neatins.
Ramai neinteles si neschimbat,
Simplu si variat,
Nici o minte nu poate infelege varietatea slavei Tale 
§i frumusetea frumusetii Tale' 32 33 *.

Sfantul Qrigorie Palama a dat o precizare ultima tra- 
ditiei patristice referitoare la cunoasterea de Dumnezeu. El 
nu contesta ca mintea naturala poate cunoaste pe Dum
nezeu, dar filosofii s-au abatut de la uzul ei normal35. El

3 1 . Ibidem, p. 168.
32 . "Hymne XV", tom. cit., p. 2 8 3 .
3 3 . Aoyoq tmep xcov leprav fiouxa^ovTrov, xcov 7ipoTEptov 6 np&noq, ed. P.

Hristou, tom. I, p. 3 8 3 .
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spune despre aceasta cunoa§tere naturala, indrumata de 
rafiunea neabatuta de la uzul ei firesc: 'Vederea §i cunoa$- 
terea de Dumnezeu prin fapturi se nume§te lege naturala. 
De aceea, §i inainte de patriarhi §i de prooroci §i de legea 
scrisa, ea a chemat §i a intors neamul omenesc la Dum
nezeu $i a aratat pe Creatorul celor ce n-au ie$it din cuno§- 
tinfa naturala, ca filosofii elini. Caci cine, avand minte §i 
vazand atatea deosebiri de substante, pornirile echilibrate 
ale mi§carilor opuse..., nu va cunoa$te, ca din chip §i din 
ceea ce e cauzat, pe Dumnezeu? El va avea §i cuno$tinta 
de Dumnezeu prin negate. Deci cuno§tinta fapturilor a in
tors neamul oamenilor la Dumnezeu, inainte de lege"34.

Desigur, odata ce a venit Fiul lui Dumnezeu In trup, cre- 
dinfa adusa de El ne-a ridicat la o cuno^tinfa superioara. §i 
cine o refuza pe aceasta e condamnabil. Chiar in Vechiul 
Testament a existat o credinta mai presus de ratiune. Prin 
intruparea Cuvantului aceasta credinta s-a intarit §i mai 
mult. De fapt credinta noastra este o vedere mai presus de 
minte. Iar posesiunea celor crezute e o vedere mai presus 
de aceasta vedere, care e mai presus de minte. Dar ceea 
ce se vede §i se poseda prin aceasta ultima vedere, fiind 
mai presus de toate cele sensibile $i inteligibile, nu e nici 
ea fiinta a lui Dumnezeu"35.

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

Vederea lui Dumnezeu in lumina e mai presus nu nu- 
mai de cunoa§terea rationala, ci §i de cea prin credinta. Ea 
e mai presus deci §i de cunoa§terea prin negate. Caci apo- 
fatismul ei e vedere mai presus de orice fel de cunoa^tere, 
chiar de cea negativa. El se folose^te de cuvintele negative 
pentru a o exprima, dar ea insa§i e mai presus de aceste

34 . Aoyoq i)7tep xrov iepcov Tiovxa^ovTCov, xajv -uatEptov 6 xpuoc;; ed. cit., 
p. 57 8 .

35 . Ibidem, p. 5 7 4 .
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cuvinte. Adresandu-se lui Varlaam, care spunea ca cea mai 
inalta cunoa§tere a lui Dumnezeu e cea prin negafia ra- 
tionala, Sfantul Qrigorie Palama spune: 'Altceva este, 
scumpule, vederea (contemplafia), §i altceva teologia, tn- 
trucat nu este acela§i lucru a grai ceva despre Dumnezeu 
$i a dobandi §i a vedea pe Dumnezeu. Caci §i teologia ne
gative este cuvant. Dar vederile (contemplaliile) sunt mai 
presus de cuvant"36.

Vederea §i trairea lui Dumnezeu se exprima totu§i §i 
prin termeni negativi, dar nu pentru ca ea nu-i o vedere 
reala a Lui, ci pentru ca depa§e§te tot ce exprima cuvin- 
tele. Dumnezeu este exprimat ca "intuneric" nu pentru ca 
nu se vede In nici un fel, ci in sens de depa$ire: se cunoa§- 
te totu$i ca acest intuneric e Dumnezeu. A$a interpreteaza 
Palama cuvintele lui Dionisie din "Epistola catre Dorotei": 
intunericul lui Dumnezeu este lumina cea mai apropiata, 
din pricina raspandirii covar§itoare de lumina suprafiinfia- 
la. in acesta ajunge tot cel ce se invrednice$te sa cunoasca 
$i sa  vada pe Dumnezeu chiar prin faptul de a nu vedea $i 
cunoa?te; caci fiind ridicat in ceea ce e mai presus de ve
dere $i de cuno^tinfa, cunoa§te tocmai ceea ce e dincolo 
de toate cele sensibile $i inteligibile"' (Migne, P. Q. 3, col. 
1073 B).

Comentand aceste cuvinte, Sfantul Qrigorie Palama 
zice: "Deci aci spune acela§i lucru, ca e $i intuneric §i lu
mina, ca §i vede §i nu vede, ca §i cunoa$te §i nu cunoa§te. 
Cum e deci intuneric aceasta lumina?". "Pentru revarsarea 
covar^itoare de lumina", zice. Deci in sens propriu e lumi
na; intuneric e in sens de depa$ire (koc0’ Lnepo%iiv), intrucat 
e invizibila celor ce ar vrea sa se apropie de ea $i sa o vada 
prin lucrarile simturilor sau ale mintii. lar capacitatea de a 
intra in acel intuneric e a celor purificati de pasiuni egoiste, 
asemenea lui Moise care n-a trait decat pentru Dumnezeu

3 6 . Ibidem, p. 58 2 .
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Si pentru implinirea voii Lul cu poporul Israel". "Teologia 
prin negatie insa e proprie fiecarui cinstitor de Dumnezeu... 
Dar cel ajuns in lumina aceea vede, zice, si nu vede. Cum 
vazand, nu vede? Pentru ca vede, zice, mai presus de ve- 
dere. Decl cunoaste si vede in sens propriu, $i nu vede, in 
sens de depa^ire, intrucat nu vede prin vreo lucrare a 
mintii si a simturilor, caci a depasit toata lucrarea cunos- 
catoare, ajungand mai presus de vedere §i de cunoastere; 
adica vede si lucreaza la un nivel mai inalt ca noi, ca unul 
ce a ajuns mai sus decat omul si e dumnezeu dupa har si 
fiind unit cu Dumnezeu vede pe Dumnezeu prin dum
nezeu"37.

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

a) Exista o putinta naturala de cunoa§tere rafionala afir- 
mativa §i negativa a lui Dumnezeu; dar ea se mentine foar- 
te anevoie in 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 o anumita experienfa con- 
Stienta de Dumnezeu, ca o presiune a prezenfei Lui per
so n a l asupra persoanei omului. Ea e superioara celei din 
cunoasterea naturala si, ca atare, e ceva ce depaseste cu
noasterea rafionala afirmativa si negativa, desi recurge la 
termenii afirmativi si negativi pentru a se exprima in oare- 
care masura.

c) 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 apofatice din credinta

37 . Ibidem, p. 5 8 3 -5 8 4 .
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amintita la punctul b), pentru ca depa§e§te tot ce putem 
cunoa§te prin simluri sau prin minte $i e mai mult decat 
simpla presiune a prezenlei Persoanei lui Dumnezeu. Ea nu 
exclude o cunoa§tere a lui Dumnezeu drept cauza $i nece- 
sitatea de a-L exprima §i acum prin termeni afirmativi §i 
negativi, de§i conlinutul a ceea ce se cunoaste depa§e§te 
!ntr-o masura cu mult mai mare continutul acestor termeni 
decat cunoa§terea Lui prin credinla simpla.

d) Cel ce are vederea sau trairea aceasta a lui Dum
nezeu are in acela§i timp con^tiinfa ca, dupa esenfa, Dum
nezeu e dincolo $i de aceasta vedere sau traire. Aceasta 
inseamna trairea cea mai intensa a relafiei cu Dumnezeu 
ca persoana, care in aceasta calitate nu se poate defini, 
fiind cu totul apofatica.

e) in general, trairea apofatica a lui Dumnezeu e o ca- 
racteristica definitorie a Ortodoxiei in Liturghie, Taine, ie- 
rurgii, superioara celei occidentale, care e sau rafionala, 
sau sentimentala, sau, concomitent, §i una §i alta. Trairea 
apofatica echivaleaza cu un simf al misterului, care nu ex
clude rafiunea $i sentimentul, dar e mai adanc decat ele.

B
Cunoa§terea lui Dumnezeu in imprejurarile 

concrete ale vletll

Daca cunoa$terea intelectuala, afirmativa $i negativa, e 
un produs mai mult al gandirii teoretice, iar in cea apofati
ca sporesc oamenii duhovnice§ti, aceasta a treia cunoa§- 
tere se impune tuturor cre^tinilor in viata practica.

Pe Dumnezeu II cunoaste fiecare credincios in acfiunea 
Lui providenfiala prin care este condus in imprejurarile par
ticular ale viefii sale, uneori harazindu-i-se bunuri, alteori 
fiind privat in mod pedagogic de ele. Acest din urma mod 
de conducere il nume§te Sfantul Maxim conducere prin
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judecatS. Fiecare cunoaste pe Dumnezeu prin apelul ce-1 
face Acesta la el, punSndu-1 in diferite imprejurSri, in con
tact cu diferiti oameni care-i solicits implinirea unor inda- 
toriri, care-i pun rSbdarea la grele incercSri. Fiecare II cu
noaste in mustrSrile constiintei pentru relele savar§ite; in 
sfarsit, II cunoaste in necazurile, in insuccesele mai trecS- 
toare sau mai indelungate, in bolile proprii, sau ale celor 
apropiafi, ca urmSri ale unor rele sSvarsite, sau ca mijloace 
de desSvarsire morals, de intSrire spirituals, dar s> in aju- 
torul ce-1 primeste de la El In biruirea lor si a altor piedici 
5 1' greutSfi ce-i stau in cale. E o cunoa§tere care ajutS la con- 
ducerea fiecSrui om pe un drum propriu de desSvSrsire.

E o cunoastere palpitantS, apSsStoare, dureroasa, bucuroa- 
sa, care treze§te in fiinfa noastra responsabilitatea §i in- 
calze§te rugaciunea §i care o face sa se stranga mai mult 
langa Dumnezeu.

In ea, fiinfa noastra traie§te practic bunatatea, puterea, 
dreptatea, infelepciunea lui Dumnezeu, grija Lui atenta fafa 
de noi, planul special al lui Dumnezeu cu ea. in acest 
raport persoana umana traie§te un raport de intimitate par
ticulars cu Dumnezeu ca PersoanS supremS. in aceastS 
cunoastere eu nu mai vSd pe Dumnezeu numai ca pe 
Creatorul si Proniatorul a toate, sau ca Misterul care Se face 
vSdit tuturor, umplSndu-i pe tofi de aceleasi bucurii mai 
mult sau mai pufin la fel; ci il cunosc in grija Lui specials 
fats de mine, in raportul Lui intim cu mine, In istoria rela- 
tiilor Lui cu mine, in planul Lui in care mS conduce in mod 
special pe mine spre finta comunS, prin durerile, reven- 
dicSrile si direcfiile particulare pe care mi le adreseazS mie 
in viafS. Desigur, acest raport intim al lui Dumnezeu cu 
mine nu mS scoate din solidaritatea cu alfii, din obligatiile 
fafS de alfii, fats de familie, de natie, de locul meu, de tim- 
pul meu, de lumea din timpul meu. Dar mi Se face cunos- 
cut in apelurile ce mi le face in mod special mie, pentru a
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ma stimula la Implinirea datoriilor mele, sau in remu§carile 
mele deosebite pentru neimplinirea indatoririlor mele speciale.

Sfantul loan Gura de Aur a pus in relief caracterul pal
pitant, imbibat de frica §i de cutremur, al cunoas?terii lui 
Dumnezeu. El provine, in conceptia Sfantului loan Gura de 
Aur, in mare parte din trairea in general a misterului cutre- 
murator al lui Dumnezeu. Dar acest mister se traie§te cu 
deosebire in aceste stari de responsabilitate, de con§tiinfa 
a pacato§eniei, de trebuinfa a pocainfei, de dificultafi insur- 
montabile ale viefii. Psalmii Vechiului Testament dau ex- 
presie indeosebi acestei cunoa§teri a lui Dumnezeu. Toate 
aceste imprejurari produc o sensibilizare, o subfiere a fiin- 
tei noastre pentru sesizarea realitafilor de dincolo de lume, 
pentru cautarea unui sens al lor. Cunoa§terea de Dum
nezeu e insofita de responsabilitate, de frica §i de cutremur 
cu deosebire in astfel de imprejurari. Ele fac sufletul mai 
sensibil pentru prezenfa 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 indiferenfa. El nu vrea sa fie 
cunoscut intr-o stare de indiferenfa, care nu ma ajuta la de- 
savar§ire. De aceea ma aduce in astfel de imprejurari, prin 
care Se face transparent, din interesul Lui fata de mine. El 
este mai ales in acest scop "mysterium tremendum".

Imprejurarile dificile care se infig ca ni§te cuie in fiinfa 
noastra ne imping la rugaciune mai simfita. lar in cursul 
rugaciunii de acest fel prezenfa lui Dumnezeu ni se face §i 
mai evidenta. in general, bine este ca rugaciunea sa  se faca 
in orice imprejurare, caci ea este in sine un mijloc de sen
sibilizare a sufletului pentru prezenfa lui Dumnezeu §i un 
mijloc de adancire a cunoa§terii de noi inline in fata lui 
Dumnezeu. Sfantul loan Gura de Aur zice: Intai rugaciu
nea, apoi cuvantul. A§a zice §i apostolul: "lar noi vom starui 
in rugaciune §i in slujirea adevarului" (Fapte 6 , 4). A§a face 
§i Sfantul Apostol Pavel, rugandu-se in introducerea epis-



146 TEOLOQIA DOQMATICA ORTODOXA

tolelor ca, precum lumina din sfe§nic, a§a lumina rugaciu- 
nii sa mearga inaintea cuvantului. Daca te vei obi$nui sa te 
rogi cu sarguinfa, nu vei avea lipsa de invatatura celor ce 
sunt impreuna-robi, caci insu§i Dumnezeu ifi va lumina cu- 
getarea fara mijlocitori'38.

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 in cugetare credinciosul se simte 
singur, in afara unei relalii directe cu Dumnezeu.

In starea aceasta de relate directa cu Dumnezeu, pu- 
terea Lui se simte §i ea direct. Mai ales cand cel care crede 
ii cere ajutorul cu con§tiinta ca acest ajutor nu-i mai poate 
veni decat de la El. Daca sunt grade ale prezenfei cuiva in 
fata noastra, gradul cel mai accentuat de prezenta ii are 
cineva cand ne sta in fata ca persoana a doua $i cand sun- 
tern in convorbire cu ea. Iar prezenta aceasta ca§tiga un 
grad §i mai mare cand ii simtim pe acela deschis apelului 
nostru la el. De aceea Dumnezeu, Caruia ne adresam in 
rugaciune cu convingerea ca El ne asculta §i ca e hotarat 
sa ne ajute, este simtit in gradul celei mai accentuate pre- 
zente in fata noastra.

Sfantul loan Gura de Aur talmace^te acest lucru astfel: 
"Iar cand zic rugaciunea, nu zic pe cea simpla §i plina de 
indiferenta, ci pe cea facuta cu staruinta, cu sufletul indu- 
rerat, cu cugetul concentrat. Aceasta se ridica la cer §i adu- 
ce vindecarea. Caci cugetul omenesc, cata vreme se bucura 
de multa libertate, se revarsa §i se impra§tie. Dar, cand 
vreo imprejurare de jo s il stramtoreaza §i il preseaza pu- 
ternic, trimite rugaciunile curate $i fervente spre inaltime. 
§i ca sa afli ca mai ales cele facute intr-un necaz sunt ascul- 
tate, asculta ce spune proorocul: "intru necazul meu catre 
Domnul am strigat §i m-a auzit" (Ps. 119, 1). Sa ne incalzim 
deci con§tiinta, sa ne indureram sufletul cu amintirea pa-

38 . De incomprehensibili Dei natura, III, P. Q. 4 8 , col. 725-726 .
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catelor, sa - 1 indureram nu ca sa - 1 aducem la disperare, ci ca 
sa - 1 pregatim sa fie ascultat, ca sa - 1 facem sa fie treaz §i sa 
vegheze $i sa atinga cerurile inse$i. Caci nimic nu alunga 
atat de mult nepasarea §i mole§eala, ca durerea $i necazul 
care aduna cugetul din toate parfile $i-l intorc spre Dum- 
nezeu"39. Atunci apelam direct la Izvorul ultim al tuturor 
puterilor, care e experiat ca persoana ce nu poate ramane 
indiferenta. Iar acest Izvor al tuturor puterilor cere sa I te 
adresezi cu toata puterea. Relafia deplina intre persoana §i 
persoana e o relafie de putere in sensul bun al cuvantului, 
o relafie de simfire opusa indiferenfei §i mole§elii.

Dumnezeu ni Se face cunoscut in toate dificultafile 
noastre, cand cautam sa vedem gre^elile noastre care le 
stau la baza. De cele mai multe ori aceste dificultafi se 
ivesc pentru ca am uitat sa  vedem, in toate cele ce avem, 
darurile lui Dumnezeu §i drept urmare sa le folosim §i noi 
ca daruri fata de alfii. Caci Dumnezeu vrea sa ne faca §i 
pe noi daruitori ai darurilor Sale, ca sa cre$tem in iubirea 
fafa de altii facand aceasta. Simeon Metafrastul zice ca 
atunci cand cei ce te lauda te-au parasit §i te barfesc §i te 
persecute, sa te gande^ti ca "acestea ti s-au intamplat din 
dreapta judecata §i 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 §i 
luat. §i cu ce masura ai masurat, cu aceea ti se va masura 
§i dreapta este judecata lui Dumnezeu care s-a facut cu 
tine, suflet nerecunoscator §i nemultumitor, care ai uitat de 
binefacerile lui Dumnezeu. Caci ai uitat marile §i bogatele 
daruri ale Binefacatorului tau, pe care El ti le-a facut"40. 
Deci atunci cand ne merge bine, cat $i atunci cand ne mer
ge rau, sa ne gandim la responsabilitatea noastra fata de 
Dumnezeu pentru frafii no§tri. in amandoua cazurile aceas
ta tine in con§tiinta noastra treaz gandul la Persoana lui 
Dumnezeu, ne tine in relate cu El $i ne face sa cugetam la

3 9 . Ibidem, V, P. Q. 4 8 , col. 74 4 .
4 0 . Karavv^ig, Atena, 1875 , p. 3 8 1 .



El. Iar aceasta cugetare adanceste cunostinfa noastra de- 
spre El. In primul caz, Dumnezeu ne da bunurile, invitan- 
du-ne sa ne unim cu El si cu altii in iubire. In al doilea caz, 
ne mustra pentru ca n-am facut aceasta si ne indeamna sa 
ne cairn $i sa facem in viitor ceea ce n-am facut in trecut. 
In amandoua cazurile ne vorbeste Dumnezeu, chemandu-ne 
sa-I raspundem prin faptele noastre.

El ni Se adreseaza $i treze$te responsabilitatea noastra 
intr-un mod deosebit de patrunzator prin fetele celor lipsifi. A 
spus-o aceasta El insu$i (Mt. 25, 31-46). Dumnezeu pune in 
relief valoarea incomensurabila a omului ca om in fata Lui; ea 
e atat de mare, ca El insusi Se identified cu cauza lui. Trebuie 
sa ne gandim in aceste cazuri ca, a$a cum Dumnezeu ne cere 
sa ajutam pe altii, a$a cere $i altora sa ne ajute pe noi in cazul 
in care vom avea nevoie. "Suflete, ajuta celui nedreptafit, ca 
sa pofi scapa din mana celui ce te nedreptafe§te. §i nu in- 
tarzia sa-1 ajufi, ca §i Dumnezeu sa te ajute si sa te izbaveasca 
din mana celor ce te necajesc pe tine"41.

In fiecare sarac si asuprit si bolnav ne intampina Hristos, 
cerandu-ne, prin coborare, ajutorul nostru. In mana intinsa 
a celui sarac e mana intinsa a lui Hristos, in vocea lui 
stinsa, auzim vocea stinsa a lui Hristos; suferinfa lui, din 
pricina lipsei si a umilinfei in care- 1 tinem, e suferinfa 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 intrece toate 
iubirile din lume. Toate imprejurarile si persoanele prin 
care ne graieste Dumnezeu sunt apeluri si chipuri vii si 
transparente ale Lui; Dumnezeu cel simplu Se coboara la 
noi intr-o multitudine de forme si de situafii, propriu-zis in 
toate situatiile si formele vietii noastre. Dar, cunoscut prin 
toate acestea, taina Lui ramane totusi mai presus de infe- 
legere. Mai dureros se impune misterul apofatic al lui Dum-

1 4 8  TEOLOQIA DOQMATICA ORTODOXA

4 1 . Sim eon Metafrastul, op. cit., p. 150.
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nezeu In suferinta dreptului. lov este chinuit nu numai de 
durere, ci si de nelntelegerea cauzelor ei. Prin pilda lui lov, 
Dumnezeu arata ca iubirea fata de El si de semeni trebuie 
sa treaca prin proba de foe a suferinfei.

Explicand viziunea profefiei lui Isaia despre serafimii 
care-si acopereau fefele Inspre Dumnezeu (Is. 6, 2), Sfantul 
loan Qura de Aur zice: "Cand proorocul zice ca nu puteau 
privi pe Dumnezeu nici coborat, nu zice altceva decat ca 
nu pot avea cuno$tinfa Lui Clara si exacta si cuprinzatoare 
Si nu pot privi direct spre flinfa Lui curata si intreaga, nici 
chiar In coborarea Lui"42.

Experierea aceasta existenfiala a lui Dumnezeu se Im- 
bina cu experierea Lui apofatica, punand insa mai accen- 
tuat In relief caracterul patetic personal al lui Dumnezeu In 
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 in acelasi timp largindu-se ea insasi prin cea din urma. 
imbinarea tuturor acestor trei cunoasteri o vedem in cazul 
lui lov, sau in atatea locuri din Psalmi. Lui lov, care vrea sa 
infeleaga pentru ce i-a trimis Dumnezeu suferinta, Acesta ii 
arata minunile Sale din natura tocmai pentru ca sa  accepte 
misterul actelor Lui, mai presus de orice infelegere. Iar 
psalmistul cunoscand prezenfa lui Dumnezeu mai presus 
de intelegere din atatea imprejurari personale ale vietii sale, 
II lauda in 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 Intelegere. Prin toate trei, 
Dumnezeu este cunoscut ca iubitor pe masura iubirii noas- 
tre fata de El si de semeni.

4 2 . Op. cit., IV, P. Q. 4 8 , col. 7 3 1 .



Fiinta §i atributele lui Dumnezeu
II

A
Atributele §i lucrarile necreate ale lui Dumnezeu, 

in general. Raportul lor cu fiinta Lui

Parintii rasariteni au facut o distinctie intre fiinta $i lu
crarile lui Dumnezeu. Sfantul Grigorie Palama n-a facut 
decat sa staruie in deosebirea dintre fiinta lui Dumnezeu §i 
lucrarile necreate izvorate din ea. Dar uneori vorbindu-se 
de varietatea lucrarilor dumnezeiesti, se uita sa  se mentio- 
neze ca prin fiecare lucreaza Dumnezeu, Cel unul in fiinta. 
Trebuie sa avem insa mereu in vedere faptul paradoxal ca, 
de$i de fiecare data Dumnezeu este eficient printr-o lucrare 
deosebita, este intreg in fiecare lucrare. Pe de alta parte, prin 
fiecare lucrare Dumnezeu produce sau susfine un anumit 
aspect al realitafii, care prin urmare i§i are cauza in ceva cores- 
punzator, dar, intr-un sens neinteles, in Dumnezeu insu$i. 
Lucrarile care produc atributele lumii sunt deci purtatoarele 
unor atribute care exista intr-un mod simplu §i neinteles in 
Dumnezeu. Lucrarile nu sunt deci decat atributele lui Dum
nezeu in mi§care, sau Dumnezeu insu§i. Cel simplu, intr-o 
mi§care de fiecare data specificata, sau in mi$cari multiple 
specificate $i unite intre ele. In fiecare din aceste lucrari sau 
energii este in acelasi timp Dumnezeu insu§i intreg, lucrator 
§i mai presus de lucrare sau de mi§care. Lucrarile Lui sunt 
prin aceasta cele ce fac vadite in creaturi insusirile lui Dum
nezeu, creandu-le pe acestea cu insu§iri analoage, dar infmit 
inferioare Lui, §i apoi imparta§indu-le acestora in grade me
reu mai inalte lucrarile sau atributele necreate ale Sale43.

43 . Dionisie Areopagitul, De divinis nom inibus, cap. IX, IX: "Oare 
cand teologii spun iarasi ca Cel nem i§cat iese si Se m isca spre toate, nu
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De aceea, Dionisie Areopagitul vede pe Dumnezeu mai 
presus de once nume §i, 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 inleleplii in 
cele dumnezeiesti II lauda prin multe nume din toate cele 
cauzate: ca bun, ca frumos, ca inlelept, ca vrednic de iubit, 
ca Dumnezeul dumnezeilor, ca Domnul domnilor, ca Sfan- 
tul sfinlilor, ca ve§nic, ca Cel ce este, ca fiind cauza veacu- 
rilor, ca datatorul de viafa, ca infelepciune si ca minte, ca 
raliune (cuvant), ca cunoscator, ca mai presus de toate co- 
morile a toata cunostinfa, ca putere, ca stapanitor etc. "44. 
El il vede pe Dumnezeu in intregimea Lui in toate acliunile 
indreptate spre lume. Dar 11 vede si ca mai presus de toate 
aceste lucrari.

Toate numirile se refera la "iesirile binefacatoare" ale iz- 
vorului Dumnezeirii, nu la aceste insusiri45.

Noi nu cunoastem atributele lui Dumnezeu decat in di- 
namismul lor si in masura in care ne impartasim de ele. 
Dar aceasta nu inseamna ca Dumnezeu insu§i ramane pa- 
siv in simplitatea Sa §i mi§carea variata e proiectata de noi 
asupra Lui. Din Dumnezeu insu§i pornesc lucrarile care 
produc in lume noi $i diferite insu$iri. Dar noi nu le cunoa§- 
tem decat prin prisma efectelor produse in lume. Dum
nezeu insu§i variaza pentru noi in lucrarile Sale, ramanand 
ca sursa acestor lucrari simplu §i fiind prezent intreg in 
fiecare. "Caci toate cele dumnezeie$ti $i cate ni s-au aratat

trebuie sa intelegem §i aceasta in chip demn de Dumnezeu? Caci tre- 
buie sa  socotim  cu evlavie ca El Se mi$ca, nu prin vreo purtare (fara 
voie), nu prin vreo schim bare, sau alterare, sau modificare, sau prin 
m iscare spatiala, fie dreapta, fie ciclica, fie in am bele feluri, nu prin vre- 
una inteligibila sau psihica, sau fizica, ci prin faptul ca Dumnezeu le 
aduce la fiinta gi le susfine pe toate gi le poarta de grija in tot felul gi este 
prezent in toate printr-o cuprindere nesilita a tuturor gi prin iegirile gi 
lucrarile proniatoare spre toate".

4 4 . De div. nom., cap. I, VI, col. 5 9 6 .
4 5 . Ibidem, cap. I, IV, col. 5 8 9  D.
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noua se cunosc numai prin participare. Ele insele, cum 
sunt in obar§ia §i in temelia lor, sunt mai presus de toata 
mintea §i esenfa §i cuno§tinta. De exemplu, cand numim 
ascunzimea suprafiintiala Dumnezeu, sau viata, sau esen- 
ta, sau lumina, sau ratiune, nu intelegem nimic altceva 
decat puterile care vin la noi, puteri indumnezeitoare, de 
esenta-facatoare $i de viata-facatoare, de intelepciune-da- 
tatoare"46.

Hoi nu experiem din Dumnezeu, in confinut, decat lu- 
crarile Lui variate, referitoare la lume, adica in relatie cu 
noi. incolo, §tim ca la baza lor este esenfa subzistenta per
sonal, dar cum este ea nu §tim, pentru ca e o esenta mai 
presus de toate esenfele. Tot ce cunoa^tem din Dumnezeu 
e dinamismul Sau trait in relatiile cu lumea, sau prin priz- 
ma noastra, dinamism nesupus vreunei necesitafi, 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 in nici un fel de acte, nu are nici un nume care sa o 
caracterizeze in ea insa§i. numele ce le dam persoanelor 
(Ion, Petru 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 insa§i folose§te un pronume (eu) pentru a 
se indica pe sine. Iar in relatia de intimitate cu celalalt, ii 
spune acestuia tu. Cu atat mai putin poate avea nume Su- 
biectul suprem. numele nu indica confinutul persoanei. 
numele restrange $i stapane$te. Persoana nu poate fi re- 
stransa §i dominata prin cunoa§tere. Persoana este in ge
neral $i 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-

4 6 . Ibidem, cap . II, VII, col. 6 4 5 .
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miri. Atributele au un caracter dinamic $i-$i activeaza efi- 
cienta prin diferite acte. Sau insa§i simplitatea inepuizabila 
a esenlei divine se activeaza sub forma unor Insu$iri varia
te prin actele ei.

insu$irile lui Dumnezeu, a§a cum le cunoa§tem noi, I§i 
dezvaluie bogafia lor In mod treptat, pe masura ce noi de- 
venim apti sa ne imparta§im din ele. Dar ca fiinfa subzis- 
tenta personal, Dumnezeu ramane totdeauna mai presus 
de ele, de§i intr-un fel oarecare El este izvorul lor. Deci nu 
gre$im daca le socotim existente, in totalitatea lor, Intr-un 
mod mai presus de orice infelegere §i intr-o simplitate ine
puizabila In fiinfa Lui. De aceea, ca manifested dinamice 
ale lui Dumnezeu, ele sunt "In jurul fiinfei Lui", §i nu fiinfa 
Lui insa§i.

Hoi il cunoa^tem pe Dumnezeu Cel pentru noi, dar 
aceasta cunoa§tere nu ni-L arata opus lui Dumnezeu In Sine.

in 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. In mod rational, sub 
forma atributelor, II cunoa$tem §i-L Infelegem §i-L expri- 
mam foarte schematic, general. Mai concret, mai intens II 
cunoa$tem In lucrari. Dar exprimarea ramane neadecvata; 
ea folose^te mai mult simboluri §i imagini.

1. Dumnezeu ni Se comunica prin lucrarile Sale 
necreate

In comunicarea variata §i treptata a continutului Sau 
inepuizabil, in dezvaluirea treptata §i variata a continutului 
atributelor Lui, se arata insa§i bogatia nesfar§ita a lucrarilor 
Sale necreate. Un plus din continutul Sau Imparta§it noua, 
sau o 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 intr-o anumita masura comun lor, pe 
care il traim. Daca In atribute fiinta dumnezeiasca ne apare
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coborata la Intelegerea noastra Intr-un anumit numar de as- 
pecte, lucrarile specified si mai mult, sau in 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 in fiecare clipa.

Pe de alta parte, Acelasi Dumnezeu intreg 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 necesitafile noastre de fiecare 
clipa, potrivit cu necesitafile tuturor? Dumnezeu manifesto 
ceva din fiinfa Sa fata de noi prin atributele Sale, dar aces- 
tea se specified intr-o simfonie uriasa si continua de acte 
mereu noi care due creafia si fiecare faptura in parte spre 
finta finala 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 impartasesc, ci 
Si dupa diferite seefiuni ale planului urmarit de Dumnezeu 
cu creafia. 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. 
Creafia lumii e o lucrare sau o suma de lucrari urmate de 
lucrarile providenfei, iar mantuirea e pregatita printr-o suita 
de lucrari, care culmineaza in intruparea si Invierea Fiului 
lui Dumnezeu si i§i are aplicarea printr-un sir de alte lucrari 
ce decurg din acelea. Tot dinamismul sau miscarea creafiei 
spre indumnezeire isi are cauza in dinamismul lucrarilor 
dumnezeiesti, care urmaresc conducerea creafiei spre in
dumnezeire. In Dumnezeu este puterea pentru actele ce 
pornesc din El si prin care creafia este dusa spre El. Aceste 
acte nu-L imbogafesc si nu-L schimba pe El insusi. Caci El
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este mai presus decat toate actele Sale si decat toate atri- 
butele pe care le manifesto prin ele.

Cuvintele referitoare la lucrari pot servi §i ca nume ale 
fiintei, caci lucrarile sunt produsele ei. §i 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 impartasesc lumii aceleasi atribute di
vine, chiar daca In o tot mai mare adancime $i bogafie si in 
tot mai fine nuanfe. Dar taina real!tap'i personale a lui Dum- 
nezeu se traieste propriu-zis prin renunfare la toate cuvin
tele care indica atributele §i lucrarile Lui indreptate spre noi.

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

Dionisie Areopagitul socoteste ca, intrucat aspectele 
existenfei noastre le avem prin impartasire din insusirile 
impartasibile ale fiintei lui Dumnezeu, acelea toate pot fi 
socotite ca fiind de sine. Dar ele au un suport care e din- 
colo de orice insusire, atribut de Sine, a lui Dumnezeu. 
insa el ridica "existenfa de sine" mai sus decat toate cele- 
lalte atribute de sine. S-ar parea ca el o identifies pe aceas- 
ta cu esenfa lui Dumnezeu (esse-esenfa). Dar intrucat esen- 
fa nu e data real decat in subiect, sau in ipostas, se poate 
spune ca suportul tuturor atributelor lui Dumnezeu de care 
se imparta§esc fapturile, chiar suportul existenfei, este rea- 
litatea ipostatica, sau intreit ipostatica divina. “E propriu Lui 
sa fie prin existenfa insa§i mai sus ca viafa de sine, infelep- 
ciunea de sine §i decat toate cele la care participa exis- 
tenfele care, inainte de a participa la ele, participa la exis- 
tenta"47. "Dar insa§i existenfa este a Celu i ce este. §i exis
tenfa este a Lui, si nu El al existenfei. §i existenfa este in 
El, si nu El in existenfa"48. "Cel ce este, este mai presus de

4 7 . Op. cit., cap. V, P.Q. 3 , col. 8 2 0 .
4 8 . Op. cit., col. 8 2 0  A.
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fiinla, de existenta, cauza-suport a fiinfei, a firii. §i nu nu- 
mai cele ce exista, ci si existenla insasi a celor ce exista 
este din Cel ce preexista". "Caci Dumnezeu nu este in oare- 
care mod, ci in mod simplu si nedeterminat, cuprinzand in 
Sine si de mai inainte existenla"49.

El este, ca realitate personala, izvorul nedeterminat al 
tuturor insusirilor ce se determina oarecum prin iesirea din 
El. Realitatea personala divina este nedeterminata in mod 
eminent, pentru ca este ipostazierea supraesenfei, din care 
i§i primeste existenla orice esenfa creata. Se poate spune 
ca Dumnezeu este supraesenta tri personala, sau triperso- 
nalitatea supraesentiala. Ce este supraesenta aceasta, nu 
Stim. Dar ea este de la sine insasi. Insa ca orice esenfa, ea 
nu e reala decat prin faptul ca subzista in mod ipostatic, in 
persoane.

Dumnezeu insa, ca existenla ipostatica supraesentiala, 
nu se incadreaza in categoria existenlei cunoscute sau in- 
chipuite de noi, ci este mai presus de ele. Pentru ca toate 
cele ce le cunoastem noi ca existente i§i au existenta de la 
altceva $i depind in existenta lor de un sistem de referinle. 
Aceasta indica o relativitate sau o slabiciune a existentelor. 
Cel ce exista insa prin Sine are o existenta libera de orice 
relativitate. El nu e incadrat intr-un sistem de referinle. El 
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 §i nu e supus deci nici unei 
pasiuni sau patimiri. Acesta e sensul cuvantului grec omotGfiq, 
aplicat lui Dumnezeu, §i nu acela de nepasator50. Toata

49 . Op. cit., col. 8 1 8 .
50 . E ceea  ce  num esc Dionisie Areopagitul §1 Sfantul Maxim Martu- 

risitorul ac%£TOq: Dionisie Areopagitul, De divinis nom inibus, cap. V, VIII; 
cap. IX; P.G. 3 , col. 8 2 6 , 9 1 7  etc., Sfantul Maxim Marturisitorul, 
Ambigua, P. G. 9 1 , col. 11 5 3  C etc. Acelagi lucru il exprima Sfinfii Paring 
prin termenul eaipiiiicvoc (desprins de toate): Dionisie Areopagitul, De 
divinis nom inibus, cap. II, § VIII, P.G. 6 4 5  D.
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viata lui Dumnezeu este act sau putere. Toate atributele le 
are de la Sine, deci nu prin imparta$ire de la altul. De aceea 
toate le are in mod incomparabil superior creaturilor; caci 
toate acestea i§i au atributele lor prin imparta$ire de la atri
butele Lui, prin lucrarile Lui.

Viata de sine, existenta de sine, intelepciunea de sine 
nu pot exista ca ni§te atribute generale ale unei multimi de 
entitati, care ele insele depind una de alta. In 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 o abstrac- 
tiune. Lumea, fiind in realitate o suma de entitati depen- 
dente, nu poate fi ca intreg o realitate independents.

Aceste atribute nu pot avea existenta decat ca atribute 
ale unei realitati personale unice. De fapt numai o persoa
na suprema poate fi, ea insa§i $i toate ale ei, de sine.

Chiar persoana umana, ca chip al Fersoanei 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 
opre§te §i ea decide singura daca vrea sa le transmita mai 
departe §i forma in 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 in oarecare masura parte, ci e de sine, putand fi in 
oarecare fel mai presus de sistem. Ea reflecteaza in ce fel 
ii poate fi de folos o acfiune ce se exercita asupra ei, care 
in felul acesta mai mult ii solicita adeziunea decat trece 
prin ea fara sa o intrebe. Persoana nu e pentru nimic, ci toate 
sunt pentru ea. Totu§i persoana noastra umana e adusa la 
existenta de alt factor $i ea are nevoie de legaturile cu ele- 
mentele unui sistem pentru a se imbogati, chiar daca fo- 
lose^te aceste legaturi in modul in care voie$te ea. Ea se 
dezvolta prin ansamblul actelor produse de ea §i al rela- 
tiilor ei cu cele inconjuratoare. Dar §i acestea sunt mereu 
in functie de ea. Ba, intr-un anumit fel, ea vine de la exis-
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tenta Insasi nu printr-un act de confecfiune, ci rasare In 
existenfa raspunzand unei chemari a lui Dumnezeu.

Astfel, chiar persoana umana nu face cu totul parte din 
sistemul de referinfe in care este incadrata In 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 catu§i de pufin dintr-un sistem de referinfe. 
in sistemul de referinfe al naturii, toate sfar$esc In moarte, 
ca sa apara altele. Fiinfa noastra umana nu poate exista ca 
persoana nelncadrata integral In sistemul de referinfe, decat 
pentru faptul ca exista o astfel de Persoana suprema. Ra- 
portul cu acea Persoana nu e identic cu apartenenfa Intr-un 
sistem de referinfe involuntar. in raportul cu acea Persoana 
suprema, ca $i cu orice persoana, persoana noastra umana 
e libera. Ba tocmai acea Persoana suprema li da posibili- 
tatea unei libertafi fata de sistemul de referinfe, cum ii da 
In oarecare masura §i persoana semenului. Orice alta per
soana cu care persoana umana este in relafie face apel la 
ea pentru a savan?i anumite acte, nefolosind-o ca simplu 
punct de trecere pentru mi§carile ei.

Deci chiar persoana noastra umana e de la sine, sau 
absoluta Intr-un anumit sens, intrucat ea insa§i decide in 
toate actele sale, care au un efect in ea $i in realitatea 
externa.

Persoana suprema este Insa de la Sine In sensul su- 
prem al cuvantului. Caci Ea nu e de fapt de la nimeni §i 
toate sunt de la Ea: actele proprii §i realitafile produse de 
ele. Ea nu produce numai modificari in realitafile dinafara 
de Sine, ci le $i creeaza. Existenfa de Sine, ca existenfa reala 
§i nu numai gandita (de oricine ar fi gandita), e subzistenta, 
e ipostatica, e existenfa ipostatica absoluta. Aceasta Inseam- 
na ca toate i§i au originea In puterea §i voia Ei. Aceasta mai 
inseamna ca fiinfa Ei este de un ordin cu totul altfel decat 
fiinfa creata. Ea e supraesenfiala, ea e supraexistenfiala, e 
transcendenfa intregii creafii. Realitatea Persoanei supre
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me e in mod total libera de orice sistem de referinte, e in 
mod deplin forul ultim al tuturor actelor Sale, iar de aceea, 
§i al oricaror alte existente. Numai aceasta explica exis- 
tenfa persoanelor noastre umane §i 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 S ine  
§i toate atributele Sale sunt de la Sine $i poate da §i per- 
soanei umane putinta sa se impartaseasca de aceasta cali- 
tate de s in e  a sa §i a actelor sale.

In felul acesta atributele: viata, existenta, intelepciune 
nu pot exista de sine decat daca sunt ale unei persoane 
supreme. De fapt numai In relatiile cu o astfel de persoana 
ne simtim §i noi inundati de puterile ei, ca de ni§te 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 insele, sau consti- 
tuind ele insele esenfa ultima, in cazul acesta ele ne-ar 
inunda in mod impersonal, involuntar §i total, dar in acela§i 
timp §i intr-un mod care se epuizeaza sau ne anuleaza. 
M-ar fi in ele o rezerva incomunicabila, cu adevarat infinita, 
din care noi putem primi, pe masura unei created volun- 
tare a noastre in iubirea de Dumnezeu. De aceea Dionisie 
Areopagitul declara ca, de§i adaugam acestor atribute par- 
ticula "de s in e ", trebuie sa cugetam la suportul lor. Prin 
acest suport sunt acestea de sine $i 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 insu$i 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 relate. Suportul lor este Cel ce 
le are pe acestea prin Sine, Cel care le explica pe acestea. 
"Dar fiindca mi-ai spus ca e§ti nedumerit, cum de zic odata 
ca Dumnezeu este viata de Sine, altadata ca e suportul



(ipostasul) vietii de Sine..., am socotit necesar sa te scap 
de aceasta nedumerire... Mu este o contradictie intre a spu- 
ne ca Dumnezeu este putere de Sine sau viata de Sine §i 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) §i mai ales din cele dintai ale celor ce sunt, intrucat 
acelea sunt cauza tuturor. Celelalte, ca fiind in chip suprafi- 
intial mai presus de toate... Caci nu spunem ca existenta de 
sine, care e cauza tuturor, e vreo fiinta dumnezeiasca sau 
ingereasca (fiindca numai existenta suprafiintiala de sine e 
obar^ia, esenta §i cauza existentei tuturor), nici nu e vreo 
alta dumnezeire datatoare de viata a tuturor celor ce vietu- 
iesc, afara de viafa cea mai presus de dumnezeire $i 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 §i demiurgi ai lucrurilor, fara sa-i 
cunoasca propriu-zis nici ei, nici parinfii lor. Ci numim exis
tenta de sine, viata de sine, Dumnezeirea de sine, in inteles 
de obar§ie, de Dumnezeu §i de cauza, Cel unul §i cauza tu
turor cea mai presus de obar§ie §i de fiinta, iar in sens par- 
ticipat, puterile proniatoare izvoratoare din Dumnezeu cel 
neparticipat, adica pe cea de sine intemeietoare de fiinfa, 
de sine proniatoare de viata, de sine indumnezeitoare, la 
care participa potrivit cu ele inse^i cele ce sunt, cele ce via- 
za §i cele ce se indumnezeiesc”51.

Chiar infinitatea experiata de noi i$i are suportul in Per- 
soana supraexistenta, apofatica, fiind deci mai presus §i de 
ea, §i "depa^ind toata infinitatea"52.

Sfantul Maxim Marturisitorul spune acela§i iucru cand 
declara ca Dumnezeu nu e supus categoriei existentei, 
pentru ca tot ce e sub categoria existentei se afla sub un 
"cum" al existentei §i ca atare e limitat, caci orice fei de

51 . De divinis nom inibus, cap. IX, § VI, P.G. 3 , col. 9 5 3 , 95 6 .
52 . Ibidem, cap. IX, col. 9 0 9 .
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"cum" exclude alte feluri de "cum". De acest "cum" al exis- 
tentei tine $i un "cand" §i un "unde", sau un timp §i un loc, 
care de asemenea limiteaza o individuatiune. 'Dumnezeu 
nu este accesibil nici unei ratiuni §i nici unui infeles, din 
care cauza nici nu categorisim existenta Lui ca existenta. 
Caci toata existenta este din El, dar El insu§i nu este exis
tenta. Caci e mai presus §i de existenta spusa sau gandita 
intr-un mod oarecare sau in chip simplu"53.

Dar Dumnezeu nu ar avea ce face cu existenta de Sine 
daca nu ar avea totu§i nici o posibilitate sa o primeasca sau 
sa o 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 totu§i viu, 
pentru ca prime§te §i comunica existenta In interiorul Sau. 
Acest fapt din urma intrege^te caracterul persoanei, care 
este nu numai realitate de sine, ci §i comuniune. Persoa- 
nele divine sunt interioare Una, Alteia, deci nu primesc ni- 
mic din afara, dar nu Se confunda intre Ele, aflandu-Se intr-o 
mi$care §i comunicare a fiintei §i a iubirii. Comunitatea inter- 
personala totala intensified 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 excelenfa apofatica. Daca tot ce 
intra in raza cunoa§terii §i tot ce poate fi participat face 
parte din categoria existenfei, subiectul personal este su- 
praexistent. Am vazut ca chiar persoana noastra umana, ca 
chip al lui Dumnezeu, are §i ea in privinfa aceasta, in oare
care fel, un caracter supraexistenfial, apofatic.

53 . Ambigua, P. Q. 9 1 , col. 1 180 D.
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in supraexistenfialitatea lui Dumnezeu sta cauza impo- 
sibilitafii definirii Lui. Caci toate cuvintele sunt din ordinea 
existentei, care e definibila.

Dumnezeu -  fiind existent prin Sine, adica neintrand in 
nici un fel in vreun sistem de referinle §i fiind prin aceasta 
in mod culminant supraexistent, sau persoana -  este prin 
excelenfa apofatic, indefinibil. Intrucat existenfa nu-l este 
data din afara, ci este El insu$i izvorul existentei $i, prin 
aceasta, realitatea personala suprema, nici El insu$i nu 
este definit si nu este numit decat prin pronume personale, 
sau este identificat cu existenfa prin excelenfa, sau cu iz
vorul existentei mai presus de existenfa.

La intrebarea lui Moise despre numele Sau, Dumnezeu 
ii 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 suprafiinfial, Dumnezeu este realitatea per- 
sonala suprema. Humai realitatea personala suprema este 
total apofatica, pentru ca numai ea este supraexistenta in 
mod eminent. Desigur, ea este supraexistenta sau apofatica 
prin excelenfa ca subzistenfa fiinfei dumnezeie§ti, intrucat 
Dumnezeu este ipostazierea fiinfei supraexistente divine.

Din caracterul de realitate personala suprema a lui 
Dumnezeu Paul Evdokimov a tras concluzia ca El nu poate 
fi dovedit rational: "Insuficienfa argumentelor existentei lui 
Dumnezeu se explica din faptul fundamental ca insu§i Dum
nezeu este criteriul adevarului Sau, Insu§i Dumnezeu este 
argumentul existentei Sale... Dumnezeu nu poate fi supus 
niciodata logicii demonstrafiilor si inchis intr-un lanf cau- 
zal... Aceasta inseamna ca credinfa nu se inventeaza, ea e 
un dar... Credinfa e data pentru ca Dumnezeu sa  poata rea- 
liza prezenfa Sa in sufletul uman"54. Dumnezeu e marturisit 
ca Cel ce a produs credinfa in suflet. Dumnezeu vorbeste

5 4 . L e s  ages de la vie spirituelle, D esclee de Brouwer, Paris, 
1 9 6 4 , p. 4 6 .
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cu noi ca persoana cu persoana. Credinla e experienta 
acestei comunicari.

Acest lucru e adevarat. Dar adevarat e §i ca odata ce 
are cineva aceasta experienta, toate devin dovezi ale exis- 
tentei §i lucrarii lui Dumnezeu. Ochii celui care crede se 
deschid si vad pe Dumnezeu in toate. Atunci "a crede" de- 
vine ceva cu totul rational §i "a nu crede", ceva nerational. 
Dar prin ratiune nu se experiaza interiorul lui Dumnezeu, ci 
numai calitatea Lui de cauza. Pe de alta parte, exista chiar 
in 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 
creat-o. Astfel, Dumnezeu numindu-Se ca Cel cu adevarat 
existent, sau supraexistent, Se infafiseaza totodata ca rea- 
litate personala: Eu. El este Eu  prin excelenta. Existenta de 
sine nu poate avea decat caracter personal. Esenta imper- 
sonala nu e supraexistenta. Ea ar cadea in toate privinfele 
intr-un sistem de referinfe. Esenta nesubzistenta intr-un 
ipostas nici nu se gase^te nicaieri. Dar existenta cea mai 
deplina o are esenta subzistand ca persoana, iar existenta 
desavar$ita, cea care exista ca realitate personala supre- 
ma. Esenta suprema e subzistenta prin sine, e personala. 
Esenta care e supusa unui sistem de referinfe 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 s ine , o data ce nu
mai a§a exista §i pentru sine. O esenta, sau o natura sub
zistand ca obiect, exista pentru un subiect deosebit de ea, 
pentru o persoana, §i in baza acestui fapt i§i prim este, in ra- 
port cu persoana umana, forma de la aceasta; iar in raport 
cu Persoana divina, isi primeste chiar substanfa de la Ea. 
Realitatea care e pentru altul, isi primeste s* existenta sau 
forma de la acela. Ea e inferioara persoanei si ca atare nu 
e supraesenfa, ci esenta pur si simplu, in sistemul de re-
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ferinfe. riumai o persoana exista pentru ea insasi si numai 
ipostasul e prin excelenfa supraesenfial.

4. Existenta prin Sine -  izvorul a  toata existent#
riumai pentru ca exista o realitate personala ca suport 

supraexistent suprem al existenfei de sine, e data peste tot 
o existenfa. Existenfa din planul accesibil fiind produsul vo- 
luntar al realitafii personale supraexistenliale, nu poate fi 
nici cauza ei, nici cauza ultima a vreunei existenfe peste 
tot. Humai realitatea personala supraexistenta, ca suport al 
existenfei de sine, poate produce fara sa se epuizeze exis- 
tenta din toate planurile accesibile.

Existenla din planul accesibil este un argument pentru 
izvorul ei in realitatea personala supraexistenta, de sine 
existenta. Sau aceasta nu poate fi cunoscuta si infeleasa 
decat prin mijlocirea existenfei din planul accesibil, sensi- 
bil si inteligibil. Dar si invers. Iar experienfa si cunoasterea 
noastra directa nu poate ajunge decat pana la lucrarile de 
existenla facatoare, susfinatoare si implinitoare ale reali
talii personale supraexistente, pana la impartasirea de atri- 
butele manifestate in ele.

Intreitul Ipostas suprem creeaza, susfine si desavarses- 
te toate prin actele Sale inepuizabile, pentru ca este intrei
tul Ipostas al supraesenfei. Subiectul nostru este ipostazie- 
rea unei naturi a carei parte fundamental^ e spiritul, care 
dintre toate esenfele create de Dumnezeu este chipul su- 
praesenfei ipostaziate de Persoanele treimice. riumai de 
aceea subiectul nostru poate avea caracter de persoana si 
numai de aceea el e dotat cu o stabilitate eterna, cum n-au 
celelalte esenfe. Ingerii sunt si ei asemenea esenfe. §i nu
mai de aceea subiectul uman este si ei apofatic si nu se 
epuizeaza in acte, caci actele lui (sau energiile lui) nu sunt 
una cu esenfa, ca la obiecte. riumai ca ipostas al unei 
naturi ce are ca baza o esenfa dupa chipul esenfei divine, 
deci e permanenta ca aceea, poate sa si invieze cu trupul.
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rermitatea noastra, ca Ipostase ale unei esenfe dupa chipul 
supraesenfei divine, ne face apfi pentru o comuniune ine- 
puizabila $i deci eterna cu intreitul lpostas 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 im- 
partasirii de ele, niciodata nu vor inceta de a iradia din su- 
portul lor ipostatic suprafiinfial. 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-fiinfa-facatoare si indumnezeitoare, 
e traita intr-o relafie voita de ea. Fe ea nu o putem prinde, 
defini, dupa modul in care prindem, definim si experiem 
toate gradele si modurile de existenfa. Du vom lauda "fiinfa 
mai presus de fiinfa, ci ie^irea de-fiinfa-facatoare spre toate 
cele ce sunt ale oban?iei dumnezeie§ti, ale obar§iei fiintei... 
Numirile dumnezeie§ti doresc sa laude manifestarile pro- 
niei; nu promit sa exprime bunatatea mai presus de fiinfa 
§i fiinta §i viata §i infelepciunea Dumnezeirii suprafiinfiale, 
care e, mai presus de toate, bunatatea si Dumnezeirea si 
fiinfa si infelepciunea si viafa ce staruie neclintit in cele as- 
cunse, ci pronia binefacatoare si cauza tuturor bunatafilor 
care, manifestandu-se, ramane totodata deasupra tuturor: 
existenfa, viafa, infelepciunea, cauza de existenfa (de-fiin- 
fa)-facatoare, de viafa-producatoare, de infelepciune-data- 
toare a celor ce se impartasesc de existenfa (de fiinfa), de 
viafa, de minte, de rafiune si de simfire. Caci nu e altceva 
binele si altceva existenfa si altceva viafa sau infelepciu
nea, nici nu sunt multe cauzele..., ci ale unui unic Dum
nezeu sunt toate iesirile bune si numirile lui Dumnezeu 
laudate de noi "55.

5 5 . De divinis nom inibus, cap. V, § I, P.Q. 3 , col. 8 1 6 .
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Dar nu numai existenla definibila isi are explicafia ex- 
clusiv intr-o realitate personala 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 existenta neinca
drata deplin in sistemul de referinte al naturii -  sau inca- 
drata cu un brat al ei in aceasta pentru a o patrunde de ca- 
racterul ei personal -  si chemata la comuniunea cu o astfel 
de existenta perfecta §i eterna, adica in relate libera cu 
Persoana suprema. Numai transcendenfa Persoanei divine 
asigura existenta persoanelor umane neincadrate deplin in 
sistemul de referinte al naturii (dupa ce Dumnezeu le asi
gura aceasta libertate). Altfel, totul ar cadea sub legile fara 
sens ale naturii §i ale mortii.

Pe langa aceasta, fara existenta persoanelor umane, lu- 
mea ca creatie ar aparea fara rost, sau ca o simpla demon- 
strafie de putere unilateral^ §i deci limitata a lui Dum
nezeu, pentru Sine insu§i. Iar un Dumnezeu care ar avea 
nevoie de o astfel de demonstrate de putere ar purta in El 
insu§i o slabiciune. Lumea naturii e creata pentru subiec- 
tele umane, §i anume nu pentru ca acestea sa aiba putinfa 
de a-§i manifesta prin ea o putere creatoare asemenea lui 
Dumnezeu, ci pentru a fi un mijloc de comunicare intre ele 
si Persoana divina, pentru a fi incadrata prin persoanele 
umane in 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- 
personala, ci o com unitate personala. Caci ea e plinatate 
de viafa. Iar plinatatea de viata e traita in comunitate per
sonala. Ea e o comunitate personala de sine existenta, su
praexistenta, suprafiintiala, absoluta. Ea decide in 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 

§1 participarea creaturilor la  ele

1. Infinitatea lui Dumnezeu 
Si participarea creaturilor mOrginite, la ea

Supraesenta sau supraexistenta lui Dumnezeu, cu totul 
necunoscutO nouO ca ceea ce este in ea insOsi, se mani
festo intrand in relafie cu noi si fOcandu-se cunoscutO noua 
intr-o serie de atribute dinamice. in comparatie cu aceste 
atribute, lumea si fiinta noastrO manifesto unele atribute 
corespunzOtoare cu caracterul lor creat si finit. COci asa 
cum esenta finitO a creatiei nu se poate explica fOrO supra
esenta lui Dumnezeu si fOrO sO stea in legOturO cu ea, la fel 
atributele ei nu se pot explica fOrO atributele dinamice ale 
lui Dumnezeu, fOrO legOtura lor cu acelea. Mai mult, esenta 
finitO a lumii si esentele in care se ramificO ea sunt rOnduite 
sO se ridice spre o participare tot mai mare la atributele 
divine prin har.

Unul din atributele supraesentei divine este infinitatea. 
El se manifesto in nesfOrsitele lucrOri ale lui Dumnezeu cu 
privire la crearea lumii, la susfinerea, conducerea si desO- 
vOrsirea ei. In veci Dumnezeu nu va inceta sO indumneze- 
iascO lumea. Dar in general lumea e invOluitO si pOtrunsO de 
infinitatea divinO si nu poate exista in afarO de legOtura cu 
ea. Acestui atribut ii corespunde, ca atribut al esenfei noas- 
tre create, mOrginirea. Dar mOrginirea noastrO nu poate 
exista decOt in cadrul, sau in sanul infinitOfii divine, rezul- 
tOnd din puterea ei, sustinutO de ea -  altfel s-ar epuiza -  si 
fiind rOnduitO sO participe in mod direct la ea si sO fie pene- 
tratO de ea, fOrO sO inceteze ca atribut natural al lumii crea
te. Totdeauna dincolo de orice margine mai este ceva, fOrO 
de care nu poate fi si nu se poate concepe. Creatura nu 
poate deveni infinitO prin nici un adaos. Infinitatea ii este
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transcendents, insS In acelasi timp e condifionatS de ea si 
i se da participarea la ea prin har.

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

Supraesenfa divinS este izvorul infinitStii. lar esenfa di
vinS este ipostaziatS, dar ipostaziatS in mod treimic. Astfel 
infinitatea ei fine de acest caracter intreit personal al supra- 
existenfei divine. Comunitatea treimicS nu s-ar putea Implini 
printr-un caracter limitat al confinutului ei.

Persoana unei esenfe finite este S' ea mSrginitS, cSci 
spiritul ei se miscS In cadrul unor puteri finite si e legat de 
realitatea finite a unei lumi de obiecte. Chiar comuniunea 
Intre persoanele create, desi ISrgeste mult confinutul de 
viafa al fiecSreia din ele, este finita.

Dar nici acest confinut limitat al realitafilor create nu 
poate exista fSrS puterea si in afara infinitatii treimice. Exis- 
tand de la inceput printr-o participare la acea infinitate, ea 
e chematS sa ajunga la o participare din ce In ce mai spo- 
rita la ea. De aci se explica posibilitatea ambiguitafii ca 
creafia sa poata fi considerate nu numai ca finita, ci si ca 
infinite.

Sensul infinitStii adevSrate 1-a lSmurit Sfantul Maxim 
MSrturisitorul, declarand ca In ea nu exists interval pe care 
sS nSzuim sS-1 parcurgem pentru a ajunge la granifa lui, 
dincolo de care sS InceapS alt interval. In infinitate e date 
Si posedatS plenitudinea in mod real, nu e numai o aspi- 
rafie continue. De aceea nu e nici timp in ea. Totul e pose- 
dat Intr-un prezent continuu. La trSirea acestei plenitudini 
suntem chemafi sS ajungem prin depSsirea granifelor ce se 
succed in fata eforturilor noastre din viata terestrS. Dorul 
acestei infinitSti sustine miscarea noastrS In ordinea finite. 
In sensul acesta noi trSim de pe acum in orizontul infini- 
tStii, sau avand in fata noastrS zarea infinitStii. "Matura celor 
create, ...dupS strSbaterea naturals a timpurilor si a veacu-



FlINJA §1 ATRIBUTELE LUI DUMNEZEU 169

rilor, se va salaslui !n Dumnezeu, Cel unul dupa fire, nemai- 
avand nici o margine, caci in Dumnezeu nu este nici un 
interval (nici o distanta)"56.

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

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

"Cand vor trece toate infelesurile celor cugetate. Fie 
sensibile, fie inteligibile, va inceta, odata cu toate infelesu- 
rile, toata intelegerea §i relafia cu cele sensibile §i inteligi
bile... Atunci sufletul se va uni cu Dumnezeu, mai presus 
de minte $i de rafiune §i de cuno^tinfa, intr-un mod nein- 
teles, necunoscut §i negrait, printr-o simpla intrare in atin- 
gere, nemaimfelegand §i nemairationand pe Dumnezeu... 
Atunci va fi liber de orice fel de schimbare. Caci orice mi§- 
care in jurul a ceva din cele ce sunt va lua sfar^it in infini
tatea din jurul lui Dumnezeu, in Care toate cele ce se mi$ca 
i§i primesc stabilitatea. Caci infinitatea e in jurul lui Dum
nezeu, dar nu e dumnezeu. Care e mai presus $i decat 
aceasta in mod incomparabil"57.

Sfantul Maxim cunoa^te taina supraesenfei ipostatice a 
lui Dumnezeu, atributele Lui dinamice, intre care §i infini
tatea, si formele participate ale creaturilor care participa la

56. Raspunsuri catre Talasie, 65 , Filocalia romaneasca, vol. Ill, p. 431 .
5 7 . Ambigua, P.Q. 9 1 , 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"58.

Infinitatea e ambianta lui Dumnezeu, prin care Se face 
accesibil, sau Se comunica fapturilor ajunse 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. Mumai fiind a Persoanei divine 
sau a comunitatii personale divine, ea nu e o infinitate am- 
bigua, monotona, de care se va putea satura persoana uma- 
na, ca in teoria platonic-origenista. Mumai Persoana divina 
sau comuniunea de Persoane divine e cu adevarat inepui- 
zabila si ofera persoanei umane putinta de a se bucura de 
bogafia Ei inepuizabila. lar fiinfa noastra, numai in comu
niune cu Dumnezeu ca persoana sau ca comunitate de per
soane, isi poate face proprie experienfa infinitatii lui Dum
nezeu, pe care o realizeaza in parte in comuniunea inter- 
personala, fara ca fiinfa umana sa-§i piarda granifa ei dupa 
fire. Absorbind in sine ambianta infinitatii divine, aceasta 
iradiaza §i din ea. Ea se intinde, prin lucrarea divina ce-i 
devine proprie, dincolo de granifele sale, in infinit.

Chiar in cursul viefii pamante§ti credinciosul poate pre- 
gusta experienta comuniunii luminoase cu Dumnezeu, in 
care nu vede nici o granifa, 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 sfar§it. Caci cu cat ma purific mai mult, cu atat sunt 
luminat mai mult, nevrednicul de mine. Oricat mi Se arata 
Duhul care ma purifica, imi pare ca sunt la inceputul puri- 
ficarii §i al vederii. Caci cine poate vedea un mijloc sau un 
sfar§it in abisul nemarginit, in inaltimea nemasurata? '59.

58. Capete gnostice, I, 49 , Filocalia romaneasca, vol. II, p. 140.
59 . Symeon le Nouveau Theologien, "tlymne VIII"; tiym nes, tom. I, 

ed. J .  Koder, in: Sources Chretiennes, nr. 156, 1969 , p. 218 .
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In Hristos, dupa inviere, umanitatea Lui a fost ridicata 
la participarea suprema la infinitatea divina, infelegand 
Dumnezeirea mai presus de inlelegere si bucurandu-se de- 
plin de energiile Ei imprimate in energiile umane. lar in 
unire cu Hristos, toli cei ce cred in El sunt ridicati la aceasta 
participare la infinitatea divina. "Sa va dea (Dumnezeu)... sa 
Se sala§luiasca Hristos in inimile voastre..., ca sa cunoas- 
tefi coplesitoarea iubire a cunostinfei lui Hristos, ca sa  va 
umplefi de toata plinatatea lui Dumnezeu" (Ef. 3, 16, urm.).

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

La inceputul expunerii sale despre atributele divine, 
Dionisie Areopagitul asaza unitatea lui Dumnezeu, Care are 
in Sine totodata §i distincfia treimica din care pornesc lu- 
crarile creatoare, susfinatoare $i desavarsitoare ale lumii.

Dar prin aceste distinctii nu se introduce, dupa el, nici 
o compozifie in Dumnezeu. Caci Fersoanele sunt unite in 
Tatal ca unic izvor al Lor. Iar procesiunile cele bune spre 
fapturi sunt unite in fiinfa cea unica a Celor trei Ipostase. 
Distincfiile acestor procesiuni apar in referirea fiinfei divine 
la noi; iar modul cum Cele trei Ipostase nu contrazic uni
tatea supraesenfei divine e mai presus de intelegerea noas- 
tra. "Toate cele dumnezeie§ti si cate ni s-au descoperit noua 
se cunosc numai din impartasiri; dar cum sunt ele insele in 
obarsia si in fundamentul lor, este mai presus de orice 
esenfa si cunostinfa. Astfel, cand numim ascunzimea su- 
praesentiala: Dumnezeu, sau viafa, sau esenfa, sau lumina, 
sau rafiune, nu infelegem nimic altceva decat puterile ce 
vin la noi din ea, pe cele indumnezeitoare, sau de-fiinfa-fa- 
catoare, sau de-viafa-producatoare, sau de-infelepciune-da- 
tatoare. La ea ne referim prin parasirea tuturor lucrarilor 
infelegatoare, neavand nici o indumnezeire sau viafa, sau 
esenfa, 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 Iisus §i Du- 
hul au fost vazuti pe baza Sflntei Scripturi ca ni$te vlastare 
dumnezeiesti crescute din Dumnezeirea nascatoare, daca 
putem zice a§a, §i ca ni§te flori sau lumini supraesenfiale, 
nu e cu putinta nici a spune, nici a infelege 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 inalt, 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.

intrucat cele create de intreita subiectivitate divina sunt 
multe, ele alcatuiesc o lume compusa. Mai 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 rafiune eterna §i o lucrare spe
cials divina, §i rafiunile tuturor §i lucrarile de la baza lor se 
unesc intr-o rafiune §i o lucrare comuna §i in acela§i timp 
foarte complexa pentru a crea, a susfine §i a desavar^i o 
unitate parfiala din lume, iar pe plan general, unitatea in- 
tregii lumi.

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

60 . De divinis nom inibus, cap. II, § VII, P.G. 3 , col. 64 5 .
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Dumnezeu, Cel unul in esenla Lui, ca obarsie unitara a tu- 
turor gandurilor si lucrarilor Lui.

Sfantul Maxim Marturisitorul vede intreaga 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- 
tafilor ei componente, ca un fel de matca dinamica ei. Prin 
faptul ca Dumnezeu e mai presus de toate, El nu poate fi 
infeles, nici exprimat, nici participat de cele create. Dar 
prin faptul ca din El provin toate, "ratiunea cea una e (de 
fapt) multe si rafiunile cele multe sunt (de fapt) una. Prin 
iesirea buna, facatoare §i susfinatoare a ratiunii celei una 
la creaturi, ratiunea cea una e multe, iar prin relatia §i pro- 
nia fata de ele le intoarce si le conduce ca spre izvorul 
atottiitor, sau spre centrul liniilor iesite din el, care are de 
mai inainte inceputurile lor si le aduna pe toate cele multe 
care sunt una"61.

Unitatea ontologica a lumii in Dumnezeu se arata mai 
intai in faptul ca toate unitafile existente in cadrul ei sunt 
in relafie intre ele §i cu Creatorul §i Atottiitorul, Care, de 
alta parte, e mai presus de orice relafie care L-ar determi- 
na §i diferenfia si pe El. Apoi se arata in faptul ca toate cele 
diferenfiate intre ele sunt unite prin identitafile existente 
intre ele su in ultima analiza, prin ratiunea eficienta gene- 
rala a lumii create. Caci ratiunea generala a ei nu se divi- 
zeaza cu genurile din ea. §>i 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 rafiune generala 
a lumii, cu toata varietatea de genuri, o unitate a fiecaruia 
dintre genuri, cu toata varietatea de specii subordonate, si 
o unitate a fiecarei specii, cu toata varietatea de indivizi 
care-i aparfin; dar si o unitate a individului, cu toata vari-

61 . Ambigua, P.G. 9 1 , col. 1081 C.
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etatea de elemente componente si de accidente. Iar uni- 
tatea cea mai accentuata si mai misterioasa este cea a su- 
biectului uman, prin caracterul lui fundamental spiritual62.

Unitatea in sine si relafia cu toate il face pe om apt de 
a fi adevaratul inel de legatura, adevaratul centru dat al 
lumii, dar si centrul care conduce lumea spre o tot mai 
mare unitate. Pe de alta parte, el fiind in uniune cu Dum- 
nezeu, in masura in care sporeste in aceasta uniune, unes- 
te §i lumea tot mai mult in uniunea cu Dumnezeu. Daca 
Dumnezeu nu ar fi o unitate absolut simpla, dar in acelasi 
timp izvorul atator rafiuni 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 mijloceste intre extremitafi prin parti I e lui si aduce in 
sine la unitate pe cele ce sunt distanfate dupa fire unele de 
altele printr-o mare departare". Pornind "de la desparfirea 
care este in 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 le uni pe toate intre 
ele si cu Dumnezeu, pentru ca in gandirea lui se intalnesc 
toate, iar prin vointa lui poate realiza o unitate in sine 
insusi, o armonie cu tofi 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 
intre toate si Dumnezeu, a fost Hristos, tocmai intrucat a 
fost si Dumnezeu si om. Deoarece omul nu s-a miscat spre 
desavarsirea unitafii sale cu Dumnezeu si cu toate, Dum
nezeu S-a facut om ca sa  vindece in umanitatea asumata 
"sfasierile" ivite prin pacat si sa recapituleze toate in Sine si 
pe noi cu Dumnezeu. El a facut toata crefia una si la sfarsit

62 . Ibidem, col. 1312 -1 3 1 3 .
63 . Ibidem, col. 1305.
6 4 . Ibidem , col. 1096.
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"a unit firea creata cu cea necreata prin iubire, ca s-o arate 
una $i aceea$i prin aptitudinea cea dupa har". In Hristos, 
omul "s-a intrepatruns in intregime intreg cu Dumnezeu §i 
a devenit tot ce este Dumnezeu, afara de identitatea dupa 
fire"65. Din puterea lui Hristos pot realiza §i oamenii aceas
ta opera unificatoare.

Omul credincios se unifica mai intai in sine insu§i, 
depa§ind dezbinarea dintre suflet §i trup $i dintre diversele 
sale tendinfe. Aceasta se realizeaza prin intarirea spiritului, 
care echivaleaza cu o eliberare a trupului §i a spiritului de 
pasiunile care slabesc pe om §i-l dezbina in sine insu$i §i 
in raporturile cu semenii §i cu Dumnezeu.

El o face aceasta supunand toate mi§carile sale mi§- 
carii spre Dumnezeu66. Simplitatea monadei divine, care 
are §i ea in sine un dinamism in raport cu creafia, impri- 
mandu-se in om, il elibereaza pe acesta de toata varietatea 
de mi$cari §i dorinfe, sau impune peste toate mi$carea §i 
dorinfa spre Dumnezeu. Renunfand la indreptarea cugetarii 
spre obiecte finite variate, vazute in ele insele, el i§i con- 
centreaza puterea spiritului, chiar $i prin ele, spre Cel ce 
este mai presus de orice compozifie, intr-un fel de cu- 
noa§tere mai presus de cunoa$tere. "Caci in necunoa§tere 
se face cunoscut Dumnezeu. Iar prin necunoa§tere sa nu 
infelegi pe cea a ignoranfei (caci aceasta e intuneric pentru 
suflet), nici pe cea care-L cunoa$te (caci Cel necunoscut nu 
e cunoscut), pentru ca aceasta e numai o specie a cunoa§- 
terii. Ci sa infelegi acea necunoa§tere prin care, intinzan- 
du-ne peste infelegeri §i depa§ind orice infeles referitor la 
Dumnezeu, devenim simpli"67. Dar in aceasta infelegere 
aducem toata bogafia simplificata a cuno^tinfei celor multe

6 5 . Ibidem, col. 1308 -1309 .
6 6 . Ibidem, col. 1 193 -1196 .
67 . Pachymerae paraphrasis la De divinis nom inibus, cap. II, § 4 ; 

P.Q., cit., col. 6 6 4  C.
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Si a experientei de viafa, asa cum aduce albina in picatura 
de miere polenul adunat din toate florile.

Prin dobandirea unitafii sau simplitatii in Dumnezeu, 
compozifia creaturii invinge forta descompunerii, a corupti- 
bilitatii. Astfel prin invierea lui Hristos trupurile dobandesc 
incoruptibilitatea (nestricaciunea). Coruptibilitatea e cople- 
Sita de forta unitara a spiritului. in iad are loc, dimpotriva, 
o sfa§iere extrema intre suflet §i trup, ba chiar intre tendin- 
tele sufletului §i trupului, ca §i intre oameni si intre om si 
lume.

Unitatea ce o realizeaza in sine si cu Dumnezeu in 
Hristos, omul o extinde prin efortul sau §i la raporturile cu 
ceilalti semeni. Liniile urmarite de ei se leaga intre ele intr-o 
comunicare continua si tot mai stransa, care urea spre 
aceea^i sursa §i tinta68. Toti ajung la o suprema simplifica- 
re §i unitate, in simplitatea divina. Dar aceasta este echiva- 
lenta cu suprema plenitudine. Dumnezeu §i toate cele crea
te vor avea o unica simplitate $i 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 tinta. Vom fi mai presus chiar de deosebirea intre 
uman si divin, spune Sfantul Maxim Marturisitorul. Caci cre- 
dinciosul ajuns in Dumnezeu nu se mai distinge de Dum
nezeu, desi dupa natura creaturile raman deosebite de 
Dumnezeu si intre ele. Dar, prin har si prin deprinderea in 
bine a vointei, ele formeaza o unica monada cu Dumnezeu: 
"Cel simplu si nedivizat si de o singura forma si putere se 
face una cu Treimea simpla si nedivizata dupa fiinta"69.

In aceasta invatatura se exprima in fond credinfa in co- 
muniunea eterna perfecta a subiectivitatii noastre pluriper- 
sonale cu subiectivitatea divina tripersonala. In aceasta 
comuniune tot universul obiectelor va fi subiectivat. Hoi nu

68 . Ambigua, P.G. 9 1 , col. 1393 .
6 9 . Ibidem, col. 1196.
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vom mai simli nici o separate intre persoana noastra gi 
obiecte gi intre ea gi celelalte persoane umane. Lucrurile igi 
accentueaza separata in raport cu persoana cand prin ele 
o persoana se opune celorlalte persoane, sau cand ele ii 
sunt rapite de celelalte persoane.

De aceea unii oameni pot parcurge gi drumul in vers, 
spre o tot mai mare sfagiere launtrica, spre o desparfire de 
Dumnezeu gi de semenii lor. Orgoliul, lacomia, mania, pof- 
ta nemasurata sunt factorii acestor despartiri gi sfagieri in 
firea umana gi piedicile in calea comunicabilitatii deschise 
gi depline intre oameni. Acestea sporesc gi o falsa comple- 
xitate de probleme, de idei, de tendinfe in oameni gi intre 
oameni. E o falsa complexitate, intrucat in fond se migca in 
aceeagi monotonie a patimilor, care prin aceasta manifesto 
o nesaturare in finit, sau o "infinitate" a finitului. Adeseori 
analize psihologice interminabile, care in aparenta surprind 
alte §i alte stari §i porniri suflete^ti determinate de ele, alte 
§i alte raporturi intre oameni, -  se mi§ca in acest infinit al 
finitului, al monotoniei esenfial identice, intr-un labirint ale 
carui carari infinite se intorc in aceeagi marginire, dand 
nagtere unui limbaj din ce in ce mai complicat, mai nuan- 
tat, mai divers; dar complicat gi nuanfat intr-o fundatura 
finita, neproiectand nici o lumina de dincolo de ea. Este in- 
fernul care se inchide in compozifie monotona gi o adan- 
cegte pe aceasta intr-o sfagiere gi intr-o "infinita" complexi
tate. E ca un trup pe de o parte de nedesflinfat, pe de alta 
macerat la infinit. Omul nu poate parasi pasiunea infinitafii 
nici cand se inchide total in finit.

3. Etemitatea lui Dumnezeu gi timpul ca interval 
intre El gi creatura gi ca mediu de cregtere a creaturii 

spre participarea la ea
a. Etemitatea lui Dumnezeu -  plenitudine a  comuniunii 

treimice. in cregtinism s-au conturat doua concepfii despre 
Dumnezeu. Una care vine din Biblie gi care este proprie
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vietii cre§tine §i alta care vine din filosofia greaca §i care 
este expusa in manualele de Dogmatica, mai ales in cele 
influentate de scolastica. Cea dintai ne prezinta un Dum- 
nezeu viu, plin de intelegere pentru oameni; a doua, un 
Dumnezeu nemi^cat, impasibil, strain de creatia Lui.

Parintii rasariteni au reu§it 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 esenfa lui 
Dumnezeu care ramane neschimbata. Aceasta doctrina, 
care de fapt a dat o formulare mai precisa gandirii Parin- 
tilor, a luat in serios faptul ca Dumnezeu are un caracter 
personal §i, ca atare, poate trai pe mai multe registre, ca 
fiecare persoana, sau mai bine zis pe doua registre princi
p a l :  registrul existentei in sine insa§i §i registrul activitatii 
pentru altul. O mama poate sa se joace cu copilul, cobo- 
rand la varsta lui, dar in acela^i timp ea pastreaza con- 
§tiinta sa matura de mama. Dumnezeu, Cel in Sine mai pre- 
sus de timp, Se intalne^te cu creaturile temporale prin 
energiile Sale.

Eternitatea lui Dumnezeu se cuprinde in fantana ine- 
puizabila a existentei de Sine a Lui. Existenta indeob§te nu 
s-a putut na§te din neant. Iar existenta de sine nu poate fi 
decat o existenta personala. Este existenta personala su- 
prema, care, fiind in sine o existenta inepuizabila, este iz- 
vorul ultim al tuturor actelor in care se manifesto viata ei. 
Propriu-zis, Dumnezeu, Cel ce e mai presus de orice deter- 
minare, sau Cel supraexistent, e mai presus §i de eterni- 
tate. Ca etern, H experiem noi, in comparatie cu noi, intru- 
cat a binevoit sa intre in relate cu noi.

Eternitatea nu poate fi calitatea unei substanfe inalte- 
rabile (chiar concepand aceasta inalterabilitate ca o eterna 
compunere §i descompunere), nici calitatea unei legi etern 
valabile, existenta in ea insa§i. O astfel de substanta, ca
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obiect exterior, este lipsita de cea mai esentiala dimensiu- 
ne a caracterului inepuizabil: cea de interioritate. §i o ast- 
fel de lege, ca obiect al ratiunii, nu poate exista in ea insasi, 
fara o substanfa, sau fara o rafiune care s-o poata cugeta 
din aceea$i eternitate. Eternitatea nu poate fi lipsita de cea 
mai esentiala dimensiune a caracterului inepuizabil, care 
trebuie sa fie in acelasi timp o dimensiune a viefii in pleni- 
tudine. O eternitate lipsita de viafa libera §i constienta este 
in cel mai bun caz o eternitate ambigua, lipsita de plenitu- 
dinea existentei, deci in fond o falsa eternitate. Chiar eter
nitatea unei rafiuni pure este de o monotonie care ucide §i 
e deci limitata.

Eternitatea adevarata trebuie sa  fie calitatea unei su- 
biectivitafi desavarsite, caci numai aceasta este total inco- 
ruptibila §i poseda dimensiunile cele mai esenfiale ale ca
racterului inepuizabil si ale noutatii infinite de manifestare: 
interioritatea §i voinfa libera. Numai subiectul este total ne- 
compus, inepuizabil in posibilitafile sale §i liber.

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

Dupa invafatura crestina, e o falsa eternitate atat aceea 
a unei substanfe neschimbabile, cat §i aceea a unei deve- 
niri continui. Deasupra acestor doua false eternitafi de tip 
parmenidian §i hegelian, adevarata eternitate este aceea a 
Sfintei Treimi. Treimea Persoanelor perfecte este plenitu
dinea; Ea explica de fapt totul. Ea ramane etern neschim- 
bata in iubirea Sa, dar iubirea este viafa.

Eternitatea este viafa si viafa este miscare; dar nu o 
miscare identica, in cere, caci aceasta este monotona, fini- 
ta ca modalitate; nici o miscare a unuia spre altul exterior. 
Ci ea este o miscare deasupra oricarei miscari (kIvtioiq turep 
naoav kivtioiv). 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 instituita ca absolutul. Ea este prima $i ultima rea- 
litate. Ea este existenfa propriu-zisa. Atunci, trebuie sa se 
spuna ca moartea nu are limita, nici starlit, ca ea este atot- 
puternica, ca nu exista un invingator al mortii, si pentru noi 
nu este speranta unei victorii asupra mortii"70.

Dar si ceea ce se afla intr-o mobilitate identica, auto
mata, este mort. Numai in comuniunea desavarsita intre 
subiectele inepuizabile si in interioritatea reciproca a infi- 
nitatii lor se afla viafa nesecata, nelimltata si eterna. cel 
ce participa la o astfel de comuniune interpersonal^ divina 
prime§te si el viata eterna. "Aceasta este viata de veci, ca 
sa Te cunoasca pe Tine, singurul Dumnezeu adevarat si pe 
Cel ce L-ai trimis, pe Hsus Hristos" (In 17, 3).

Viafa nesecata a subiectivitatii nu poate consta intr-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 facuta din momente finite, sau s-ar com- 
pune din ganduri finite. Dumnezeu ar trebui in 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 continua, ceea ce n-ar fi o ade- 
varata eternitate.

Viafa subiectivitatii eterne trebuie sa fie o plenitudine 
netrecatoare in toate privinfele; ea trebuie sa constea intr-o 
iubire fata de o alta subiectivitate si intr-o unire desavarsita 
cu aceasta subiectivitate de aceeasi plenitudine, pentru a 
fi in acelasi timp viafa nesecata. Ea este o referinfa infinita 
la subiectivitatea sa contemplata intr-un alt eu, pentru a fi 
cu adevarat iubire si iubire eterna, nesecata; ea este o re- 
ferinfa la un alt eu, care este si el purtatorul subiectivitatii 
sale infinite si raspunde cu aceeasi iubire eterna, nesecata.

70 . Karl Barth, Kirchliche Dogmatik, II/1, 4  Auflage, 1959 , p. 155.
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Un eu divin iubeste cu o iubire vesnic inepuizabila, ceea ce 
ii este propriu, sau plenitudinea sa, ca pe aceea a unui alt 
eu, si aceasta, Tntr-o reciprocitate. Aceasta este viala dum
nezeiasca. Ea se conciliaza cu plenitudinea inalterabila. 
Este aceeasi existenta infinita a iubirii, iubirea unei per- 
soane infinite, indreptata spre o persoana demna de o 
iubire infinita si invers, dar in interiorul aceleiasi subiecti- 
vitafi. Altfel eternitatea ar fi sau o plictiseala insuportabila, 
daca ar fi apanajul unei con§tiinfe singulare, sau un non
sens, daca ea ar fi apanajul unei substanfe sau al unei legi 
care nu tinteste spre nimic.

Viata dumnezeiasca este o plenitudine infinita continuu 
prezenta, care nu e simfita nici macar ca o continuitate; 
pentru ca acolo unde este simfita continuitatea, este sim- 
tita trecerea $i se a^teapta viitorul. in viata dumnezeiasca 
nu exista un trecut, pentru ca prin trecut se masoara dis- 
tanfa parcursa spre desavarsire; nici un viitor, pentru ca 
prin viitor se spera o inaintare intr-o desavarsire care nu e 
posedata in prezent. In viata dumnezeiasca este un prezent 
fara o referire la trecut §i la viitor, pentru ca se traie§te pu- 
rurea in plenitudine.

Dumnezeu este etern, pentru ca nu exista la El o depa- 
§ire a comuniunii realizate, spre o alta mai deplina. O ase- 
menea depasire e posibila numai acolo unde fiinfa e limi- 
tata, dar in acelasi timp e §i capabila de cre§tere. De aceea 
numai flinfa 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 fiinfei umane nu s-ar 
dezvolta decat de la un inceput la un sfarsit, deci 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 incremenire fara 
inceput si fara sfarsit, ci e o comuniune vie intre Subiectele
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supreme. Dumnezeu este deasupra oricarui mod de exis
tenta determinate care, chiar prin aceasta, arata ca nu are 
in sine totul. Dionisie Areopagitul zice: "Dumnezeu nu este 
existent In oarecare mod, ci simplu si indefinibil, cuprin- 
zand §i anticipand in Sine existenla. De aceea Se numeste 
Si Imparatul veacurilor, intrucat in El este si subzista toata 
existenta. §i 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 referinfe, ca e mai presus 
de existenta.

Numai 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, infeleasa ca plenitudine a comuniu- 
nii interpersonale. Caci alt rost nu ar avea crearea lumii. Iar 
o lume existenta prin ea ca o eternitate impersonate, care 
creste si descreste continuu intr-un cere Inchis, n-ar avea 
nici ea vreo rafiune 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
fects de Persoane supreme, mai presus de orice limitare. 
Numai o eternitate in acest sens face posibila infelegerea 
timpului si raportul eternitatii cu el. Eternitatea in acest 
sens adevarat nu mai poate fi considerate 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 viafa in 
plenitudine, ca dialog al iubirii eterne si desavarsite intre 
subiecte care sunt perfect interioare unul altuia, poarta in 
ea posibilitatea timpului, iar timpul, posibilitatea imparta- 
Sirii de eternitate, fapt care se poate actualiza in comuniu-

71. De divinis nom inibus, cap. V, § IV, P.G. 3 , col. 8 1 7  D.



FIiriJA §1 ATRIBUTELE LUI DUMnEZEU 183

nea cu Dumnezeu prin har. Caci Dumnezeu, fiind comuniu- 
ne interpersonal^ eterna, poate intra in relatii de iubire §i 
cu fiinfele temporale. Sfantul Maxim Marturisitorul spune 
ca "rafiunile timpului sunt in Dumnezeu "72.

Dumnezeu a creat lumea ca s-o faca parta$a de eterni- 
tate sau de comuniunea Sa, nu prin fiinfa ei, ci prin har, 
prin imparta§irea de ea. Caci eternitatea fiind transcen
dents fapturii temporale, nu poate veni ca adaosuri tem
porale, ci ca un dar din alt plan.

Sfinfii se imparta§esc inca in cursul viefii terestre de o 
pregustare a eternitafii lui Dumnezeu. Sfantul Maxim Mar
turisitorul spune despre Melchisedec, pe care Scriptura il 
prezinta ca fiind "fara tata §i fara mama'" §i ca pe unul ce 
"nu are nici inceput zilelor, nici sfar$it vietii" (Evr. 7, 3), ca 
's-a ridicat peste timp §i fire §i s-a invrednicit sa  se aseme- 
ne cu Fiul lui Dumnezeu, devenind prin deprindere, adica 
dupa har, pe cat e cu putinfa, a§a cum credem ca e Data- 
torul harului dupa fiinfa". Caci sfintii, in general, unindu-se 
intregi cu Dumnezeu intreg, pe cat e cu putinfa puterii na- 
turale existente in ei, s-au imprimat atat de mult de calita- 
tea Lui, incat nu se mai cunosc decat din El, ca ni§te oglinzi 
atotstravezii, avand chipul lui Dumnezeu care se prive§te in 
ele, aratandu-se in mod nealterat prin trasaturile Lui; caci 
nu a mai ramas in ei nici una din trasaturile vechi, prin care 
se vedea omenescul, ci toate au cedat celor mai tan, cum 
se umple de lumina aerul amestecat cu ea"73.

lar Sfantul Qrigorie Palama, citand pe Sfantul Maxim, 
spune §i el ca cel indumnezeit devine "fara inceput" §i "fara 
sfar§it"74. El citeaza §i pe Sfantul Vasile cel Mare, care spu
ne ca "cel ce se imparta§e§te de harul lui Hristos se impar- 
ta§e§te de slava Lui ve§nica"75, §i pe Sfantul Qrigorie de

72. Ambigua; F.Q. 9 1 , col. 11 6 4  D; cf. Fapte 17, 26 .
73 . Ibidem , col. 1137  CD.
74. A treia, catre Achindin, ed. P. Hristou, vol. I, p. 3 0 8 .
75 . Despre Sfantul Duh, 15, P.G. 3 2 , col. 132 B.
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Nyssa, care spune ca omul ce se impartaseste de har "iese" 
din firea sa §i "devine din muritor-nemuritor, din patat-curat, 
din efemer-vesnic §i din om, devine cu totul dumnezeu”76.

Dar daca in cursul viefii temporale numai sfintii ajung 
partasi, In unele clipe, de eternitate, la sfarsitul acestei vieti, 
in planul eshatologic, toti cei ce au crezut §i s-au straduit 
sa traiasca potrivit voii lui Dumnezeu se vor impartasi de 
eternitate, pentru ca se vor impartasi de comuniunea cu 
Dumnezeu cel necreat.

c. Creatura ca§tiga etemitatea prin miscarea ei spre 
Dumnezeu, in timp. in 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 §i deci §i timpul, in opera sa Ambigua, impotriva 
teoriei platonic-origeniste, care considera mi$carea ca o ca- 
dere pacatoasa a fiintelor spirituale din unitatea lor in Dum
nezeu, motiv pentru care au fost inchise drept pedeapsa in 
trupuri. In timp ce, potrivit acelei teorii, sufletele inchise in 
corpuri cauta sa se elibereze cat mai repede de mi^carea 
temporala §i de lume, ridicandu-se in eternitatea divina, 
Sfantul Maxim considera ca mi§carea este imprimata de 
Dumnezeu insu§i flinfelor 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: mi§care (prin cadere), facere, stabilitate finala. Sfantul 
Maxim inverseaza primele doua elemente ale acestei tria- 
de: creafie, miscare, odihna fericita in eternitatea lui Dum
nezeu.

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

76 . Cuv. 7 la Fericiri, P.G. 4 4 , col. 1280  C.
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dar intre calitatea de "creaturi" si atributul "eternitate prin 
fire" este o contradicfie. 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 fiinfelor create in sanul ei. Mama pune copilul la 
o distanfa de ea si il cheama spre ea, pentru ca el sa se 
intareasca in exercifiul miscarii ce-l face spre ea, atras de 
dorul ei. "Creafia tuturor celor sensibile si inteligibile tre- 
buie cugetata inaintea miscarii. Caci nu e posibil sa fie mis- 
carea inaintea creatiei"77. “Deci daca toate fiinfele rationa
le sunt create, ele sunt puse desigur §i in mi§care, mi§can- 
du-se spre existenfa cea buna prin voinfa de la inceputul 
lor, dupa fire, pentru faptul ca exista. lar sfar§itul miscarii 
este existenfa in Cel ce Se afla in existenta eterna cea 
buna, precum §i inceputul lor este insa§i existenta sau 
Dumnezeu, Care este datatorul existentei si daruitorul exis- 
tenfei bune, inceputul si sfarsitul"78.

Miscarea de care se folosesc flinfele rationale pentru a 
ajunge de la existenta, prin existenta buna, la existenta fe- 
ricita eterna in Dumnezeu este o miscare prin voinfa, si ca- 
pata in acestea numele de lucrare. Prin lucrare aceste fiinte 
inainteaza spre Dumnezeu, intrucat se purifica de pasiuni, 
dobandesc virtufile, intre care cea mai inaintata este iubi- 
rea si astfel, eliberate de pasiuni, cunosc rafiunile dumne- 
zeiesti ale lucrurilor, adica vad sensurile acestora in Dum
nezeu, sau pe Dumnezeu in toate. E un drum de desavar- 
Sire etica, de imbogafire in cunoastere.

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

77 . Ambigua, P.G. 9 1 , col. 10 7 2  B.
78 . Ibidem, col. 1073  C.
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duce dupa oprirea celor ce se mi$ca. El vine intreg in cei 
ce s-au folosit prin voinla lor de raliunea cea dupa fire a 
existenfei §i le ofera ve$nica ex isle n fa buna prin imparta- 
§irea Sa, ca Cel ce e singurul existent, ve§nic existent $i 
fericit existent"79.

Parinfii accentueaza ca odihna in eternitatea dumneze- 
iasca e rezultatul efortului ridicarii fiintei umane spre iubi- 
rea culminanta a lui Dumnezeu: "Deci tot cel ce §i-a morti- 
ficat madularele de pe pamant (pornirile spre pamant) §i 
§i-a stins tot cugetul trupesc al sau §i s-a scuturat de toata 
afecfiunea fata de trup -  prin care-$i imparte iubirea ce o 
datoreaza numai lui Dumnezeu, ... incat poate sa spuna ca 
fericitul Pavel: "Cine ne va desparfi pe noi de iubirea lui 
Hristos?" (Rom. 8, 35) -  a devenit fara tata §i fara mama §i 
fara neam ca marele Melchisedec, nemaifiind refinut de 
trup, nici de fire, pentru unirea cu Duhul"80.

Sfinfii Parinti accentueaza ca la eternitatea lui Dum
nezeu participa deplin cel ce a devenit intreg al lui Dum
nezeu, caci in acest caz §i Dumnezeu a devenit intreg al lui. 
Dar aceasta inseamna o iubire totala intre om §i Dum
nezeu. La aceasta stare se ajunge insa prin efort $i in timp. 
Insa iubirea porne§te de la Dumnezeu ca oferta §i aceasta 
oferta o face El continuu. Iubirea omului e numai un ras- 
puns la aceasta oferta §i ea n-ar putea avea loc daca n-ar fi 
aceasta oferta, care e totodata $i o putere data omului de 
a-I raspunde. Aceasta inseamna ca eternitatea lui Dum
nezeu fine legat de sine timpul creaturii, sau timpul acesteia 
e legat continuu de eternitatea lui Dumnezeu. Mai mult, 
eternitatea lui Dumnezeu e prezenta in timpul omului prin 
oferta iubirii Sale, care provoaca §i ajuta pe om la raspuns.

d. Etemitate, timp, eon. Sfantul Maxim Marturisitorul 
zice: Timpul, cand se opre§te din mi^care, este eon, §i

79 . Ibidem, col. 13 9 2  B.
80 . Ibidem , col. 1144 .
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eonul, cand se masoara, este timp purtat de mi$care. Astfel 
eonul este, ca sa spun pe scurt, timpul lipsit de mi$care, iar 
timpul, eonul masurat prin mi?care'81. §i tot el a spus: 
"Indumnezeirea, ca sa spunem pe scurt, este concentrarea 
§i sfar$itul tuturor timpurilor §i tuturor veacurilor $i tuturor 
celor ce sunt In timp §i in veac"82.

Aceasta inseamna ca eternitatea care se va instala la 
sfar§itul timpului va fi o concentrare a Intregului timp, 
impreuna cu eforturile facute de oameni, concentrare pe- 
netrata de eternitatea divina, cu care omul a intrat in comu- 
niunea deplina.

Cu alte cuvinte, eonul devine timp cand apare creatia 
cu mi§carea ei, §i timpul devine eon cand creatiunea se 
opre§te din mi§carea ei, In Dumnezeu Cel ce e mai presus 
de mi$care, ca Unul ce are in Sine totul din veac §i pana in 
veac. Eonul preexista ca virtualitate a timpului in sanul 
eternitafii divine, fara sa se confunde cu ea, ca o ratiune a 
timpului legata de rafiunea cosmosului (Fapte 17, 26).

Dumnezeu le da celor create fiinta reala §i sustine dez- 
voltarea lor prin energiile Sale necreate. in acest sens e 
prezent §i El in ele, cu eternitatea Lui.

Timpul a inceput, fara indoiala, o data cu lumea creata. 
Totu$i, fara o eternitate preexistenta, el n-ar fi putut ince- 
pe. Dar el nu e nici numai o simpla perioada in nesfar§itele 
perioade ce au fost §i vor fi. Eternitatea dinainte §i cea de 
dupa timp este altceva decat timpul. Dar eternitatea ex
plica timpul, care din ea vine §i in ea se sfar§e§te. A fost in 
ea ca eon virtual §i sfar§e§te ca eon actualizat §i eternizat 
cu toate realitafile traite ca timp desfa^urat. §i ea e baza 
lui. Timpul ca desfa^urare a eonului e un fel de scara in- 
tinsa de eternitate, sau de o lucrare a ei, spre lumea creata. 
E scara intinsa de eternitatea lui Dumnezeu pusa la dispo- 
zifia mea, dupa masura mea, printr-o lucrare a lui Dum-

8 1 . Ibidem, col. 1 164 C.
8 2 . Raspunsuri catre Talasie, 5 9 , in Filoc. rom., vol. Ill, p. 3 1 5 .
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nezeu la nivelul meu. Caci eu nu pot trai Inca eternitatea 
ca atare.

Timpul nu tine de fiinfa creaturii, spune Sfantul Maxim 
Marturisitorul. Aceasta pentru ca !n viata viitoare el nu mai 
e trait in desfasurarea lui. Dar tot el spune ca in existenfa 
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 a§a de adevarat e 
ca creatura e facuta sa depaseasca miscarea si timpul. Se 
poate deci spune ca timpul e conditia relafiei dinamice a 
creaturii, care n-a ajuns inca !n Dumnezeu, cu Dumnezeu 
Cel etern. Odata ajunsa deplin in El, se instaleaza cu tim
pul ei, redevenit eon, in eternitatea Lui. Atunci relafia lui 
Dumnezeu cu creatura, ajunsa la unirea cu El, a dobandit 
o maxima intimitate. in fond, aceasta arata cat de mult 
creatura e facuta pentru Dumnezeu, cat de mult e legata de 
eternitatea lui Dumnezeu.

intrucat relafia cea mai inalta Intre Persoana divina si 
cea umana nu poate fi decat o relafie de iubire si nu poate 
urmari altceva decat unirea intr-o iubire deplina, viziunea 
despre legatura intima intre eternitate si timpul menit sa 
devina eon imbibat de eternitate, se poate transcrie in ter- 
menii acestei relafii.

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

Iubirea este oferirea de sine a unui eu, altui eu si astep- 
tarea oferirii aceluia, ca raspuns la oferirea sa. Mumai in 
raspunsul imediat si deplin al celui caruia i se ofera iubirea 
este indepartata orice asteptare, orice interval temporal, 
realizandu-se unirea imediata. 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 sa nu poata fi si mai deplina, adica sa  inlature as-
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teptarea si speranla unei daruiri si mai depline. Noi suntem 
limitati ca creaturi, dar In acelasi timp suntem capabili de 
a ne depasi §i tindem sa ne depasim. Aceasta introduce 
timpul, adica trecutul cu nemullumirea pentru ceea ce am 
tost $i pentru gradul in care ne-am daruit, si viitorul cu ten- 
dinfa de a fi mai mult si de a ne darui mai mult.

Dar multumiti nu vom fi decat atunci cand vom fi de
posit orice nedeplinatate, cand ne vom darui intr-un mod 
care sa nu mai poata fi depasit. Iar aceasta n-o vom avea 
decat participand deplin la Dumnezeu, cand vom fi indum- 
nezeifi deplin prin har. Totusi efortul nostru de crestere in 
aceasta direcfie e necesar. Astfel noi suntem atat tempo- 
rali, cat si in tendinfa spre eternitate si legafi de ea. Nazu- 
infa aceasta e a noastra, dar realizarea o avem prin Dum- 
nezeu. §i intrucat caracterul nostru temporal, sau necesi- 
tatea de a creste in iubirea de Dumnezeu si prin efortul 
nostru, nu ne permite sa avem dintr-o data pe Dumnezeu 
oferit integral, Dumnezeu insusi ni Se ofera in masura in 
care putem raspunde cu daruirea noastra.

Dumnezeul Cel etern Se plaseaza intr-o asteptare in ra~ 
port cu noi. Astfel apare raportul intre El si timp. De aici se 
vede ca Dumnezeu fine 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 distanfa spirituala intre persoanele create si 
Dumnezeu. Eternitatea este astfel atat in timp, cat si dea- 
supra timpului. Ramane o distanfa intre noi si Dumnezeu, 
dar in acelasi timp aceasta distanfa are loc in cadrul iubirii, 
deci al eternitatii lui Dumnezeu. Distanfa e deci timpul, ca 
asteptare a eternitatii indreptate spre creaturi si ca spe- 
ranfa a creaturii indreptate spre eternitate.

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

In Dumnezeu durata asteptarii este redusa la zero, caci 
iubirea intre Subiectele dumnezeie§ti este simultana in 
toata perfecfiunea ei. Neputand create mai departe §i nepu- 
tand cadea din aceasta simultaneitate §i desavar$ire, iubi
rea dumnezeiasca persista, ca oferta §i ca raspuns, intr-un 
act bilateral (sau trilateral) etern.

Partenerii creafi de Dumnezeu ai iubirii intre ei §i cu El 
insu§i, intrucat nu puteau fi, ca El, prin natura §i prin ei 
in$i§i purtatorii subiectivitafii Sale infinite sub toate rapor- 
turile -  deci §i a iubirii -, trebuiau sa ajunga prin voinfa la 
relafia desavar^ita in iubire §i 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 eternitafii lui Dumnezeu, sau 
pot participa la ea.

Persoanele divine nu primesc din afara de Ele eternita- 
tea, pentru ca nu primesc din afara plenitudinea viefii prin 
raspunsul la iubirea unei fiinfe superioare. Fiintele create 
cu o existenfa marginita, trebuind sa raspunda iubirii lui 
Dumnezeu ca sa  se deschida Lui, nu pot face aceasta decat 
treptat. Aceasta inseamna cre$tere §i efort. Raspunsul lor 
nu putea fi deci de la inceput o daruire de sine §i, in conse- 
cinfa, o iubire echivalenta ofertei divine §i deci de o promp- 
titudine simultana §i de o plinatate desavar^ita. Pentru 
aceea, Dumnezeu le ofera, la randul Sau, gradat §i in ma- 
sura cre^terii lor §i a capacitafii lor de raspuns, iubirea Sa. 
Astfel raspunsul lor deplin nu va avea loc decat atunci cand 
Dumnezeu li Se va darui deplin, dupa ce ele vor fi crescut 
in direcfia aceasta. In relatiile cu ele Dumnezeu actuali- 
zeaza energiile Sale intr-un mod treptat; El nu comunica cu

83. Raspunsuri catre Talasie, 65, in Filoc. rom., vol. Ill, p. 439.
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ele prin esenfa Sa integrala, cum comunica in viafa inte- 
rioara a Sfintei Treimi.

Dar, pe aceasta cale a noastra spre eternitate, Dum- 
nezeu insusi traieste cu noi asteptarea si deci timpul, in 
planul energiilor Sale sau al relaliilor Sale cu noi. §i 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 in relatiile intertreimice si raportul temporal cu 
fiinlele spirituale create; sau, chiar in relatiile cu acestea, El 
traieste atat eternitatea, cat $i timpul.

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

Dumnezeu a$teapta "cu indelunga rabdare" intoarcerea 
noastra la El, trezirea noastra la iubirea pe care ne-o ofera. 
Dar simultan cu aceasta El Se bucura de netemporalitate, 
sau de absenfa intervalului in manifestarea reciproca a 
iubirii intre subiectele treimice. Or, ceea ce mare$te §i mai 
mult paradoxul este ca bucuria iubirii intratreimice coexis- 
ta cu a$teptarea raspunsului persoanei omene$ti §i cu tris- 
tefea intarzierii lui: “lata, Eu stau la u$a §i bat. Daca va auzi 
cineva glasul Meu §i va deschide u§a, voi intra la el" (Apoc. 
3, 20). Timpul inseamna pentru Dumnezeu durata a§tep- 
tarii intre bataia Sa la poarta si fapta noastra de a o des
chide. El nu intra cu forta in inima oamenilor. Timpul im
plied in 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, a§teptand, traie§te timpul fara 
sa uite eternitatea Sa, fara sa iasa din ea, in timp ce noi, 
cand auzim glasul Lui, traim un timp fara con§tiinfa eter- 
nitafii.

Vederea lui Dumnezeu cu privire la noi se intinde peste 
tot viitorul §i de aceea El a§teapta cu indelunga rabdare §i 
Se mulfume^te cu mai pufin ca noi. El este astfel in a§tep- 
tare, sau in timp, $i deasupra a§teptarii, in eternitate.

intrucat actele lui Dumnezeu de oferire a iubirii Sale tin 
seama de nivelele la care am ajuns in capacitatea noastra 
de a raspunde, se poate vorbi de o "istorie” a Revelatiei §i 
a actiunii lui Dumnezeu in relatiile Lui cu noi, de o inaintare 
a Lui cu noi in devenirea noastra. Dar intrucat prin deveni- 
rea noastra noi nu reducem numai durata care ne desparte 
de deplina unire cu Dumnezeu, ci realizam $i o inaintare 
continua in atmosfera iubitoare a Persoanei Sale, se poate 
spune ca timpul nostru se umple treptat de o eternitate tot 
mai simfita. lar Dumnezeu, a^teptand cu nadejde §i traind 
apropierea noastra continua cu El, are eternitatea la fel 
prezenta in timpul a§teptat de EL

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

Dumnezeu anunfa viitorul prin prooroci. El anunfa bi- 
nefacerile sau pedepsele Sale viitoare. Aceasta inseamna 
atat condifionarea de timp a faptelor Sale, cat §i imbra- 
ti$area anticipate a timpului. Timpul nostru este o realitate 
§i pentru El, dar totu§i El este §i deasupra timpului. El e 
deasupra chiar prin faptul ca omul este mi§cat 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 §i raspunsul nostru, intre eternitate si timp. Piumai 
cand noi devenim total insensibili la aceasta oferta, cand 
nu mai avem in noi nici o preocupare de raspuns, nu mai 
suntem atarnati de lucrarea lui Dumnezeu si nu mai sun
tem tinuli de ea intr-o miscare spre eternitate. Astfel Dum
nezeu face eficienta eternitatea Sa in faptul ca noi suntem 
condusi spre depasirea duratei intre oferta iubirii Sale si 
raspunsul nostru, deci spre depasirea timpului. Suntem con
dusi spre aceasta depasire de puterea iubirii Sale intra- 
treimice, deci gralie eternitafii lui Dumnezeu, grafie iubirii 
Sale §i viefii Sale mai presus de timp.

Sensul acesta al timpului se poate vedea si in faptul ca 
noi suntem totdeauna intinsi inaintea noastra, ca nu ne 
aflam inchi$i in ceea ce suntem §i ca n-am ajuns nici la 
ceea ce vrem si ne cere existenta noastra sa fim, ca sun
tem neincetat pe drum, sau calatori. Timpul este expresia 
faptului ca noi nu ramanem si nu putem ramane in ceea ce 
suntem, dar nici n-am ajuns definitiv in acea plenitudine in 
care ne putem odihni; ca noi suntem suspendafi deasupra 
abisului neantului. Aceasta se arata si in faptul ca noi cau- 
tam totdeauna un sens mai satisfacator a ceea ce suntem 
S i  a ceea ce este in jurul nostru.

Deci ceea ce este in noi este cautarea, tendinfa spre 
viitor, lasarea in urma a ceea ce suntem, intinderea spre 
alta finta (Filip. 3, 14; epectazele Sfantului Grigorie de Nyssa). 
Aceasta atesta ca noi nu avem in noi suficienfa existenfei 
noastre niciodata in timp, ca noi suntem facufi pentru eter
nitate. O odihna definitiva sau prelungita in momentul pre- 
zent nu e posibila atata timp cat traim inca intr-o viafa insu- 
ficienta, adica in timp. Momentul prezent este un moment 
intins spre viitor; el nu este exclusiv un moment prezent. 
noi n-avem propriu-zis un prezent, pentru ca n-avem in noi
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o viafa desavar§ita, infinita. Numai Dumnezeu, existenfa 
plenara, este un prezent etern. §i numai in El noi ne putem 
odihni, pentru ca in El avem viala fara limitari. Aceasta nu 
inseamna ca noi nu trebuie sa lucram in fiecare clipa. Dar 
fiecare act, de§i imediat, este pentru viitor, este intins spre 
viitor §i noi suntem vii numai intrucat noi ne intindem spre 
viitor prin actul prezent. Daca vrem sa ramanem in ceea ce 
suntem, suntem morti, suntem intr-o viala care se epui- 
zeaza intr-o clipa.

Prin timp noi ne grabim spre raspunsul mai satisfacator 
la apelul lui Dumnezeu, la oferta iubirii Lui §i Dumnezeu 
insu^i ne atrage spre aceasta, ne atrage in El, ca in adeva- 
rata existenta. Pentru ca raspunsul deja dat nu ne mai line 
in existenta, intrucat Dumnezeu lanseaza spre noi §i in noi 
o oferta §i deci o energie mai avansata, corespunzatoare cu 
ceea ce urmeaza dupa starea la care am ajuns. De aceea 
noi trebuie sa ne facem pe noi inline morli pentru momen- 
tul prezent, ca sa lucram in prezent pentru viitor, pentru a 
gasi in viitor adevarata noastra existenta. Trebuie sa lasam 
ceea ce este, pentru ceva care nu este inca, pentru ca ceea 
ce este e pe cale de a deveni mort.

Timpul ca durata este totdeauna interval, sau mi§carea 
in intervalul dintre doua capete ale unei punti. Moi nu pu
tem suferi sa ramanem in interval.

In timp este ceva ambiguu. El este §i nu este. A§a I-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 de$ertul Sinai, spre Tara Faga- 
duinlei. A ramane pe loc inseamna a muri. Trebuie sa ne 
lansam, renunfand la o stare ameninlata de moarte, in cre- 
dinta sigura ca vom gasi plenitudinea. Este parasirea pre- 
zentului ca o viala aparenta, ca o viata ameninlata de 
moarte, trecand prin neantul care duce la viata, trecand in- 
tr-un anumit sens prin Cruce. Intre toate clipele este a§e- 
zata Crucea §i dupa fiecare Cruce, momentul urmator ne
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vine ca un dar al lui Dumnezeu. Mi$carea aceasta peste gol 
o facem din nadejdea in Dumnezeu, ascultand din credinfa 
apelul lui Dumnezeu pentru a ajunge in fara fagaduita.

in fond, aceasta inseamna a nu mai trai fie insufi, ci 
Celui pe care nu L-ai aflat inca, sau nu L̂ ai aflat deplin: a 
muri fie insufi. Aceasta inseamna a accepta moartea unei 
viefi aparente, pentru a afla viata adevarata. inseamna a 
invinge moartea prin moarte. Trairea in timp e traire din 
grafia lui Dumnezeu sau moarte §i obfinere a vietii mereu 
din mana lui Dumnezeu.

Dar numai intrucat aceasta a$teptare a mortii pentru 
tine insufi inseamna a accepta sa  traie$ti din Dumnezeu, 
aceasta moarte aduce adevarata viata. Altfel, mori fara sa 
vrei fafa de fiecare clipa trecuta, fara sa obfii viata. "Cel ce 
tine la viafa sa, o va pierde (caci nu poate tine clipa trecuta, 
n.n.), §i cel care va pierde viata sa pentru Mine, o va afla" 
(Mt. 10, 39). Nu se poate intra la Dumnezeu decat in stare 
de jertfa, spune Sfantul Chiril din Alexandria84, adica in 
starea de moarte voita fata de tine insufi, 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 
eterna. Daca s-ar mi§ca monoton in cere, nu s-ar vedea ros- 
tul mi^carii §i al timpului. Daca Dumnezeu ar purta creafia 
spre Sine fara libertatea ei, ne-am putea intreba de ce n-a 
dus-o de la inceputul ei la Sine. Timpul fara libertate i§i 
pierde sensul. in acest caz, §i eternitatea ar fi lipsita de li
bertate. Ea ar fi o eternitate impersonala, o eternitate a re- 
lativitafii. Timpul presupune comuniunea Persoanelor su
preme, care a adus la existenfa persoane create liber.

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

8 4 . inchinare in Duh $i Adevar, P.Q. 69 .
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intrucat ea vrea sa atraga in aceasta comuniune §i alte per- 
soane care nu exista din eternitate, care sunt create in 
acest scop, in cursul timpului se manifesto libertatea §i 
capacitatea de decizie ambivalenta, spre comuniunea cu 
alte persoane si, in ultima analiza, spre comuniunea cu Per- 
soanele supreme, sau spre incheierea definitive in ea in- 
sasi a fiintei create constiente. Timpul inceteaza fie in co
muniunea desavarsita cu comuniunea Persoanelor supre
me, adica in plenitudinea infinite a comuniunii, fie in infun- 
darea in vidul propriu. Acestea sunt cele doua eternitafi, 
cele doua opriri ale timpului. In eternitatea comuniunii de- 
savar§ite este deplina libertate si un sens unic si suprem 
pentru toate si o miscare deasupra miscarii; in eternitatea 
solipsista este incapacitatea oricarei miscari si deci a ori- 
carei libertafi.

Cel ce foloseste timpul ca drum spre eternitatea iadu- 
lui, in loc de a-1 folosi pentru a se depasi din ce in ce, inain- 
teaza de la starea prezenta, pentru a castiga o stare mai 
accentuata de dominafie. Prin aceasta el inainteaza in 
moarte, pentru ca nu iese in mod real din sine insusi Sb din 
aceasta cauza, nu accepta sa se lanseze in intervalul real 
care-l duce spre celalalt subiect si/ in ultima analiza, spre 
Subiectul divin. El nu traieste timpul ca moarte fata de sine 
insusi si ca salt in eternitate. De aceea are o frica continua 
de moartea biologica. El foloseste timpul pentru a inainta 
in sine insusi, pentru a intari eu-1 sau egoist, pentru a se 
infunda in timp. Acesta e timpul care duce fiinfa mai de- 
parte in moarte, in gol. §i o lasa in gol. Cel ce nu traieste 
decat acest timp, luptand numai in acest sens impotriva 
inaintarii in slabirea biologica, e mort spiritual si nu va pu- 
tea invia din moarte spre viafa. Acest timp nu poate fi 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, inainte 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 insagi §i nu cagtiga nici o sporire a viefii, nimic 
cu adevarat nou; pentru ca persoana nu se migca dincolo 
de ea insagi, nu se migca in intervalul temporal pentru a-1 
invinge prin daruirea de sine insagi catre celalalt gi, in ulti
ma analiza, catre Dumnezeu. Timpul care este numai un 
interval intre persoana §i lucrurile pe care vrea sa  le aca- 
pareze, sau intre persoana §i celelalte persoane conside
rate ca lucruri de dominat §i de exploatat nu e propriu-zis 
un interval real, ci un interval aparent, o inaintare in deger- 
tul propriu, pana la moartea totala. Pentru acest eu clipele 
ce se succed nu mai sunt o grafie a lui Dumnezeu, prin 
care poate inainta spre El, ci un blestem prin care se infun- 
da tot mai mult in moartea definitive. El se teme de timp, 
nu-i vede toata valoarea.

Mu mai ca interval $i deci ca legatura intre persoane §i 
in ultima analiza intre persoana umana §i Cea dumneze- 
iasca, timpul este real §i, prin aceasta, pozitiv, progresiv $i 
creator, ca inaintare a persoanei in unirea vietii sale cu 
viafa celorlalfi §i cu viafa infinita a lui Dumnezeu. El este 
real, ca mi§care reala a persoanei umane dincolo de ea in- 
sa§i, pentru a depa§i intervalul, nu pentru a scapa de el.

f. numai depasind timpul, nu evitandu-1, cyungem in 
etemitate. numai depasind timpul ca interval real noi ajun- 
gem in eternitate, nu evitandu-1. Pentru ca numai depa§ind 
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 depagit inca intervalul strabatandu-1, 
Subiectul suprem nu ni Se daruiegte deplin, fie pentru ca 
saltul din mine insumi nu e total, nu reprezinta un sacrifi- 
ciu, sau un dar total al fiinfei mele, fie pentru ca dupa saltul 
de-un moment ma retrag din nou in mine-insumi.

Desigur, depagirea intervalului intre noi §i intre noi §i 
Dumnezeu ramane totdeauna insuficienta in cursul viefii 
noastre pamantegti, 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 
in el "noul" continuu esenfial care ma scoate din mine-in
sumi, care-mi da viata, care ma scapa din moarte, depa- 
§ind in raport cu el, in mare masura, intervalul. Trebuie 
remarcat ca aceasta depa§ire a timpului nu scoate pe om 
din realitatea interpersonal^, ca in conceplia platonica a 
eternitalii. Dimpotriva.

in aceasta intindere a mea dincolo de mine, spre cela- 
lalt, eu vreau sa-1 gasesc pe el de asemenea ca dar de sine- 
insu§i. Persoana celuilalt este darul cel mai pretios care ma 
umple de viata, dar numai daca ea ramane in acela$i timp 
persoana, adica daca ea se daruie§te pe sine in mod liber, 
sau nu este acaparata ca un obiect. Numai persoana poate 
fi un astfel de dar benevol de sine-insu§i, pentru ca numai 
ea se poate da liber §i numai acest dar ma umple de viata. 
Dar celalalt mi se da mie numai intrucat ma daruiesc lui §i 
eu insumi. Ie§irea din mine-insumi este, din alt punct de 
vedere, daruirea de mine-insumi. Ie§ind 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 avem putere de a ne darui com
plet unul altuia §i lui Dumnezeu daca nu am primit in noi de 
la un altul superior elanul pentru a ne darui in acest fel. 
Acesta este infelesul aflrmatiei Sfantului Chiril 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 ia in 
Sine in starea Sa de jertfa, sau Se sala$luieste in noi85.

Insu§i elanul pe care Hristos ni-1 imprima pentru a ne 
darui pe noi inline, elan dat prin Sfintele Taine, nu ne face 
sa ne daruim fara intrerupere, ci daruirea noastra este 
urmata de retragerea in noi inline, adica noi nu depa§im

8 5 . Sfantul Chiril al Alexandriei, op. cit., P.Q. 69 .
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intervalul sau timpul in mod total §i definitiv. Toate aceste 
intarzieri in a ne darui lui Dumnezeu manifesto §i intarzie- 
rile de a ne darui altora. Noi avem setea unei adecvari de- 
savar§ite §i absolute intre apelul §i raspunsul la iubire. Dar 
aceasta adecvare nu poate avea loc decat din §i in Dum
nezeu, prin deplina incredere in El, prin implinirea poruncii 
Lui de a ne iubi unul pe altul deplin, iubindu-L pe El deplin.

Dumnezeu, traind intervalul intre raspunsul nostru $i 
cererea Sa §i cererea de iubire a semenilor, traie§te toate 
durerile care cresc intre partenerii neajun^i la deplina iubire.

Astfel, Dumnezeu participa in oarecare fel la suferinlele 
omului. Noi suntem obi§nuifi sa spunem ca Dumnezeu su
fera daca omul nu raspunde la iubirea Sa86. Dar Dumnezeu 
sufera nu pentru ca ar avea El insu§i nevoie de iubirea 
noastra, ci sufera pentru toate suferinfele care apar in noi 
din cauza refuzului de a raspunde la iubirea Lui $i la cere
rea noastra reciproca dupa o iubire completa §i ne$ovai- 
toare. Binefacerile lui Dumnezeu ne sunt date in forma 
iubirii Sale §i iubirii dintre noi. Daca noi refuzam aceasta 
iubire, sau plinatatea ei, prin refuzul raspunsului nostru 
complet §i ne§ovaitor, noi refuzam binefacerile lui Dum
nezeu. II refuzam pe El Insusi. Suferinfa lui Dumnezeu pen
tru noi vine din suferinfele in 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 §i raspun
sul nostru dureaza inca §i din cauza necesitafii unei created 
spirituale a noastre prin efortul liber. Oamenii se maturi- 
zeaza treptat. Nu putem da continuu raspunsurile cele mai 
adecvate cerinfelor ce ni se adreseaza, inainte de trecerea 
unui anumit timp. Aici se arata importanfa invafamintelor 
generafiilor trecute, a dialogurilor umane, a experienfelor 
care se gasesc la baza lor, a reflexiunilor fiecaruia. Dum-

8 6 . Hans Kiing, Menschwerdung, Herder, 1970 , p. 6 6 6 .
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nezeu indreapta pretentiile Sale §i comunica darurile iubirii 
Sale oamenilor, pe masura nivelului lor spiritual. Timpul 
istoric formeaza un tot, un eon in desfa§urare, in care unii 
sunt influenfati de altii in bine §i in rau. De aceea vom fi 
judecafi ca un intreg, tinandu-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 etemitatii divine este o imobi- 
litate chinuitoare. Cata vreme noi pastram o mobilitate spi- 
rituala, timpul persista cu posibilitatea lui dubla, conforma 
capacitatii ambivalente a libertatii noastre: ca ocazie de 
ridicari §i de caderi, ca drum spre eternitatea luminoasa 
sau spre cea neagra. El va inceta simultan cu aceasta cali- 
tate ambigua care ii 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 cand noi vom fi inchi§i 
definitiv $i total in singuratatea noastra; cand cererea $i 
raspunsul dialogului se vor acoperi deplin, sau cand nu va 
mai fi nici cerere, nici raspuns; cand nu va mai fi cerere 
pentru ca nu va mai fi raspuns la ea, §i nu se va mai pro
duce un raspuns pentru ca nu se va mai auzi cererea. Un 
refuz continuu de a raspunde la iubire §i de a se oferi, va 
fixa creatura spirituala intr-o neputinfa totala de comuni- 
care. Atunci nu va mai fi nici o a§teptare, nici o speranfa.

Pentru ca in 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) §i el va fi gol de orice confinut. Acesta 
este timpul devenit nesemnificativ, inutil, prin vidul lui to
tal, prin absenfa de orice mi^care, de orice direcfie, de 
orice tinta. Aceasta va fi o eternitate nenorocita, care este 
chiar dedesubtul timpului. Sfantul Maxim vorbe^te §i el de 
aceasta eternitate ca dedesubt al timpului.

Monotonia fara sfan?it a vidului §i plenitudinea repre- 
zinta cele doua forme radical diferite ale eternitatii: cea 
dintai este eternitatea moarta, cea de a doua este eternita-
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tea vie. Timpul care poate inainta spre plenitudinea adeva- 
ratei eternitafi este creator87. El soarbe viafa din energiile 
dumnezeie§ti infinite, transferand-o pe planul creat. Timpul 
cazut total din raza eternitafii, !ntr-o monotonie neschim- 
babila §i fixata, nu mai are nimic nici chiar din caracterul 
timpului, fiind o eternitate contrara adevaratei eternitafi. El 
nu mai e propriu-zis timp, pentru ca nu mai este succe- 
siune de stari mereu noi, stimulate de speranfa de a ajunge 
mereu mai departe in eternitate, ci o eternitate a monoto- 
niei, a golului, in care speranfa nu mai e posibila, nici a§- 
teptarea, nici implinirea. Este timpul gol de substanfa sau 
de succesiunea cu un sens, intrucat nu se mai a^teapta 
nimic, nu se mai face nimic in el; pentru ca el nu mai e 
atras de eternitate. Este o stare unica fara sfar$it, traita ca 
un blestem, ca o pietrificare, sau ca o moarte con§tienta. 
Este imposibilitatea sau eternitatea neagra a iadului, intu- 
nericul cel mai dinafara (al existenfei), absenfa viefii traite 
totu§i ca un chin.

Meschimbabilitatea lui Dumnezeu, de care El face parte 
§i celor ce cresc in iubire, este neschimbabilitate in plina- 
tatea viefii de iubire, deasupra careia nu mai poate fi altce- 
va. Meschimbabilitatea iadului este vidul total al viefii. Cei 
ce sunt in aceasta stare s-au rupt total din dialogul iubirii, 
care-i finea atarnafi de eternitate. Viafa lor nu mai este pro
priu-zis o viafa, existenfa lor nu mai e propriu-zis o exis- 
tenfa. Timpul coincide cu devenirea, pentru ca el tinde 
spre deplina comuniune cu Dumnezeu, spre eternitate. De
venirea nu este in Dumnezeu, nici in iad. A admite o de
venire in Dumnezeu inseamna a nu-L mai vedea in plenitu
dinea viefii §i a nu mai recunoa§te plenitudinea nici in Crea
tor. Timpul nu va mai fi nici in cer, nici in iad. In cer nu va 
mai fi pentru ca cei de acolo 11 au pe Dumnezeu ca pleni- 
tudine; in iad nu va mai fi pentru ca nu se mai poate tinde

8 7 . Karl Rahner, "Die Christologie innerhalb einer evolutiven Wel
tanschauung", in Schriften zur Theologie, Band V, 1964, Zurich-Koln, p. 
191-192 .
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spre Dumnezeu (Apoc. 12, 12). Dar aceasta nu va fi o 
odihna. Pentru ca vidul fara speranfa este un chin. "Vier- 
mele lor nu va putrezi niciodata" (Is. 66, 24; Me. 9, 44, 46, 
48). Timpul e o gratie data pentru cainfa (Apoc. 2, 21) $i o 
speranfa. Dar cei de acolo nu vor mai avea aceasta gratie. 
"Iar celor ce s-au folosit prin vointa de ratiunea firii contrar 
firii, Dumnezeu le va distribui, in loc de ve§nica existenta 
fericita, ve$nica existenta nefericita, intrucat Cel ce este 
ve$nic fericit nu le va fi bun celor ce au avut o dispozitie 
contrara Lui $i ei nu vor mai avea nici o mi§care dupa 
aratarea Celui aratat, prin care El ajuta celor ce-L cauta"88.

h. Temporalitatea umpluta de etemitate In Hristos §i le
gatura Lui cu noi. Daca Dumnezeu oferea inainte creaturilor 
con$tiente iubirea Sa prin lucruri §i prin energiile Sale necrea- 
te, in Hristos El Se da acestora pe Sine Insu§i ca ipostas. In 
Hristos ne este accesibil pentru o deplina comuniune Ipos- 
tasul dumnezeiesc insu§i la nivelul nostru uman. El depa- 
§e§te in El Insugi intervalul dintre Dumnezeire §i umanitate $i 
dintre El ca Dumnezeu §i noi. Dar aceasta stare este realizata 
pentru noi in prezent numai ca intr-o parga §i virtual.

Vointa Sa umana raspunde deplin voinfei 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 responsa- 
bilitate; 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 intro legatura cu temporalitatea lor, cu aspiratiile 
lor, cu piedicile lor. §i aceasta il face pe Hristos sa  traiasca 
§i ca Dumnezeu aceste legaturi cu umanitatea temporala. 
Atata vreme cat noi nu vom fi toti in desavar§irea raspun- 
sului la oferta iubirii dumnezeie§ti, ramane §i Hristos, chiar 
mai mult decat in calitate de Dumnezeu inainte de intru- 
pare, in legatura cu temporalitatea noastra, de§i de pe alta

88 . Ambigua, P.G. 9 1 , col. 1 3 9 3  D.
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parte El a ad us in aceasta temporalitate, ca Subiect al eter- 
nitafii, §i puterea unui raspuns mai complet al oamenilor la 
oferta divina.

lntruparea Cuvantului dumnezeiesc, $i faptul ca in El 
coexista depa§irea intervalului temporar intre om $i Dum- 
nezeu §i legatura Lui cu oamenii temporali, arata §i ele 
legatura launtrica intre eternitatea dumnezeiasca §i tempo- 
ralitatea omeneasca.

Fiul lui Dumnezeu S-a intrupat pentru a ne ajuta sa de- 
pa$im prin migcarea noastra intervalul temporar care ne 
separa de deplina comuniune cu Dumnezeu. El face in oa- 
recare fel aceasta mi^care cu noi. Pentru aceea El Se afla 
Inca in acest interval, de§i pe de alta parte este deasupra lui.

Sprijinindu-se pe afirmafia Sfantului Pavel (Evr. 11, 39- 
40), Origen a dat pe de alta parte urmatorul comentariu 
remarcabil cuvantului lui Iisus: "Eu nu voi mai bea din acest 
rod al vifei pana in ziua cand il voi bea cu voi, nou, in Im- 
parafia lui Dumnezeu' (Mt. 26, 29): "El a^teapta deci ca noi 
sa ne intoarcem, ca noi sa-I imitam pilda, ca noi sa-I ur- 
mam, pentru a Se bucura cu noi §i a bea cu noi vinul in 
imparafia Tatalui Sau. Caci acum, pentru ca este milostiv, 
plange, cu mai multa compatimire decat apostolul, cu cei 
ce plang §i dore§te sa  Se bucure cu cei ce se vor bucura" 
(Rom. 12, 14)... Apropiindu-Se de Tatal, aflandu-Se aproa- 
pe de altar §i 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 
tlristos Tatalui prin jertfa, adica intre depa$irea intervalului 
temporar, §i legatura cu cei ce sufera in timp, intrucat Se 
da tocmai pentru ei.

"Pana cand va a§tepta El? Pana ce voi ispravi, zice, 
lucrarea Mea. Cand va ispravi aceasta lucrare? Cand ma va 
desavar§i pe mine insumi, care sunt cel din urma §i cel mai
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mare dintre tofi pacato§ii... Pana ce eu nu voi fi supus 
Tatalui, nici El insu§i nu va fi supus. El n-are trebuinfa sa 
Se supuna Tatalui pentru El, ci pentru mine, in care lu- 
crarea Lui nu este inca terminate. Pentru aceea s-a spus 'ca 
El nu este inca supus". tlristos nu va lua deplina bucurie 
decat cand intreg trupul Sau o va lua. "Deoarece noi tofi 
suntem trupul Lui §i ne numim madularele Lui, cata vreme 
exista unii intre noi care nu sunt supu$i cu o supunere 
desavar$ita, El insu§i nu este Inca supus". nici sfinfii ador- 
mifi nu vor fi In deplina bucurie "cata vreme ei plang pen
tru pacatele noastre". Aceasta inseamna ca pana ce eu nu 
am depart intervalul temporal in iubirea cu tofi, timpul 
ramane ca o realitate obiectiva89.

Desigur, Origen crede ca aceasta revenire la Tatal prin 
Iisus va fi universala §i ea nu este pentru eternitate. Aces- 
tea sunt erorile lui. Ideea ca Insu$i Iisus nu a luat deplina 
bucurie sau deplina odihna in eternitate fara cei care lupta 
in timp va fi reluata de Sfantul loan Qura de Aur, de Sfantul 
Maxim Marturisitorul §i in sfar§it de Pascal, care a formulat 
sentinfa impresionanta: "Jesus sera en agonie jusqu'a la fin 
du monde".

Eternitatea este solidara cu timpul, fara sa se confunde 
cu el. Eternitatea este obar^ia §i perspectiva timpului §i 
forfa care mi§ca timpul spre ea. La sfar§it, eternitatea va 
covarsi timpul, ii va da calitatea ei. Atunci nu va mai fi timp 
(Apoc. 10, 6), pentru ca noi nu vom mai avea in noi decat 
iubirea. Sfantul Maxim Marturisitorul zice: "Prin iubire vom 
putea avea nu numai o singura natura, ci §i o singura voinfa 
deliberativa cu Dumnezeu §i intre noi, nemaiavand nici un 
interval (Suxaxacu;) intre noi §i Dumnezeu §i intre noi in
line"90. Atunci Dumnezeu va usca lacrimile celor ce vor fi 
deplin cu El §i in El (Apoc. 21, 4).

8 9 . In Leviticum , horn. VII, P.Q. 12, col. 4 7 9 , 4 8 0 .
90 . Ep. II catre loan Cubicularul, P.Q. 9 1 , col. 3 9 6  B.
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4. Supraspatfalitatea lui Dumnezeu 
si participarea creaturilor spafiale la ea

a. Spatiul, ca mediu al comuniunii cu baza In Sfanta 
Treime. Dumnezeu e mai presus de spatiu, intrucat spatiul 
margineste. Dar in acelasi timp e prezent in tot spatiul, fara 
ca partile spafiului sa inscrie in El parti corespunzatoare. 
Dumnezeu e mai presus de spatiu, cum e mai presus de 
timp, fiind mai presus de un "cand" si de un "unde”, precum 
e mai presus §i de orice "cum", pentru ca toate acestea L-ar 
limita, Dar determina, Dar defini91. El e mai presus de 
acestea, caci e mai presus de orice sistem de referinfe, ca 
supraexistent, sau apofatic. Dar e in toate, in mod nespa- 
tial $i netemporal, caci toate i§i primesc existenfa prin El. 
El e in toate, caci e in 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 
decat in comuniune perfecta cu alte subiecte supreme, in
finite. §i tocmai prin aceasta, in El e data si putinfa spa- 
tiului, intrucat in deosebirea Persoanelor divine e data posi- 
bilitatea alteritafii 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, distanfa ce le desparte de comuniunea desa- 
varsita ia forma spafiului, cum ia forma duratei temporale. 
Astfel, spatiul e forma relafiei intre Dumnezeu cel supra-

9 1 . Ambigua, P.G. 9 1 ; col. 1180 . Sfantul Maxim Marturisitorul 
spune (op. tit., col. 1181): "Daca esenta tuturor nu poate fi infinita, 
intrucat acestea  toate sunt multe (fiindca are ca limita catim ea multipla 
a celor multe, catim e care circumscrie ratiunea existentei $i a modului 
ei de existenta, caci nu e libera de acestea  esenta tuturor), evident nu 
va fi liber de circum scriere nici ipostasul individual, ci ipostasurile se  cir- 
cumscriu reciproc prin numar $i distanta".
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spatial §i infinit §i Intre persoanele finite, forma care face 
posibila mi§carea lor Intre ele, dar prin aceasta, §i spre 
Dumnezeu, intrucat Dumnezeu nu poate fi gasit in afara co- 
muniunii cu alte persoane.

Desigur, exista §i subiecte create care au ca interval 
Intre ele §i Dumnezeu, sau Intre ele Inse§i, numai interva- 
lul duratei, cum sunt ingerii. Dar Dumnezeu nu e monoton 
In acfiunea Sa creatoare. El creeaza §i subiecte imbracate 
In trupuri materiale, pentru a face din formele materiale un 
mediu al spiritualitatii §i deci chipuri ale unei frumusefi vi- 
zibile. Aceste subiecte fiind imbracate In trupuri materiale, 
au nevoie de o existenfa alaturata, deci de un spafiu. §i 
Inca ele au nevoie de un spafiu larg de mi$care libera. Caci 
a§a cum timpul e dat pentru libertatea subiectelor create, 
a§a e dat §i spafiul pentru libertatea lor de a se apropia sau 
departa, sau de a ramane la distanfele la care sunt intre 
ele. E dat un timp §i un spafiu, pentru a Intrefine "dorul" sau 
"dorinta" intre ele, Insa pentru a le da §i putinfa de a se 
departa cand nu se iubesc.

Treimea nu-§i poate arata chipul Ei vizibil decat in per
soanele create, a^ezate Intr-un spafiu comun. In sensul 
acesta, spafiul ca mediu comun al persoanelor umane, sta 
Intr-o legatura cu Sfanta Treime. Dar a§a cum Persoanele 
treimice sunt interioare una alteia, a§a §i persoanele uma
ne i§i sunt In parte interioare spiritual §i-$i pot deveni tot 
mai interioare §i odata cu aceasta sunt Intr-un anumit fel 
prezente In tot spafiul, sau sunt mai presus de el.

In Sfanta Treime este data atat originea spafiului, cat $i 
unitatea Lui, prin deosebirea persoanelor umane §i prin 
unitatea dintre ele. Fiecare persoana umana are in sine tot 
spafiul, sau e legata de tot spafiul, caci trupul ei se explica 
din tot ce este in spafiu §i sufletul are un confinut adunat 
din tot spafiul. Iar persoanele unite Intre ele poarta impreu- 
na tot spafiul. Spafiul e o unitate purtata de fiecare per-
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soana §i In comun de persoanele umane; dar spatiul este 
totu§i depa$it de ele, intr-o unitate a lor dincolo de spatiu.

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

infelegerea spatiului dintr-o perspective pur individua
lists este imposibila. E drept ca fiecare persoana umana se 
considera oarecum un centru al spatiului, dar pe de alta 
parte graviteaza spre celelalte persoane, realizand un echi- 
libru intre sine, ca centru al spatiului, §i celelalte persoane, 
ca centre ale aceluia§i spatiu. O persoana umana singura 
n-ar avea nevoie de spatiu §i s-ar simti straina in el, sau 
1-ar considera ireal.

Corespunzator cu aceasta, cand spunem ca Dumnezeu 
a conceput §i a creat spatiul, trebuie sa avem in vedere pe 
Dumnezeu in Treime. intr-un Dumnezeu unipersonal n-ar 
exista un temei suficient pentru crearea spatiului. Spatiul e 
strans legat de comuniunea interpersonala. Spatiul i§i ca- 
pata $i-§i mentine o realitate mai sigura cand il refer nu nu- 
mai la mine, ci §i la alte persoane, cand pot spune §i tre
buie sa spun: de la mine pana la cutare e atata distanta. 
Spatiul e o relate interpersonala ca §i timpul. El ne distinge 
§i ne une§te §i indica perspectiva unei mai mari apropieri. 
Astfel spatiul se dovedeste o realitate existentiala. El nu e 
o teorie sau o forma a intuifiei, cum nu e nici timpul (Kant). 
Spatiul depinde $i de celalalt eu, sau depa^irea distantei 
depinde §i de el, cum depinde §i depa§irea 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 $tiu de el. Spatiul poate fi astfel o realitate chinuitoa- 
re -  daca e folosit pentru evitarea comuniunii, §i o realitate 
pozitiva -  cand serve^te ca mediu de manifestare a unei co- 
muniuni, care nu se confunda. Ca §i de timp, tot a$a §i de 
spatiu se poate face un uz ambiguu, dar totdeauna ca de o
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forma a relafiei. Spatiul da posibilitatea retragerii unui om 
din fafa altuia §i a apropierii lui de acela. Spatiul e dat ca 
un interval, dar §i ca o legatura intre om $i om, ca §i tim- 
pul. Futem conserva §i mari acest interval, dar il putem §i 
reduce §i cople§i cu totul, cum putem face §i cu intervalul 
timpului.

Dar spafiul, ca realitate pentru lume, e dat pentru ca sa 
fie depart prin realizarea unei comuniuni perfecte intre noi 
§i Dumnezeu §i intre noi inline, dupa asemanarea Sfintei 
Treimi. Astfel spatiul I§i are originea §i sfar§itul in Sfanta 
Treime, ca §i timpul.

b. Spatiul este distanta legata de durata temporala §i 
amandoua se  cer depa§ite ca interval intre apelul lui Dum
nezeu la iubire §i raspunsul nostru. Fiind ontologic mai pre- 
sus de spatiu, intr-un anumit grad noi trebuie sa-1 depa§im 
prin vointa §i prin har. Daca timpul e durata intre apelul la 
iubire al lui Dumnezeu §i raspunsul uman, spatiul este dis
tanta care e legata de aceasta durata. Intervalul intre apelul 
lui Dumnezeu la iubire §i raspunsul desavarsit al oamenilor 
la acest apel, e constituit din durata §i distanta. Amandoua 
reprezinta o distanta a lumii de Dumnezeu, dar in acela§i 
timp amandoua ii sunt date de Dumnezeu ca o distanta ce 
trebuie depa$ita. Amandoua sunt date ca distanta a omului 
de om, ca un interval intre apelul la iubire al unuia §i ras
punsul celuilalt, dar ca un interval care trebuie depart. In
tervalul de timp se numeste durata, cel de spatiu, distanta 
in sens strict. Dar amandoua sunt distanta sau interval in 
sens larg.

in amandoua aceste laturi ale intervalului Se afla Dum
nezeu cu eternitatea §i atotprezenta Sa, ca o punte §i ca o 
forta care atrage pe oameni §i-i indeamna unul spre altul §i 
spre Dumnezeu. Distanta spatiala reprezinta §i o durata 
temporala. Ca sa o depa§esc pe prima trebuie sa  depa§esc 
pe a doua. Dar pot sa fiu foarte aproape spatial de cineva 
§i totodata la o mare distanta spirituals, care echivaleaza
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cu o mare durata temporala, pe care trebuie sa o parcurg. 
Depasirea distanfei spafiale fata de o persoana inca nu 
inseamna si depasirea duratei temporale fata de ea. Durata 
temporala e ea Insasi o distanta si vrea sa produca o dis
tanta spatiala. Iar odata depasita durata temporala intre 
doua persoane, distanta spatiala dintre ele aproape ca nu 
mai conteaza, sau in orice caz aceasta e mai usor de in- 
vins. Odata depasita distanta spirituals, sau durata tempo
rala, cea spatiala i§i pierde caracterul chinuitor, sau depa
sirea celei dintai aduce usor depasirea celei din urma. 
Aceasta pune in evidenfa faptul ca spiritul invinge spatiul, 
ca spatiul nu mai conteaza pentru cei unifi in spirit. Ceea 
ce distanteaza mai profund e durata temporala. Dumnezeu 
ca Duh e pretutindeni cu noi. Iar depa§irea distanfei noas- 
tre de El e o chestiune de timp, nu de spafiu.

Aceasta deschide o alta perspective in ce prive$te de- 
pa^irea finala a spafiului, decat cea care priveste depasirea 
finala a timpului. Timpul ca durata va inceta, dar spatiul nu 
va inceta, ci va fi cople^it. Cel ce va raspunde indata §i in 
mod deplin apelului la iubire al lui Dumnezeu §i al celor- 
lalfi, va fi cu ei oriunde, fara ca varietatea lui oriunde sa  in- 
ceteze. Dumnezeu va fi transparent §i simfit prin energia 
Lui prin toate. Dar §i fiecare om va fi prezent fiecaruia prin 
energia lui, penetrata de energia divina, prin toate. Sfinfii 
vad Inca in cursul acestei viefi la distanta §i acfioneaza la 
distanfa.

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

c. Durata si distanta se  inving prin spirit. Este parado
xal ca, pe masura ce cineva are mai mult timp pentru alfii, 
cu atat invinge mai mult timpul si totodata si spatiul.

Durata insa se invinge prin spirit. §>i odata ce e invinsa 
durata, e invins si spatiul prin spirit.
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Cautand sa  invingem timpul in 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 depart. Daca terminam repede drumul 
spre tinta propusa, gasim mereu alte finte, sau ramanem in 
durata chinuitoare a singuratafii. Viteza exterioara ne poate 
duce repede la cineva, dar daca n-am invins distanla interi- 
oara, lunecam repede pe langa persoana la care am ajuns.

Timpul se invinge 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. Spafiul se invinge numai par- 
curgand in mod spiritual spafiul si ramanand mult in spa- 
fiul exterior, nezburand pe deasupra lui. Folosind mult timp 
pentru unele persoane si staruind mult in parcurgerea unor 
distanfe spafiale in mod spiritual, ne deprindem sa gasim 
prin toate atat varietatea lor, cat si eternitatea s' infinitatea. 
Eternitatea si infinitatea pe care le gasim vor fi o eternitate 
Si infinitate bogate, nu abstracte si monotone.

Timpul si spafiul ne sunt date ca drum inevitabil spre 
eternitatea si infinitatea viefii in Dumnezeu si deci nu ne 
putem dispensa de ele ca daruri ale lui Dumnezeu. in mo- 
mentele de comuniune totala, in contemplarea iubitoare 
absorbanta a tainei celuilalt, taina mai presus de spafiu, in- 
definita si inepuizabila, spafiul e coplesit, e inghitit, ramane 
in urma. Pentru copil, experienfa mamei este experienfa ori- 
ginara, in care se include experienfa concentrate a lucru- 
rilor si a spafiului, zice Heribert Muhlen92. in general in re- 
lafia iubitoare dintre persoane spafiul e transfigurat, cople
sit de subiectivitatea acelei persoane. Din persoana iubita 
radiaza peste spatiu o lumina transfiguratoare, care face 
spafiul din jurul ei plin de sufletul ei, plin de ea insasi, per- 
sonalizat. E o coplesire a spafiului prin lumina launtrica a

92 . Entsakralisierung, 197 1 , Schonningh, Paderborn, p. 120.
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persoanei, o cople$ire care poate avea diferite grade, pana 
la o inghifire a lui pentru experienta noastra. Cantecele de 
dragoste pun In evidenfa acest lucru.

Sfantul Simeon Noul Teolog repeta continuu ca atunci 
cand i Se arata Mristos In lumina nu mai §tie de are loc 
aceasta In spaliu, sau In afara de spafiu. Dimpotriva, cand 
nu te iube§te nimeni nu mai simli decat spatiul, te manan- 
ca uratul In spatiu. Iar cand o persoana te ura§te, tot spa
tiul din jurul ei devine neplacut, insuportabil, ca nu mai §tii 
unde sa fugi ca sa scapi de iradierea prezentei ei insupor- 
tabile93. Chiar cand o persoana lipse§te din spatiul In care 
eram obi§nuifi sa o vedem, absenta ei se simte ca o ab
sents speciala, sau spatiul se resimte amputat prin absenta 
ei. 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 §i deci treze$te 
mai mult dorul dupa prezenta ei deplina. Aceasta "prezenta 
absenta" na§te cu o deosebita putere "dorul" dupa Implini- 
rea locului cu persoana respective. De aci se vede ca spa
tiul nu e facut pentru a fi de sine. Lipsa oricarei persoane 
din el II face oarecum lipsit de viafa, mort. El nu confine 
sensul deplin in sine, sau numai pentru eu-ul izolat. El este 
ambianfa unei alte persoane, In relafia cu mine. E facut sa 
se umple de plinatatea comuniunii, pentru a fi contextul, 
mediul comuniunii, locul de intalnire §i de relafie interper- 
sonala, mediul revelarii reciproce, implinindu-§i rostul de
plin intr-o transfigurare §i cople§ire a lui de catre comuniu- 
nea interpersonal^.

Spafiul exista prin relafia intre noi, e "al nostru", nu al 
meu. Spafiul pentru mine singur n-ar avea nici un rost; ar fi 
chinuitor.

9 3 . Fieagoe Basarab, Invafaturi catre fiul sau Teodosie, ed. 1971, 
cu studiu introductiv de Dan Zamfirescu, Bucure$ti, p. 3 3 0 -3 3 2 .

9 4 . Hr. Yannaras, op. cit., Atena, 197 0 , p. 39 .
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Dar sensul deplin il prime^te spatiul numai daca-1 ve- 
dem ca mediu de comuniune a lui Dumnezeu cu noi. Co- 
muniunea noastra umana are nevoie de spafiu, dar nu 1-a 
putut crea, ci-1 poate numai transfigura, subiectiviza. Dar 
aceasta inseamna ca numai o comuniune de Persoane 
supreme 1-a putut §i crea, nu pentru ea, ci pentru noi, facufi 
pentru o comuniune dupa chipul comuniunii supreme. Iar 
o subiectivizare vadita a spatiului nu se poate realiza decat 
in comuniunea deplina cu acea comuniune suprema.

d. Spatiul, ca mediu de comuniune a lui Dumnezeu cu 
noi. Dumnezeu a dat existenfa spatiului dintr-o posibilitate 
interioara inclusa In viala Sa treimica, pentru ca sa ne fie 
mediu de comuniune intre El §i noi §i intre noi, unul cu 
altul, dupa chipul comuniunii treimice, comuniune in care 
avem sa sporim. Dumnezeu a pus spatiul ca interval de 
depart intre comuniunea Sa fare interval §i comuniunea 
intre noi §i a noastra cu El, comuniune care, intrucat nu e 
inca perfecta, are un interval inlauntrul ei §i intre ea §i co
muniunea treimica. Spatiul e forma comuniunii noastre in 
migcarea spre finta comuniunii perfecte, spre depa$irea in- 
tervalului pe care el il reprezinta. Prin acest mediu trebuie 
sa urcam in direcfia comuniunii perfecte cu Dumnezeu §i 
intre noi, dupa asemanarea comuniunii treimice. Dar nu 
putem face aceasta fara coborarea prin har a comuniunii 
treimice la noi. Dumnezeu e omniprezent in spafiu ca Trei- 
me iubitoare §i ca sursa a iubirii noastre fata de El §i intre 
noi, sporind uniunea noastra cu El §i intre noi, fara sa ne 
confundam ca persoane. Prin omniprezenfa lui Dumnezeu 
cel in Treime e data de la inceput o unitate ontologica a 
tuturor in diversitate, in acela§i spatiu diversificat, §i in uni- 
tatea diversa a fiinfelor noastre care tind spre tot mai multa 
unitate. Precum timpul va fi cople§it in interioritatea reci- 
procei §i perfectei comuniuni, a$a va fi cople§it §i spatiul in 
interioritatea aceleiasi reciproce §i perfecte comuniuni, in
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intersubiectivitatea umana perfecta prin ridicarea ei in inter- 
subiectivitatea divina.

Urcusul acesta are etape multiple. Dumnezeu cel in 
Treime e coborat de fiecare data prin energiile Sale la nive- 
lul la care au ajuns fapturile constiente in comuniunea din- 
tre ele si in cea dintre ele si Dumnezeu. El vrea sa  ne con
duct la finta comuniunii depline, prin aceasta coborare la 
noi; la linta depasirii intervalului de timp si spafiu ce ne des- 
parte de ea, prin coborarea variata la fiecare din noi, aflafi 
la distanfe diferite unii de alfii. El ne vine la diverse distanfe 
temporale si spafiale prin fiecare fiinfa umana. §i fiecare 
fiinfa umana se afla la alta distanfa temporala si spatiala de 
El. Ajunsi tinta comuniunii perfecte cu El si intre noi, nu va 
mai fi o varietate de distanfe, 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 divina, lipsita de trecut si viitor, de aci si de acolo.

Dar se poate intampla si invers: invingand distanfele 
spafiale, sa se afle la distanfe spirituale de nedepasit. Se 
poate intampla ca oamenii sa converteasca distanfele exte- 
rioare micsorate, sau apropierile impuse lor fara voie, in 
distanfe interioare uriase si de nedepasit. §>i de fapt, experi- 
enta ce o facem azi ne arata verosimila perspectiva aproa
pe sigura a micsorarii distanfelor pana aproape de anulare, 
cu instalarea unor adevarate prapastii intre ei. Apare din ce 
in 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 indiferenta, dar se poate produce o incremenire a 
distanfelor spirituale, care nu mai da unei persoane indem- 
nul si putinfa sa  se miste spre o alta. Dumnezeu insusi S-a 
retras in acest caz cu energiile Sale necreate, ca punte de 
legatura, ca dor si atracfie intre ei. Singuratatea va avea ast- 
fel un caracter supratemporal si supraspafial in sens rau.



sau subtemporal §i subspatial. Ea a fost pregatita Inca de 
pe pamant, prin faptul ca egoistul "nu mai are timp"' pentru 
alfii, ca sa Invinga spafiul, §i, prin aceasta, nici "dor" de alfii, 
intrucat nu mai simte nevoia sa parcurga distanfa spre ei, 
sau o parcurge nu ca sa ajunga la cineva, ci ca sa  treaca 
mai departe. Viteza egoista invinge timpul $i spafiul nu pen
tru ca sa se apropie de cineva, ci ca sa lunece pe langa el.

La starlit, nu numai timpul va fi depa§it intr-o dubla 
imobilitate, ci §i spaliul. Timpul va fi depart fie prin stabi- 
litatea In infinitatea comuniunii cu Dumnezeu §i intre oa- 
menii unifi cu El, fie prin neputinfa de a mai Inainta spre 
Dumnezeu sau spre semeni, devenit inutil. La fel spafiul va 
fi depa$it fie prin transparenfa lui Dumnezeu $i a oricarui 
semen In tot spafiul, prin pecetea accentuata pusa pe el de 
Persoana lui Dumnezeu §i a semenilor, fie prin neputinfa 
de a mai Inainta spre comuniunea cu Dumnezeu §i cu se- 
menii, din pncina transparenfei du§manoase a Ingerilor rai 
$i a semenilor ce ne sunt du$mano§i. In tot spafiul. Prezenta 
acestora ne va inghesui atat de mult, sau spatiul va fi atat 
de marcat de ei, ca propriu-zis nu vom mai sesiza un spa- 
tiu, cum nu vor mai sesiza nici cei ce se vor afla in comu
niunea perfecta cu Dumnezeu §i cu semenii. Desigur, stram- 
torarea celui aflat In iad din cauza fefelor du^manoase ale 
ingerilor rai §i ale semenilor aflafi acolo nu contrazice o te- 
ribila singuratate a aceluia. Fata "urata” Iti produce "uratul". 
In sens de singuratate95. Singuratatea in cazul indiferenfei 
tuturor e mai pufin chinuitoare decat in cazul du§maniei 
tuturor. In primul caz e§ti singur intr-un spafiu pe care §tii 
ca-1 mai pofi depa§i. E un "urat" remediabil. in cazul al doi- 
lea, nu mai ai in jurul tau un spatiu in care sa pofi inca in- 
talni pe cineva cu un interes pentru tine. "Uratul" in acest 
caz e definitiv.

95 . Heagoe Basarab, op. tit., p. 3 3 2 , descrie raiul ca  vederea fetei 
lui Hristos, iar iadul, ca trebuinta de a privi mereu fata Satanei.
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Dar aga cum in stabilitatea supratemporala fericita va fi 
acumulata toata experienla adunata in cursul timpului, aga 
va fi acumulata in existenfa supraspafiala toata experienfa 
celor savargite in spafiu. Supratemporalitatea creaturii va fi 
eonul in care timpul va fi infagurat gi umplut de eternitatea 
lui Dumnezeu, iar supraspafialitatea ei va avea infagurat in 
ea tot spafiul. In lumina fefei lui Hristos gi a tuturor celor 
ce ne vor intampina, va fi reflectat binele ce 1-am facut, iar 
in fata de groaza a Satanei gi in dugmania celor din iad, se 
vor reflecta raul pe care 1-am facut gi chinul congtiinfei 
noastre. Timpul gi spafiul in care am trait nu pier fara urma, 
ci raman ca o bucurie sau ca un chin.

e. Lumea, un sistem  de ratiuni unificate in om gi mai 
ales in Hristos. Factorul dinamic de sporire a unificarii lumii 
gi de unificare a ei cu Dumnezeu, sau de depagire a spa- 
fiului, este omul. Omul este de la inceput inelul de legatura 
intre parfile lumii gi ale spafiului. Dar el e chemat sa stran- 
ga toate aceste parti in sine in mod maxim. Sfantul Maxim 
Marturisitorul prefera de aceea sa  numeasca pe om, nu "mi
crocosm", ci adevaratul "macrocosm". Dupa credinfa noas- 
tra, omul este inelul lumii prin faptul ca e legat prin parfile 
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 in colaborarea intre 
subiectele ei.

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

Cand vom realiza, in viafa viitoare, deplina unire cu 
Dumnezeu prin iubire, vom fi depart timpul si spafiul, in 
Dumnezeu nemaifiind nici un interval de depart. "Lumea 
este un spatiu marginit si o stabilitate marginita, iar timpul, 
o miscare circumscrisa... Cand insa firea va trece cu lucra- 
rea si cu cugetarea peste spatiu $i timp, adica peste cele 
fara de care nu este nimic, sau peste stabilitatea $i mi§ca- 
rea marginita, ?i se va impreuna nemijlocit cu providenfa, 
va afla providenfa ca pe o rafiune prin fire simpla §i stabila 
ce nu are nici margine ?i de aceea nici mi§care"98. Dupa 
strabaterea naturala a timpului §i a veacurilor, "natura celor 
create... se va sala§lui in Dumnezeu, Cel unul dupa fire, 
nemaiavand nici o margine la care sa ajunga (§i peste care 
sa treaca cineva, n.n.), caci in Dumnezeu nu mai este nici 
un interval"99.

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

96 . Ambigua, P.Q. 9 1 , col. 130 5 , 1313 .
97 . Ibidem , col. 1308.
98 . Raspuns catre Talasie, 6 5 , Filocalia rom aneasca, III, p. 4 3 8 .
99 . Ibidem , p. 4 3 7 .
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Tradifia rasariteana a luat in sprijin pentru o oarecare 
intelegere a acestui fapt patru lucruri: accesibilitatea lui 
Dumnezeu se reveleaza prin energiile divine; umanul este 
capabil, prin purificare de patimi, sa  devina mediul de ma- 
nifestare al divinului; umanul a fost inalfat in Hristos la un 
nivel de maxima indumnezeire, sau de penetrare de divin, 
fara a inceta sa fie uman; divinul e in a§a 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 intregii umanitafi §i 
a putut, mai mult decat oricine, sa adune intreaga creafie 
in Sine.

Un teolog ortodox zice: "Leontie de Ierusalim trebuie in- 
teles in cadrul gandirii Sfantului Chiril cand vorbe§te de un 
ipostas "comun” al lui Hristos: un ipostas care, in loc de a 
fi un "alt" ipostas izolat $i individualizat in cadrul ansam- 
blului de ipostase care constituie "natura" umana este, dim- 
potriva, arhetipul ipostatic al intregii umanitafi in care ea e 
"recapitulata", §i nu numai un individ, arhetipul in care se 
regasegte uniunea cu Dumnezeu. Acest lucru nu este posi- 
bil decat daca umanitatea lui Hristos nu e cea a unui “sim- 
plu" om (\|nA,o<; avGpamoq), ci a unui ipostas liber de limitele 
create"100, in Hristos natura umana e indumnezeita nu 
numai prin energiile necreate, ci §i prin Ipostasul divin care 
o poarta §i 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 $i Ipostasul naturii divine, Hristos, 
Care e in legatura cu noi ca om prin umanitatea Sa legata 
organic de noi, §i ne imbrati§eaza §i 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  Christ dans la theologie byzantine, p. 100.
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de fundament al tuturor ipostasurilor umane. Ca atare El e 
la fel, fundamentul tuturor lucrSrilor noastre naturale §i ha- 
rice, §i noi, cuprin§i in El, imbrSfi^Sm impreunS cu El toatS 
lumea creatS.

Dumnezeu ne este in Hristos intr-o maxima apropiere 
virtualS §i, dacS actualizSm prin credinfS §i prin eliberarea 
de patimi unirea cu El, ne putem uni in El cu tofi cei ce 
cred §i in acela§i timp putem avea tot spafiul prins in raza 
energiilor divino-umane ale lui Hristos ce iradiazS prin noi. 
Distanfa dintre noi §i Dumnezeu §i intre noi, unii fata de 
alfii, e astfel depa$itS.

Pe de alts parte, un numar de oameni, menfinSndu-se 
actual la o distanfa spirituals de Hristos, Fiul lui Dumnezeu 
cel intrupat, se vede §i El, din punctul de vedere al accesi- 
bilitSfii, la distanfa fafa de ei. Ace§ti oameni se smintesc la 
ideea maximei accesibilitSfi a lui Dumnezeu §i nu cred in 
Hristos. Astfel, de§i pe plan transcendent, Dumnezeu e cu 
fiinfa pretutindeni, in ordinea accesibilitSfii pe care a asu- 
mat-o Hristos, exista acest paradox: pe de o parte Dum
nezeu este in Hristos intr-o maxima apropiere de tofi, pe de 
alta, accepts sS fie finut la distanfS, avSnd sS fie cSutat sau 
nu de ei, sau dorind El sS Se apropie de ei. AdicS, in Hris
tos, Dumnezeu accepts spafiul, desigur ca sS-1 depS^eascS, 
sS-1 imbrSfisese cu ajutorul nostru, imbrafi$andu~ne pe noi 
fSrS sS ne confunde cu El, fSrS sS anuleze spafiul legat de 
oameni.

Distanfa intre noi $i Dumnezeu e depS^itS in Hristos nu 
numai prin coborSrea lui Dumnezeu la noi, ci §i prin inSl- 
farea noastrS la Dumnezeu. Iar in Hristos tofi am depS§it 
virtual distanfa fafS de Dumnezeu $i intre noi. Hu insS $i 
actual. Humai Hristos a depS§it §i ca om, atSt virtual, cat §i 
actual, distanfa de Dumnezeu. Dar fafS de oameni nu a de- 
pS§it nici El in mod actual distanfa fafS de tofi, intrucSt unii 
II silesc sS rSmSnS la distanfS. Dar numai in Hristos putem 
depS§i in mod actual distanfa fafS de Dumnezeu §i cea din-
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tre noi. in El e atinsa linta noastra eshatologica, pe care o 
putem atinge §i noi: biruirea timpului §i a spafiului. Acestea 
sunt biruite nu numai Intre noi §i Dumnezeu, ci §i intre noi 
inline ca oameni, caci fiind recapitulali in Hristos, nu mai 
exista distanta nici intre noi.

In Hristos, Dumnezeu e aci langa fiecare, nu numai cu 
fiinta, ci §i cu energia, gata sa  intre in actiune. Dar nu in- 
latura in mod silnic distanta dintre El §i noi §i dintre noi 
oamenii. El solicita iubirea noastra libera pentru inlaturarea 
acestei distante, mai bine zis raspunsul la oferta iubirii 
Sale, facuta intr-un mod atat de evident §i de impresionant 
prin intrupare §i prin crucea acceptata pentru noi. Depa- 
Sirea distantei este o problema de libertate §i de spirituali- 
tate. Iar cand nu utilizam libertatea $i spiritualitatea pentru 
depa$irea distantei fata de tlristos-Dumnezeu, nu o utili
zam nici pentru depa§irea distantei fata de semenii no§tri, 
ceea ce e in paguba noastra. Caci recunoa§terea lui Dum
nezeu in Hristos ar insemna recunoasterea intregii noastre 
valori, aratata noua de Dumnezeu prin faptul ca El insu§i S-a 
facut om. Dar recunoasterea aceasta Hristos nu vrea sa o 
smulga oamenilor cu sila. Neinlaturand silnic aceasta dis
tanta, Dumnezeu accepta in Hristos o noua chenoza.

Crucea e inevitabila pe drumul depasirii distantei. insa§i 
acceptarea fetei umane drept fata a Sa este o Cruce pentru 
Dumnezeu. Piumai prin Cruce se realizeaza apropierea. Dar 
ea lasa fiintei noastre in acelasi timp libertatea cu riscul de 
a nu recunoa§te 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 
inlaturarea distantei.

In general, dupa intruparea Fiului Sau, prezenta sau 
atotprezenta lui Dumnezeu a intrat intr-o faza dinamica, 
prin care i§i exercita puterea de atractie asupra noastra, 
ajutandu-ne intr-un mod mult mai activ ca inainte la depa-
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$irea distantei intre noi §i El §i intre noi inline. Prezenta lui 
Dumnezeu nu e statica, adica permanent §i pretutindeni la 
fel. Pentru c a e o  prezenta ce se actualizeaza intre persoa- 
ne, dintr-o Persoana accesibila persoanelor umane. Pentru 
ca e o noua atotprezenta, anume a Ipostasului intrupat 
(de§i nu cu trupul), deci anume in planul accesibilitatii 
umane, care s-a inifiat prin vointa personala a lui Dum
nezeu, a lui Dumnezeu cel intreit in Persoane.

Prezenta aceasta noua, accesibila §i activa a lui Dum
nezeu in Hristos, i§i extinde actualizarea ei pentru oameni, 
in Biserica. Ea tinde sa devina din atotprezenta virtuala, 
atotprezenta actuala. In planul eshatologic ea va deveni 
atotprezenta actuala evidenta. Acum e o prezenta actuala 
in Biserica, intrucat membrii ei recunosc prin credinta ca 
Hristos e in maxima apropiere obiectiva de oameni §i dato- 
rita ei poate deveni, prin credinta lor, prezenta actuala pen
tru ei. Dar aceasta prezenta spore§te In intensitate in fie- 
care, pe masura efortului sau de sensibilizare spirituals.

5. Atotputemicia lui Dumnezeu §i diferitele puteri 
ale fapturilor, datorita participarii la ea

A§a cum Dumnezeu este in Sine supratemporal §i su- 
praspatial, dar Se face prezent in timp $i omniprezent prin 
coborare la relatia cu fiintele create, temporale §i spatiale, 
la fel El este mai presus de atotputernicie, dar Se face atot- 
puternic prin coborare la relatia cu toate cele ce au prin 
imparta§ire de El o oarecare putere. in acest sens, Dionisie 
Areopagitul spune ca Dumnezeu e deasupra a toata pu- 
terea, a§a cum o infelege sau experiaza creatura, ca putand 
realiza orice in ordinea creata (fi veapxla iraoriq ê riprmevri 
Sovapecoq)101.

101. De divinis nominibus, cap . VIII, §1; P.G. 3 , col. 8 9 0  C.
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Dumnezeu depO§e§te orice putere (naoav Swapiv wte- 
pexcov)102. Dar, Cel ce are de mai Inainte in Sine sursa a 
toatO puterea, sau a atotputerniciei §i e cauza ei, nu e prin 
aceasta lipsit de putere, ci mai presus de ea, in sens pozi- 
tiv103. Aceasta implicO §i caracterul Lui de persoanO, cOci 
numai persoana e mai mult decat puterea pe care o mani
festo sau ar vrea s-o manifeste; §i numai Persoana dum- 
nezeiascO e mai presus de puterea pe care o manifesto, 
sau ar vrea sO o manifeste §i care e mereu nelimitatO in 
sursa Ei, "producand toate printr-o putere inflexibilO §i ne- 
circumscrisO"104.

S-ar putea spune cO §i o naturO conceputO in mod pan- 
teist este inepuizabilO in manifestarea puterii ei. Dar natu- 
ra e monotonO in manifestarea puterii ei; ea e menfinutO 
intr-o repetifie ciclicO; ea dizolvO individuafiunile existente, 
pentru a alcOtui altele identice. Moutatea in manifestOrile ei 
este insignifiantO. Persoana, dimpotrivO, e mereu nouO in 
manifestOrile ei. Persoana umanO, in caiitate de creaturO, e 
nouO in acela§i unic plan al ordinii create. Ea e numai chipul 
noutOfii infinite a Persoanei divine in planul care depO§e§te 
ordinea creatO limitatO. DacO creaturile s-ar infOfisa numai 
in individuafiuni ce beneficiazO de o putere creatO, s-ar pu
tea contesta existenfa lui Dumnezeu ca deosebit de naturO 
§i dispunOnd de o realO atotputemicie. Dar creafia participO 
nu numai in forma creatO la puterea lui Dumnezeu, ci §i in 
forma necreatO. Aceasta echivaleazO cu participarea di- 
rectO §i mereu nouO §i infinitO la atotputernicia lui Dum
nezeu ca persoanO. numai participarea prin har la Dum
nezeu dovede§te existenfa Lui deosebitO de naturO. Aci stO 
importanta participOrii creaturii la energiile necreate ale lui 
Dumnezeu.

102. Ibidem, cap. VIII, § III; P.Q., 3 , col. 8 9 0  D.
103. Ibidem , loc. cit.,: "nacav Suvapiv rcepiexcov... aq nacsr\c, 8uv&(iE(o<; 

aixio?".
104. Ibidem.
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Toate formele $i treptele de existenta au luat fiinfe, per- 
sista si se dezvolta prin participarea la puterea lui Dum- 
nezeu, oferita in mod liber si intr-o varietate indefinite, fie 
ca baza a puterilor naturale, fie in forma directa a energi- 
ilor necreate. "El conserve puterile ce fin de esenfele tutu- 
ror si asigura persistenfa nedescompusa a universului; si 
daruie§te insa§i indumnezeirea, procurand celor ce se in- 
dumnezeiesc puterea spre aceasta"105.

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

Dar si din alt punct de vedere, atotputernicia este impli
cate in calitatea de Persoane absolute a lui Dumnezeu. O 
realitate cu caracter de obiect, de forte impersonaie nu 
poate fi atotputernice, adice din toate punctele de vedere 
puternice, pentru ce nu are putere asupra mi§cerilor pro- 
prii, fie ce acestea o modifice esential, fie ce n-o modifice, 
ci, in privinfa mi§ceriloc este supuse unui sistem de legi. 
Realitatea care nu e libera in ce prive§te mi§carea sau ne- 
mi§carea proprie nu are, la drept vorbind, nici o putere. Ea 
este suportul unei puteri §i in acela§i timp e lipsite de pu
tere, ca se nu mai spunem ce aceaste putere este intr-un 
anumit fel strict limitate. Puterea aceasta supuse unor legi 
i§i cere explicarea, care nu poate sta decet intr-o voinfe,- si 
aceasta producand-o, ii pune in acelasi timp niste legi, ca limi- 
te. Adevdrate atotputemicie nu are decet o vointe absolute.

a. Atotputernicia este puterea unei persoane de a face 
toate cate vrea. Definifia formaie a atotputerniciei este: 
puterea unei persoane de a face toate cete vrea. Aceaste 
definite nu are in vedere o vointe care se autolimiteaze in 
actele ei, in funcfie de ceea ce stie subiectul ce poate face. 
Aceasta n-ar mai fi atotputemicie. Puterea acestei persoane 
ar fi merginite.

105. Ibidem, cap . VIII, § V; P.G. 3 , col. 8 9 3  A.
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Daca o putere fara vointa, ca aceea a mi§carilor imper
sonate, sau involuntare, nu este o putere adevarata, vointa 
care este limitata in manifestarile ei de o putere mai mica 
decat 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. In am- 
bele cazuri lipse§te atotputernicia. In ambele cazuri e data 
o putere limitata, care-$i cere o explicate; iar pe aceasta nu 
o 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 savan?e§te indepen
dent de voinfa Lui. Iar vointa divina nu-$i alege obiectivele 
nici in functie de con§tiinta unei puteri limitate, nici in mod 
arbitrar, ci in functie de bine, binele fiind una cu fiinta Sa. 
Caci Dumnezeu e "binele subzistent", cum spune Dionisie 
Areopagitul106. Or, "la Dumnezeu, binele coincide cu fiin
ta", cum spune Sfantul loan Damaschin107. Orice obiectiv 
ar alege Dumnezeu in mod arbitrar, acesta n-ar putea ie§i 
din ordinea fiintei Sate, sau din dependenfa de ea, data 
fiind infinitatea ei. A nu putea lucra contra Sa inseamna a 
nu putea lucra contra fiintei Sate. Iar daca atotputernicia 
este solidara cu infinitatea fiinfei divine, a putea lucra con
tra ei inseamna a cadea 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). "§i apoi da ur- 
matoarea explicate: "Tagaduirea de sine e cadere din ade-

106. Ibidem, cap. IV, § I; P.G. cit., col. 69 3 .
107. Dogmatica, I, 13; trad. rom. de D. Eecioru, p. 49 .
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var, iar adevarul este existenta; deci caderea din adevar 
este caderea din existenta. Daca deci adevarul este exis
tenta §i 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 §tie sa 
nu §tie, in sens de privatiune'108.

Dar bineie prin excelenta, sau in mod absolut, coincide 
cu fiinta desavarsita, sau cu Dumnezeu insusi, si din moti- 
vul ca bineie 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 
bineie 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 
intrucat bineie in Dumnezeu e etern, acest bine nu e altce- 
va decat unitatea maxima §i neconfundata eterna intre 
Cele trei Persoane divine. Bineie etern e Sfanta Treime.

b. Atotputemicia, ca rezerva de tot mai man daruri ale 
lui Dumnezeu catre creatura, dupa ce prin creatie a extins 
bineie comuniunii in afara de Sine. Toate actele de putere 
ale lui Dumnezeu, indreptate in afara de Sine, avand sa fie 
conforme fiinfei Sale sau binelui, ca comuniune interper- 
sonala, se extind si ca o intemeiere si desavarsire a comu
niunii altor persoane cu Sine si intre ele, asemenea comu
niunii personale treimice. Aceasta extensiune a binelui, ca 
Si comuniune personala, nu poate consta intr-o inmulfire a 
Persoanelor dumnezeiesti. Persoanele dumnezeiesti nu Se 
pot inmulfi in timp. Ele n-ar mai fi in acest caz persoane 
dumnezeiesti. Iar o multitudine de persoane eterne, produ- 
sa in baza unei necesitati interne, ar fi fara numar si aceas
ta ar face imposibila perfecfiunea comuniunii intre ele. Iar

108. De divinis nominibus, cap . VIII, § VI; P.G. 3 , col. 893B .
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daca Dumnezeu n-ar putea aduce la existenta §i persoane 
nedumnezeie§ti capabile de comuniune, El ar fi inchis in Sine 
insu$i §i nu §i-ar putea manifesta voluntar atotputemicia Sa.

Dumnezeu, hotarand deci sa lucreze in afara in confor- 
mitate cu fiinta Sa, sau ca binele care e comuniune inter- 
personala eterna, foloseste puterea Sa pentru a crea per
soane care sa se mi§te spre desavar§irea comuniunii cu El 
§i intre ele, pe de o parte ele insele, iar pe de alta, sa fie 
a§ezate in aceasta mi^care de El insu§i, prin venirea Lui in 
intampinarea lor. In acest scop El sade§te pe de o parte in 
ele o putere de mi$care naturala spre El; pe de alta parte, 
El mtare$te aceasta putere naturala creata a lor, cu puterea 
necreata a bunavoinfei Sale, ce le vine in intampinare.

Alt scop nu poate avea manifestarea de putere a lui 
Dumnezeu in afara de Sine, sau mi§carea pe care o intre- 
fine prin puterea creata sadita in fapturi §i prin puterea ne
creata oferita lor.

Sfantul Maxim, in opera sa Am bigua, a intreprins o vas- 
ta $i profunda aparare a mi^carii creaturilor, Impotriva ori- 
genismului platonizant. In timp ce acesta socotea mi§carea 
ca produs al pacatului, sau al voinfei unor spirite de a ie§i 
din unitatea lor preexistenta in Dumnezeu, iar corpurile §i 
lumea materials, ca pe o inchisoare produsa de Dumnezeu 
spre pedepsirea lor, Sfantul Maxim considera mi^carea ca 
mijloc dat de Dumnezeu creaturilor de la facerea lor, spre 
unirea lor deplina cu El, adica de la existenta daruita, la 
existenta buna, dobandita prin contribufia vointei lor la ac- 
tualizarea puterii lor de mi§care in inaintarea reala spre 
Dumnezeu, §i apoi la ve$nica existenta buna  in Dumnezeu. 
Pe tot parcursul mi§carii, dar mai ales la capatul ei in Dum
nezeu, creaturile se bucura de energiile necreate ale lui 
Dumnezeu, adica de desavar§irea fiinfei §i puterii lor prin 
participarea la plinatatea de viafa dumnezeiasca. Puterea 
data noua de Dumnezeu are ca scop actualizarea de catre 
noi in lucrare a puterii noastre naturale date noua tot de
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Dumnezeu, actualizare care nu e decat miscarea imprimata 
noua §i dirijata de vointa §i de con§tiinta noastra spre Dum
nezeu, ca spre binele nostru propriu.

"Ratiunea (sensul) intreaga a Intregii creatii a fiintelor 
rationale are trei moduri: pe cel al existentei, pe cel al exis- 
tentei bune §i pe cel al existentei eterne. Primul, sau exis- 
tenta, e cel ce s-a daruit celor ce exista prin fiinta; al doilea, 
sau al existentei bune, li s-a dat lor prin vointa lor delibe
rative, ca unora ce se mi§ca dupa fire; iar al treilea, sau al 
vesnicei existenfe 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 in mod natural numai puterea spre lucrare, aceasta 
nu poate avea lucrarea deplina fara vointa deliberativa. Iar 
ratiunea existentei bune, avand prin vointa deliberativa nu
mai lucrarea puterii naturale, nu are aceasta lucrare depli
na fara natura. Iar cea a ve§nicei existenfe fericite, circum- 
scriind pe cele ale celor dinainte, adica puterea primei ra- 
tiuni §i lucrarea celei de a doua, nu e nici intrinseca exis- 
tenfelor ca putere, nici nu urmeaza in mod necesar voinfei 
deliberative..., ci e capatul lor, facand stabila firea -  in ce 
prive§te puterea, §i vointa -  in ce prive§te lucrarea... Deci 
daca lucrarea se va folosi de puterea firii -  fie conform firii, 
fie contrar firii -  va primi ca sfar§it fie fericirea, fie nenoro- 
cirea, adica existenfa vesnica, in care, odihnindu-se sufle- 
tele..., va lua sfar§it toata mi§carea. Iar ziua a opta, sau pri- 
ma, mai bine zis unica §i nesfar§ita zi, este prezenfa neum- 
brita §i atotstralucitoare a lui Dumnezeu, care se va ivi 
dupa oprirea celor ce se mi§ca. Acesta venind atunci intreg 
in fiinfa intreaga a celor ce, prin libertate, s-au folosit bine 
de ratiunea existentei, le va procura ve^nica existenfa feri- 
cita prin participarea la El, ca Cel ce singur este existent in 
mod propriu, existent ca bine §i ve§nic existent. Iar celor 
ce s-au folosit prin libertate de rafiunea existentei in mod
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contrar firii, le va repartiza, In loc de vesnica existenfa feri- 
cita, ve$nica existenfa nefericita"109.

Daca Dumnezeu i§i manifesto puterea in afara pentru a 
ridica la comuniunea cu Sine, sau la bine, alte persoane, El 
i§i pune in lucrare, din atotputernicia Sa, puterea pentru 
crearea unor persoane limitate in fiinta §i in puterea lor na- 
turala §i acordarea treptata a puterii Sale necreate, pe ma- 
sura putintei lor de a se folosi de ea, pentru a nu fi cople- 
§ite 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 in ele. Dumnezeu a facut o fiinta capabila 
sa devina dumnezeu prin har, o natura capabila sa fie, in 
acest scop, natura unui ipostas divin.

Prin aceasta, Dumnezeu Se coboara §i Se slave^te in 
mod liber, adica nesilit, in manifestable Sale, nici de o lege 
interioara, nici de una exterioara, pentru a da subiectelor 
create putinfa manifestarilor lor libere, putinta acceptarii li- 
bere a comuniunii cu Sine. Caci condifia comuniunii e li- 
bertatea celor ce o realizeaza. Chenoza lui Dumnezeu e 
deci condifia 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 §i al puterii Sale absolute. 
Caci -  potrivit credinfei noastre -  numai o Persoana abso
lute poate aduce la existenta din nimic persoane care, de§i 
create, sunt §i ele absolute, putand sa se opuna in mod li
ber chiar Lui. Apoi in crearea unor astfel de persoane, intr-un 
anumit sens absolute, se manifesto §i increderea lui Dum
nezeu in atotputernicia Sa, adica siguranta ca aceste per
soane nu-I 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 Lui110.

109. Ambigua, P. G. 9 1 , col. 1392 .
110. Un dumnezeu care s-ar tem e de creatura n-ar mai fi Dumnezeu.
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Pe de alta parte, chenoza acceptata de Dumnezeu nu 
este o stare identica, definitive. Dumnezeu coboara la crea- 
turi, ca sa le urce tot mai sus spre Sine si deci cumva si El 
urea la acordarea unor grade tot mai Tnalte de putere, deci 
de manifestare a puterii Sale. Rezerva eterna a acestor da- 
ruiri mereu mai inalte este atotputernicia Sa. Astfel, pu- 
terea data de Dumnezeu creafiei, avand ca scop urcusul ei 
spre participarea directa la puterea Lui necreata, sau la 
energiile Sale, e si ea o conditie a relatiei atotputerniciei lui 
Dumnezeu cu creatia, fiind §i ea solidara cu timpul s< cu 
spatiul.

Puterea limitata, ca sursa a mi§carii mereu mai ridicate 
a creaturii spre Dumnezeu Cel infinit, i§i va gasi implinirea, 
pe care nu o poate ajunge in ea insa§i -  ca si timpul §i spa
tiul, in care se efectueaza aceasta miscare -, atunci cand 
Dumnezeu insusi Se va darui intreg creaturii, mai presus de 
mi$carea ei. Atunci ea va participa la viata §i deci la pu
terea nelimitata a lui Dumnezeu, fara a se confunda cu El, 
avand mereu con^tiinfa ca se bucura de El atat cat e cu 
putinfa creaturii, adica prin participare, nu prin fiinfa.

c. Accentul pus in Rasarit pe Dumnezeu ca atottiitor §i 
mai pufin ca atotputemic. Manifestand puterea Sa in forma 
Si in gradul acomodat conducerii creaturii spre deplina co- 
muniune cu Sine, Dumnezeu e numit in tradifia crestinis- 
mului rasariten cu preferinfa "Atottiitor". Dumnezeu Isi ma
n ife st 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 
nu-§i manifesto atotputernicia Sa in mod capricios. Ter- 
menul de "Atottiitor", preferat in Biserica de Rasarit, tine sa 
sublinieze ca atotputernicia lui Dumnezeu, in raportul ei cu 
lumea, a iesit din starea indeterminate si s-a definit volun- 
tar si din iubire fata de ea ca putere la nivelul suportabil de 
lume si in folosul ei, nu si contra ei.
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in Bisericile din Occident termenul de "Atotputernic" s-a 
menfinut legat de ideea ca Dumnezeu ar putea lucra §i con
tra lumii, daca nu pentru nimicirea ei, cel pufin pentru con- 
tinua limitare §i dominare a ei, pentru a sustine In ea con- 
tinuu con§tiinta nimicniciei ei. Daca in doctrina rasariteana 
atotputernicia lui Dumnezeu e sursa de indumnezeire a 
creaturii, deci de comunicare a puterii dumnezeie§ti catre 
faptura, in Occident, atotputernicia s-a conceput mai mult 
ca un mijloc de aparare a lui Dumnezeu impotriva creaturii. 
Catolicismul a tras de aici concluzii pentru dominarea sta- 
telor $i a societatii umane de catre Biserica, iar protestan- 
tismul, pentru afirmarea eficientei exclusive a lui Dum
nezeu impotriva oricarei eficiente umane, vazuta totdeau- 
na ca pacat (Alleinwirklicheit und Alleinwirksamkeit Go- 
ttes). Mantuirea insa§i e vazuta ca o satisfactie adusa onoa- 
rei lui Dumnezeu pentru jignirea ei de catre oameni, sau ca 
imblanzirea maniei lui Dumnezeu.

In 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 §i ajutatoare a lui Dum
nezeu (Dumnezeu ca scapare, ca acoperam ant), pe incura- 
jarea implinirii nazuintelor §i virtualitatilor umane, pe Incre- 
derea in ele, pe respectul libertatii umane. Mantuirea e va
zuta ca o noua coborare a viefii dumnezeie§ti in oameni, 
ca deschiderea perspective! deplinei lor imparta§iri de 
Dumnezeu, prin inviere §i indumnezeire.

De aceea, cand cre^tinismul apusean a exercitat mai 
mult o frana neincrezatoare in calea omenirii spre progres, 
Bisericile ortodoxe au sprijinit totdeauna nazuintele spre 
progres ale popoarelor. in Rasaritul cre§tin s-a pus in relief 
ideea unui Dumnezeu energic §i daruitor. Care comunica 
oamenilor energii mereu mai inalte pe masura cre§terii lor, 
pentru a-i duce mereu la trepte mai inalte, deci in folosul 
lumii $i in vederea conducerii ei spre desavar§ire. 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 cornu- 
niune cu El in iubire, pe cand crestinismul occidental, mai 
mult pe atotputernicia lui Dumnezeu, care vrea sa fina lu- 
mea in respectul de El. La randul sau dom nia  lui Hristos nu 
s-a scos in Rasarit niciodata din legatura cu bunatatea Lui. 
Ea a fost vazuta in mod paradoxal ca domnia "Mielului in- 
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 relafia Lui ca Tata, cu Fiul Sau. 
Astfel, lumea se explica prin iubirea dinlauntrul Sflntei 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; totu$i ea nu e niciodata atot
puternicia pur si simplu, fara obiect. Noi spunem: "Cred in- 
tr-unul Dumnezeu, Tatal atottiitorul", "Cred intr-unul Dum
nezeu, Facatorul cerului §i al pamantului". In aceste martu- 
risiri, atotputernicia dumnezeiasca este calificata imediat 
ca parinteasca. inainte de orice $i in mod esenfial Dum
nezeu este Tata, si numai dupa aceea este facator, judeca- 
tor si ceea ce este la inima speranfei crestine: Mantuitor si 
Mangaietor. Este acestea pentru ca este si Tata. Astfel, 
daca in centrul viziunii privitoare la Dumnezeu se plaseaza 
paternitatea divina, sau comuniunea eterna intre Tatal si 
Fiul, in centrul revelafiei se plaseaza comuniunea intre Dum- 
nezeu-Tatal si omul, copilul Lui. Tema esenfiala a mantuirii 
este infierea"111.

In crestinismul rasaritean sensul mantuirii e determinat 
Si el de iubirea intertreimica a lui Dumnezeu. Hristos S-a fa- 
cut om ca sa-1 ridice pe acesta in comuniunea iubirii trei- 
mice, ca sa-1 indumnezeiasca; iar aceasta nu se realizeaza

111. La femme et le salut du monde, p. 147.
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printr-o forfare externa, care sa-1 infrico§eze pe om, ci prin 
iubirea coboratoare.

in solidaritate cu aceasta, in Biserica de Rasarit s-a con- 
siderat puterea duhovniceasca drept o mai mare $i o mai 
directa putere a lui Dumnezeu decat cea fizica sau lu- 
measca. Ea e insofita de o chenoza in ce prive$te puterea 
externa. Sfantul Apostol Pavel zice: "Domnul mi-a zis: "i{i 
este de ajuns harul Meu, caci puterea Mea se desavar§e§te 
in slabiciune". Deci foarte bucuros ma voi lauda mai ales 
intru neputinfele mele, ca sa locuiasca in mine puterea lui 
Hristos” (2 Cor. 12, 9). Puterea duhovniceasca e atat de 
mare in comparafie cu cea fizica, incat o poate coplegi 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 
$i 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 Iisus 
sa mustre cetafile in care se facusera cele mai multe minuni 
ale Sale" (Mt. 1 1, 20; 13, 54, 58; Me. 6, 2, 5, 14; Lc. 5, 17; 
9, 1; 10, 13, 14, 2; Fapte 3, 12; 8, 13; Gal. 3, 5).

De aceea Sfantul Maxim Marturisitorul intelege prin mi$- 
care, pe care o socote§te ca drum spre Dumnezeu, mi§- 
carea de induhovnicire a omului, mi§care prin care omul 
spore^te prin intarirea puterii Duhului asupra pornirilor in- 
ferioare. Treptele ei sunt: purificarea de patimi, sesizarea 
nepatima^a a sensurilor sau a rafiunilor divine ale lucrurilor 
§i infelegerea lui Dumnezeu intr-un act simplu, care e in 
acela§i timp unirea deplina cu El. Cre§terea spiritului uman 
in putere e o cre$tere etica, pentru ca cresterea in existenfa 
e o cre§tere in bine, dat fiind ca nu se poate apropia cine- 
va de Dumnezeu ca sursa a puterii daca nu-L iube§te ca 
bine.
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In viata viitoare aceastS putere duhovniceascS, sau in 
bine, sau in iubire, care nu e atat o putere a omului, cat a 
lui Dumnezeu, §i care a umplut pe omul ce a urcat spre 
Dumnezeu prin treptele enunfate, va cople§i cu totul pute- 
rea fizicS §i va desfiinta pe cea lumeascS, care a luat uneori 
o atitudine contrarS lui Dumnezeu. "Dupa aceea, sfSr§itul, 
cSnd Domnul va preda impSrSfia lui Dumnezeu §i TatSlui §i 
va desfiinta orice domnie, orice stSpSnire §i orice putere" 
(1 Cor. 15, 24). A§a cum timpul §i spafiul vor fi cople§ite 
de eternitate §i de supraspafialitatea spirituals, a§a va fi 
cople§itS §i puterea fizica §i lumeasca de puterea Duhului 
dumnezeiesc devenit propriu omului. Intreaga fiinfS creatS 
va deveni purtatoare a energiilor necreate.

Fiinfa divina, ca fiinfa suprema, nelimitata §i de sine 
existenta, e sursa ultima §i inepuizabila a tuturor energiilor; 
sursa unor energii infinite $i ca atare cauza oricarui fel de 
putere creata.

Prin insu§i faptul ca aduce la existenta diferite sub- 
stanfe ipostaziate, Dumnezeu da acestora §i o putere a lor. 
Precum toate substanfele sunt legate intr-o unitate intre 
ele, §i cu Dumnezeu -  avand originea lor in esenta divina -, 
tot a§a sunt legate §i puterile lor intre ele §i cu puterea 
divina, prin originea lor in puterea esenfei divine. Dionisie 
Areopagitul zice: "§i nu e nici una din existenfe lipsita de 
pastrarea §i imbrafi^area conservatoare a puterii dumne- 
zeie§ti. Caci ceea ce nu are nici o putere, nici nu este, nici 
nu este ceva, nici nu are vreun loc undeva"112.

Energia infinita a esenfei divine este spirituals. Ea e ca- 
pabilS de aceea sS cople§eascS orice putere fizicS, orice 
putere creatS. Dar ea o face aceasta treptat prin spiritul 
uman, intSrind energia acestuia treptat cu energia Sa ne- 
creatS.

1 12. De divinis nom inibus, cap. VIII, § V, P.Q. 3 , col. 8 9 3 .
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Daca Dumnezeu a putut crea din nimic orice alta sub- 
stanfa cu puterea ei corespunzatoare, cu atat mai mult 
poate cople$i toata substanta creata §i puterea ei, cu pu
terea Lui spirituals, prin mijlocirea spiritului uman. Sfantul 
Maxim Marturisitorul insista mult asupra faptului ca omul e 
inelul de legatura unificator al lumii §i al lumii cu Dum
nezeu 113. El e aceasta prin faptul ca supune in sine pu
terea fizica §i in parte pe cea biologica spiritului, adica o 
spiritualizeaza. Frin cunoa§tere el cuprinde in spiritul sau 
universul. Dar adevarata spiritualizare a naturii ar realiza-o 
cand ar actualiza toate puterile spiritului sau prin energiile 
Duhului dumnezeiesc. Aceasta a realizat-o in mod culmi
nant Hristos, iar din puterea lui Hristos o pot face aceasta 
§i cei ce se unesc cu El prin credinfa si vietuiesc ca El.

d. Puterea lui Dumnezeu aratata in mod culminant in 
invierea lui Hristos. Biruinfa deplina a puterii spirituale di
vine asupra naturii s-a realizat in invierea lui Hristos. Karl 
Rahner a atras atenfia asupra faptului ca invierea lui 
Hristos e implinirea aspirafiei dupa biruinfa a spiritului asu
pra legilor automate ale naturii, aspirafie sadita in persoana 
omului, fapt numit de el "temeiul transcendental al invierii", 
sau "speranfa transcendentala a invierii". in aceasta aspi
rate §i capacitate "transcendentala" pentru biruirea naturii 
prin spirit e dat temeiul chiar pentru o " hristologie transcen
dentala"1 14.

invierea lui Hristos se incadreaza in orizontul existenfei 
noastre, care consta in faptul ca noi traim in tensiunea spre 
desavarsire. "Omul este fiinta care traieste in asteptarea 
viitorului, care e desavarsirea". Speranfa transcendentala a

1 13. Ambigua, P.G. 9 1 , col. 1305.
1 14. Karl Rahner, "Qrundlinien einer system atischen Christologie", 

In: K. Rahner-W. Thiissing, Christologie-Systematisch und Exegetisch. 
Q uestiones disputatae 55, Freiburg, 1 9 7 2 , p. 4 7 ; Karl Rahner, 
Sacram entum  mundi, 1, p. 40 3 .
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invierii este totodata “orizontul intelegerii experientei cre- 
dintei privitoare la invierea lui Iisus"115.

Invierea implineste asteptarea sadita in fiinfa umana, 
pentru faptul ca ea face capabila persoana umana pentru 
o comuniune desavarsita si eterna a ei cu Dumnezeu, Per
soana suprema, si cu semenii sai, depasind toate restric- 
fiile impuse acestei comuniuni de natura In starea ei pa- 
manteasca. Ea face posibila o intimitate interpersonal^ de
savarsita $i eterna datorita spiritualizarii depline a materiei.

in 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 inviere, El extinde neimpiedicat acest dialog 
desavarsit divino-uman al iubirii, realizat in El insu§i, 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-Hascut si de a iubi pe oameni cu iubirea lui 
Dumnezeu. lar in starea Lui de inviere aceasta putere ni se 
comunica noua, urmand sa ne-o Insusim deplin in starea 
noastra de inviere.

Iubirea aceasta, care a trecut prin jertfa suprema, a fost 
"puterea" spirituals care L-a inviat pe Hristos, sau care a 
biruit legile Invartosate ale naturii. §i "puterea" aceasta ne 
va invia si pe noi (1 Cor. 15, 43). Prin faptul ca e rodul 
iubirii si chipul realizat al iubirii depline, starea de inviere 
e viafa adevarata. "Vom fi vii cu El prin puterea Lui cea 
catre noi" ( 2 Cor. 13, 4). E minunata puterea lui Dumnezeu 
iradiata in creafie. Dar aceasta ar ramane ambigua si lipsita 
de un sens clar daca ar ramane etern supusa insuficien- 
telor ce o apasa actualmente. Puterea lui Dumnezeu se 
arata infinit mai mare si mai plina de sens prin inviere. 
Dumnezeu va umple lumea aceasta de slava Lui necreata 
cand va investi-o cu nemurirea si o va face mediu straveziu 
al adancimii Sale nesfarsite de viafa si de sensuri.

115. K. Rahner-W. Thussing, op. cit., p. 39.
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C
Atributele lul Dumnezeu legate de spiritualitatea Ltd 

§1 partlciparea creaturll la ele
"Dumnezeu este Duh"' (In 4, 24). Esenia dumnezeiasca 

este esenla spirituala. Aceasta nu inseamna numai nema- 
terialitate, ci §i suport de atribute spirituale: suport de cu- 
noa$tere, de dreptate, de puritate, de iubire.

Iar atributele legate de existenla divina au un caracter 
spiritual, pentru ca insa$i existenla divina, ca existenla su- 
prema, este o existenla spirituala. Dar atributele direct spi
rituale pun in mod deosebit in lumina caracterul de Duh al 
esenlei divine.

Atributele legate de spiritualitatea lui Dumnezeu sunt §i 
mai greu de inleles, adica §i mai apofatice decat cele legate 
de existenla Lui. Caci daca existenla §i atributele legate de 
ea pot fi concepute dintr-un punct de vedere formal -  §i ca 
deosebindu-se de existenla $i de atributele creaturilor le
gate de ea, prin eliberarea lor de aspectul de in s u f i c ie n la  §i 
de dezvoltarea formala ce-1 au cele din urma -, atributele 
spiritualitalii lui Dumnezeu redau un continut asemanator, 
dar nu identic cu al creaturilor dotate cu spiritualitate.

Dar, cine poate patrunde in bogarfa infinita a conlinutu- 
lui vietii spirituale a lui Dumnezeu? §i cine-L poate defini, 
cand chiar continutul vietii spirituale a creaturilor dotate cu 
spiritualitate este atat de complex §i de imposibil de definit 
exact, mai ales cand e vorba ca o astfel de creatura sa  cu- 
noasca nu numai continutul ei, ci §i pe al alteia de aceea^i 
natura?

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

De aceea Sfinlii Paring spun ca noi cunoa§tem in gene
ral ca Dumnezeu este infinit (un atribut formal al existenfei 
Lui, am zice), dar ce este aceasta infinitate (confinutul ei 
spiritual) nu §tim. Cunoa$tem chiar atributele legate de spi- 
ritualitatea lui Dumnezeu ca infinite, caci existenfa Lui este 
infinita sub toate raporturile, dar nu cunoa§tem confinutul 
concret al infinitafii acestor atribute.

1. Atot^tiinfa §i intelepciunea lui Dumnezeu 
§i participarea creaturilor rationale la ele

a. Atot§tiinta lui Dumnezeu. §tim ca Dumnezeu cunoa$- 
te totul, dar ce este acest tot $i cum II cunoa$te, nu §tim. 
Dionisie Areopagitul atribuie lui Dumnezeu in mod imbinat 
cunoa§terea tuturor §i depasirea oricarei cunoasteri. "Desi 
Scriptura spune ca Dumnezeu cunoa$te toate §i nimic nu 
scapa cunoa§terii Lui, dar, precum am spus adeseori, cele 
dumnezeie§ti trebuie sa fie inlelese in mod demn de Dum
nezeu. Deci nu putem sa-I atribuim lui Dumnezeu minte $i 
cunoa§tere senzoriala, decat prin depa$ire, nu prin lipsa. 
La fel, nu-I putem atribui rafionalitate Celui mai presus de 
rafiune, sau desavar$ire, Celui mai presus de desavar$ire $i 
anterior oricarei desavar$iri. De asemenea, consideram lu- 
mina neapropiata ca fiind intuneric nearatat $i nevazut prin 
depasirea luminii vazute"116. Dumnezeu este in acest sens 
"minte neinteleasa" $i "cuvant negrait"117.

Dumnezeu nu infelege ca noi, nu gande§te ca noi, nu 
cunoa§te ca noi, ci intr-un mod mai presus de noi. in acest

116. De divinis nom inibus, R.Q. 3 , col. 86 9 .
117. De divinis nom inibus, cap. I, § I, P.Q. 3 , col. 5 8 8 .
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sens, Ii negam aceste activity spirituale. Dar El e cauza 
acestor activity ale creaturii $i de aceea I le atribuim Intr-un 
sens care depaseste intelesul lor cunoscut de noi. "Vino sa 
laudam, daca vrei, viafa cea buna si eterna, si ca Inteleapta 
Si ca Intelepciunea de Sine, mai bine zis ca suportul intregii 
infelepciuni, aflator mai presus de toata Intelepciunea. 
Caci Dumnezeu nu este numai supraplin de toata intelep
ciunea §i intelegerea 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 Inca de la cunoasterea rationale, In baza ratiunii 
date de Dumnezeu, la o cunoastere apropiata de a Lui, prin 
unirea cu El.

O deosebire intre felul cum cunoaste Dumnezeu si felul 
cum cunoastem noi consta in aceea ca El le cunoaste toate 
in Sine Insusi, In calitatea Sa de cauza a lor: "Mintea dum- 
nezeiasca cuprinde toate printr-o cunoastere ce depaseste 
toate, avand de mai Inainte in Sine cunostinta tuturor. In 
calitate de cauza"119. "Le cunoaste toate celelalte din laun- 
trul Sau, §i, ca sa zic a§a, din originea lor si mergand la 
esenfa lor. Caci mintea dumnezeiasca stie despre existente 
nu afland de la existente; ci ea are de mai Inainte, din Sine 
Si in Sine, In calitate de cauza, stiinta si cunostinta tuturor 
In esenfa lor, prin faptul ca a conceput-o pe aceasta de mai 
inainte”120.

Teologia occidental^ s-a incurcat 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, intrucat acestea sunt si ele finite, In vreme ce cunos- 
tinta referitoare la Sine insusi este infinita, fiind si El infi-

1 18. Ibidem , cap. VII, § I, col. 8 6 5 .
1 19. Ibidem, cap. VII, § II, col. 8 6 9 . 
120. Ibidem.
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nit121. Dimpotriva, teologia catolica susfine ca atat cuno$- 
tinta lui Dumnezeu referitoare la Sine, cat si cea referitoare 
la fapturi este infinita, caci orice act al lui Dumnezeu este 
infinit, deci si intelegerea (intellectus infinitus, dupa defi- 
nifia Conciliului Vatican I)122. Dificultatea pentru aman- 
doua raspunsurile sta in faptul ca separa cunoasterea lui 
Dumnezeu referitoare la fapturi, de cunoasterea Lui referi- 
toare la Sine insusi.

Dionisie Areopagitul nu separa aceste doua cunoasteri. 
El zice: "Deci nu are Dumnezeu o cunostinfa a Sa proprie. 
Si o alta care imbratiseaza in mod comun toate cele ce 
sunt. Caci cunoscandu-Se pe Sine insusi, 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 cunoscand creaturile, intrucat Se cunoaste pe Sine 
drept cauza lor, El nu detaseaza intregul confinut al exis- 
tenfei Sale de calitatea Sa de cauza a lor. Astfel, in cunoas
terea lui Dumnezeu referitoare la lucruri e implicate cu
noasterea existenfei Sale. Caci numai existenfa Sa intreaga 
este o explicare suficienta a sensului lor. El vede creaturile 
in lumina intreaga, incomprehensibila pentru noi, a exis- 
tenfei Sale.

Spre deosebire de El, noi detasam cunoasterea lucru- 
rilor de cunoasterea lui Dumnezeu. Sau, cand incepem sa 
unim aceste doua cunoasteri, nu cunoastem pe Dumnezeu 
decat in calitate de cauza a lucrurilor, nu si ceva din El 
insusi124. Dar pe treptele superioare ale viefii spirituale cu
noastem si noi mai mult din Dumnezeu, ca in viafa viitoare 
sa-L cunoastem deplin (1 Cor. 13, 12), pentru ca ne-am 
unit deplin cu El, pentru ca El este intreg in noi intregi125.

121. Kirchliche Dogmatik, ed. cit., p. 6 2 2 .
122. Ludwig Ott, Qrundriss der Dogmatik, Herder, 1 9 5 2 , p. 44 .
123. De divinis nom inibus, cap. VII, § II, P.G. 3 , col. 861 C.
124. Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, P.G. 9 1 , col. 1216.
125. Ibidem, col. 1240 .
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Astfel, noi nu putem cunoaste, in viata aceasta, cu ex- 
cepfia celor deveniti sfinfi, nici creatudle In mod deplin, 
cum le cunoaste El; adica nici cunostinfa noastra referi- 
toare la lucruri nu e identica cu cunostinta Lui referitoare 
la ele. Caci detasand lucrurile de cunostinta lui Dumnezeu, 
sau de toata cunostinta Lui, nu cunoastem nici lucrurile in 
deplinatatea sensului lor.

in 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 Areopagitul 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 in mod desavarsit pe Dumnezeu, vom fi si 
uniti cu El, in mod statornic126.

in sensul acesta, cunoasterea de Dumnezeu pe care o 
au, dupa Dionisie Areopagitul, cei progresati spiritual prin 
iesirea din ei, nu poate fi socotita egala cu conceptia ca 
Dumnezeu e dincolo de orice putinfa de apropiere, intr-o 
transcendenta total inaccesibila, cum afirma Mans Urs von 
Balthasar127. Caci unirea inseamna atat accesibilitatea lui 
Dumnezeu, cat si persistenfa ca persoana a celui ce se 
uneste cu El. Ea inseamna 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
tul: 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 infeleg prin aceasta uni
re, nu prin noi, ci prin iesirea totala a noastra din toate ale

126. De divinis nom inibus, cap. VII, § IV, P.G. 3 , col. 8 7 2  D.
127. Kosm ische Liturgie, Einsiedeln, 196 1 , ed. II, p. 40 .
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noastre, devenind intregi ai lui Dumnezeu. Caci e mai bine 
sa fim ai lui Dumnezeu decat ai no$tri. Fiindca in felul aces- 
ta vor fi date §i cele dumnezeie$ti celor ce au devenit ai lui 
Dumnezeu"128.

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

b. Cunoa§terea lui Dumnezeu prin unire presupune ca- 
racterul de persoana al celui ce cunoagte §i ai lui Dum
nezeu. Vrem sa menlionam mai intai ca acest fel de cu- 
noagtere prin unirea care nu confunda, pe care o are atat 
Dumnezeu referitor la creaturi, cat §i creaturile referitor la 
Dumnezeu, implica caracterul de persoana al lui Dum
nezeu §i al celor cunoscuti de El, prin faptul ca §i ei il cu- 
nosc pe El. O cunoa§tere a lucrurilor presupune §i ea o ie- 
§ire din sine a celui ce cunoa^te. Dar mai mult, aceasta pre
supune §i o ie§ire spre alte persoane. Ele ajung astfel sa 
posede lucrurile in comun prin cunoa$tere. Cu lucrurile 
insa nu se realizeaza o unire la care sa contribuie §i ele, 
caci ele n-au un plan liber, al profunzimii, deosebit de pla- 
nul suprafelei, pe care ele sa-1 poata line ascuns in mod 
voluntar; §i deci nu se cere un progres spiritual in iubire, 
pentru a le cunoa^te aceasta profunzime. Cu o persoana 
insa trebuie sa  se uneasca o alta persoana in iubire pentru 
a o cunoa^te din launtrul ei, a§a cum se cunoa^te ea insa^i, 
§i pentru a se imbogali amandoua prin aceasta cunoa§tere. 
Desigur, Dumnezeu e unit §i cu lucrurile in cunoa$terea Sa 
referitoare la ele chiar mai mult decat noi, in calitate de

128. De divinis nom inibus, cap. VII, § I, P.G. 3 , col. 8 6 5 -8 6 8 .
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cauzS a lor. Dar El nu e unit cu lucrurile printr-o unire reci- 
procS. Ci e unit cu ele ca fiind unele ce poartS pecetea 
noastrS asupra lor, sau pecetea relafiei personate dintre El 
Si oameni. Numai prin aceasta ele nu se pierd nici in 
Dumnezeu, nici !n oameni.

A doua concluzie care rezultS din faptul ca nu exists 
cunoastere deplinS In afara uniunii in iubire Intre cel ce cu- 
noa$te §i cel cunoscut -  ca deci nici distanla de realitSfile 
personale cunoscute, nici singurStatea totals nu oferS pu- 
tinla unei cunoasteri depline -  este ca Dumnezeu are o per
fects cunoastere de Sine, intrucat e intreit in persoane. 
Cunoasterea deplina este totdeauna si iubire $i ca atare e 
indreptatS spre alts persoanS. Cunoasterea de sine a unei 
alte persoane nu-i da bucuria iubirii pentru ceea ce ea cu- 
noaste. Dumnezeu implineste condifia cunoasterii perso
nale perfecte prin Treimea Persoanelor divine deplin unite.

Cunoasterea este in ultima analizS referirea iubitoare a 
unui subiect la un alt subiect. Chiar prin referirea la un 
obiect, subiectul cunoscStor se refera indirect la un alt su
biect. §i numai in aceasta referire se realizeaza §i cunoa§- 
terea de sine. Numai prin aceasta referire se cunoa^te pe 
sine §i se actualizeaza pe sine ca subiect. Dumnezeu are 
un astfel de pol de referinfa perfects in Sine insu§i. El Se 
refers la Sine insu$i ca la alte persoane §i aceste persoane 
se refers una la alta in mod reciproc, perfect. TatSl Se cu- 
noa§te in referirea Sa la Fiul, cunoscSnd pe Fiul, cunoscan- 
du-Se in Fiul, in mi§carea Sa continuS spre Fiul care e In 
Sine Insu§i, §i in mi§carea continuS a Fiului spre TatSl. Cu
noasterea perfects sau atotstiinfa perfects a lui Dumnezeu 
constS in faptul cS fiecare PersoanS divinS cunoa§te pe 
CealaltS in Sine InsSsi, dar in calitatea Ei de alts PersoanS. 
Prin aceasta, fiecare PersoanS Se cunoaste §i Se actuali- 
zeazS perfect si etern pe Sine insSsi. Aceasta, datoritS inte- 
rioritStii dinamice reciproce a Persoanelor, sau asa-numitei 
perihoreze. Dar interioritatea aceasta nu trebuie infeleasS
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dupa asemanarea interioritatii fizice. Ea consta in faptul ca 
fiecare Persoana este deschisa intenfionat Celorlalte si 
indreptata spre Ele, intr-o iubire totala si infinita, si ca nu 
tine nimic pentru Sine, ci e predata intreaga Celorlalte. E o 
perihoreza spirituals totala si infinita a iubirii constiente.

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

Dat fiind ca izvorul acestei acfiuni a lui Dumnezeu sta 
in comuniunea Lui treimica, Sfantul Isaac Sirul zice: "Soa- 
rele care lumineaza in cel ce se curafeste este lumina Sfin- 
tei Treimi"129.

Nimic nu se infelege fara Sfanta Treime. Sfantul Gri- 
gorie de Nazianz numeste de aceea pe Dumnezeu un soare 
intreit cu o unica stralucire: "nu se taie prin voinfa, nu se 
imparte prin putere... ci e neimparfit in cei impartasifi... si 
ca o unica amestecare a luminii in trei sori ce se cuprind 
reciproc"130. Daca nu ar fi trei sori, nu ar fi nici o stralucire. 
Un singur soare nu ar mai straluci. "Caci daca ai scoate pe 
unul din trei, ai suprima totul, mai bine zis ai cadea din 
totul"131. Daca intre esenfele create unele sunt "minti" sub- 
zistente fara trupuri (ingerii), altele, cu trupuri, Dumnezeu 
este "Mintea" supraesenfiala, identica oceanului de lumina 
in care nu exista nici un intuneric, sau subiectul supraesen- 
fial care "locuieste in lumina neapropiata" omului, acoperit 
de intunericul transcendenfei (cf. 1 Tim. 6, 16).

129. Tcc stp eu ev T a aoKT|TiKd, Atena, 1895, p. 177.
130. Cuv. V Teo l., P.G. 3 6 , col. 149.
131. Ibidem, col. 148.
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Dionisie Areopagitul spune ca lumina !§i are izvorul in 
existenta supraexistenta $i supraesentiala a lui Dumnezeu. 
Supraexistenfa lui Dumnezeu implica lumina care e un 
grad mai mare al existentei ce decurge din Dumnezeu132. 
Caci lumina uneste $i desavarse§te §i intoarce pe toate la 
Cel ce, existand in mod supraexistent, e izvorul ei, umplan- 
du-le de una §i aceea^i lumina unificatoare, precum igno- 
ranta separa, desfigureaza §i slabeste existenta133.

Numai aceasta deplina unitate §i cunoa§tere treimica 
explica bucuria lui Dumnezeu de a cunoa^te §i alte per- 
soane, iubindu-le, §i bucuria acestor alte persoane de a cu- 
noa§te pe Dumnezeu §i de a se cunoa§te intre ele, prin uni- 
rea fara confuzie, prin "extazul" lor, adica prin ie§irea din 
ele. Daca n-ar fi iubirea treimica, n-ar fi cunoa§tere in Dum
nezeu §i n-ar fi nici posibilitate de cunoa§tere §i de iubire 
intre El §i persoanele create. Nazuinfa cunoa§terii vine din 
iubirea interpersonala, iar aceasta vine din Sfanta Treime. 
Etimologia cuvantului latin cognosco  (cum  + gno sco ) arata 
ca oamenii §i-au dat seama din timpuri stravechi despre 
caracterul interpersonal al cunoa$terii. Acelasi lucru ni-1 
atesta §i cuvantul "con-§tiinta". Eu nu ma cunosc pe mine 
fara o relatie cu ceilalfi. in ultima instanfa, eu cunosc sau 
sunt con§tient de mine in relatie cu Dumnezeu. Lumina cu- 
noa§terii mele privitoare la lucruri, sau la mine insumi, se 
proiecteaza peste chipul uman comunitar din comuniunea 
personala suprema. Nu suntem con§tienfi de noi inline 
decat in relatie cu altul §i, in ultima instanta, in fata lui 
Dumnezeu. Eu-ul singur n-ar mai avea con^tiinfa; prin con- 
$tiinfa, el §tie de un "loc” spiritual al sau in relatie cu altii. 
In con^tiinta de sine el sporeste odata cu sporirea in cu- 
noa§terea de sine, iar aceasta spore^te odata cu sporirea 
in cunoa§terea lui Dumnezeu §i a semenilor sai §i a lucru- 
rilor.

132. De divinis nom inibus, cap. IV, § III, P.Q. 3 , col. 6 9 7  A.
133. Ibidem, cap. IV, § II, col. 701 B.
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A1 treilea lucru care rezulta din infelegerea cunoa^terii 
drept unire este urmatorul: faptul ca creaturile rationale au 
de parcurs un progres pana la interiontatea deplina intre 
ele §i in Dumnezeu §i pana la cunoa§terea deplina a Lui §i 
a lucrurilor Lui de catre ele, este dat in paradoxul ca, pe de 
o parte, Dumnezeu e unit deplin cu creaturile de la inceput 
§i deci le cunoa§te deplin, in calitatea Sa de cauza a lor; pe 
de alta, El nu e unit cu ele, intrucat nici ele din partea lor 
n-au realizat unirea sau interioritatea reciproca cu El, §i 
deci nici El nu a realizat din partea Sa deplin starea de inte- 
rioritate reciproca cu ele; in consecinfa nu le vede deplin 
realizate pe drumul pe care ele il parcurg spre aceasta 
tinta.

Unirea lor deplina cu El §i a Lui cu ele o vede in sfar^itul 
lor, care pentru El e prezent. Dar concomitent cu aceasta 
unire $i deplinatate vazuta in sfar$itul, sau in tinta lor, El 
vede §i o anumita distanta §i o nedeplinatate actuala a lor. 
Prin aceasta, El vede cum chipul deplinatatii §i al unirii lor 
totale cu Dumnezeu se afla in ele ca o potenta care le con
duce treptat spre actualizarea unirii cu El §i a deplinatatii 
lor finale. Dumnezeu vede creaturile pornite pe acest drum, 
deci intr-o anumita unire reala cu El §i deci pe drumul ac- 
tualizarii lor depline §i al unirii totale cu El, inca din mo- 
mentul in care ele II cunosc ca pe simpla cauza a lucrurilor. 
Iar aceasta e totdeauna §i o credinta in El.

Altceva este insa cu cei ce nu-L admit in nici un fel pe 
Dumnezeu, deci nici in calitate de cauza. Ei sunt intr-o 
totala ignoranta $i deci o desparfire voita de EL Ei nu mai 
au prin voinfa nimic din Dumnezeu, caci sunt inchi§i ori- 
carei comunicari cu EL Dar Dumnezeu e totu§i prezent in 
ei, sau unit cu ei fara voia lor, in calitate de cauza creatoare 
§i susfinatoare a lor. Deci intr-un fel Dumnezeu ii cunoa§te 
§i pe ei din Sine insu§i, fiind unit cu ei in calitate de cauza 
a lor. Dar in alt fel, Dumnezeu nu-i cunoa§te, fiind desparfit 
de ei prin faptul ca §i ei sunt desparfifi de El prin voinfa.
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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 transcendent^ totala, cum zice azi Urs von 
Balthasar -  afirma ca El poate fi oricand cunoscut din fap
turi, dar poate §i sa nu fie cunoscut niciodata din ele: "De 
aceea Dumnezeu este cunoscut §i in toate §i in afara de 
toate: si este si intelegere si cuvant si Stiinfa si atingere si 
simfire si opinie si imaginafie si nume si toate celelalte, dar 
in acelasi timp nu este infeles, nu este grait, nu este numit. 
§i 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 in nici una si este cunoscut din toate de tofi si nu 
este cunoscut de nici unul din nimic". Dumnezeu poate fi 
cunoscut din toate, prin analogie cu toate si prin prezenfa 
in 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 in calitate de 
cauza infinit mai mult decat le cunoastem noi, Dumnezeu 
nu le vede totusi pe toate inaintand spre sfarsitul deplinei 
lor uniri cu Sine, in conformitate cu unirea lor cu El prin 
originea lor; si in acest caz, nici ele nu-L vad pe Dumnezeu. 
nu le cunoaste in procesul de actualizare a chipului lor po
tential si nici in sfarsitul acestui proces, in actualizarea to
tala a unirii lor cu Dumnezeu si a fiinfei lor. §i nici ele nu-L 
cunosc nici in cursul viefii pamantesti si nici in eternitate in 
actualizarea dragostei Lui, deoarece nu s-au facut capabile 
sa-L cunoasca.

Acesta poate fi infelesul 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, § III, P.Q. 3 , col. 872 .
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Dam intai cateva din expresiile primului fel de cunoa§- 
tere. Fsalmistul atribuie lui Dumnezeu cunoa§terea inti- 
mitatii noastre §i a tuturor lucrurilor: "Dumnezeu §tie ascun- 
surile inimii" (Fs. 93, 11), caci El e "Cel ce a zidit indeosebi 
inimile lor, Cel ce cunoa§te toate lucrurile" (Ps. 32, 15). Iar 
In cartea lui Iov se spune: "Dumnezeu privea pana la mar- 
ginile pamantului §i imbrafisa cu ochii tot ce se afla sub 
ceruri" (Iov 28, 24). Sfantul Apostol Favel exclama: "O, 
adancul bogafiei, al inlelepciunii §i al §tiinfei lui Dum
nezeu! Cat sunt de nepatruns judecafile Lui §i 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, in Sfanta Scriptura se vorbe$te de o 
cunoastere speciala a lui Dumnezeu referitoare la cei ce-L 
iubesc, sau I se deschid Lui, sau se umplu de El. Sfantul 
Apostol Favel spune: "Iar daca cineva iube$te pe Dum
nezeu, acela e cunoscut de El" (1 Cor. 8, 3). Sau: "Domnul 
cunoa§te pe cei ce sunt ai Lui" (2 Tim. 2, 19). Psalmistul 
cere lui Dumnezeu sa caute din cer §i sa vada §i sa  auda 
glasul rugaciunii lui, ceea ce da de infeles 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: 
“Miciodata nu v-am cunoscut pe voi; departali-va de la Mine 
cei ce a(i savarsit faradelegea" (Mt. 7, 23). Sau: "Cand vefi 
bate la u§a zicand: Doamne, deschide-ne!, El, raspunzand, 
va va zice: Nu va §tiu de unde sunteli... Departafi-va de la 
Mine tofi lucratorii nedreptafii" (Lc. 13, 27).

Dumnezeu nu-i mai vede pe ace§tia in Sine decat ca pe 
cei creafi de El, nu ca pe cei ce persista in fa fa Lui §i care 
se dezvolta in El insu§i pe linia fiinfei ce le-a dat-o, conform 
unei rafiuni eterne a lor in EL Ei s-au departat de El in tim- 
pul viefii pamante^ti. Dumnezeu nu i-a vazut persistand in 
Sine. De aceea le spune la sfar§it: Nu v-am cunoscut, nu 
v-am observat persistand in Mine, departafi-va de tot de la



FIINJA §1 ATRIBUTELE LUi DUMNEZEU 2 4 7

Mine. "Un nelegiuit nu se infafi^eaza inaintea lui Dumnezeu" 
(Iov 13, 16) in timpul viefii, de aceea nu se va mai putea 
infafi§a nici in viata viitoare. Aceasta necunoa§tere 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 §i 
nu s-a strans tot mai mult langa El. Dumnezeu nu-1 aduna 
pe acesta cu sila la sanul Lui, nu-1 face cu sila sa-L iu- 
beasca. Nefacandu-1 cu sila sa-L iubeasca, nici El nu voie§te 
sa-1 vada in starea realizata pe care i-ar da-o iubirea fata de 
EL Dar cand omul incepe sa sufere de aceasta stare, in- 
cepe sa se stranga iara§i in fata lui Dumnezeu, sa se faca 
iar vazut de El, ca unul ce merge pe calea unirii cu El §i a 
realizarii sale conform cu rafiunea sa din Dumnezeu. Stri- 
gand astfel catre Dumnezeu, Dumnezeu inceteaza de a-1 
mai lasa in uitare, il vede din nou revenit langa Sine, pe li- 
nia unirii tot mai stranse cu El. Uitarea lui Dumnezeu referi- 
toare la acest om inceteaza, sau devine uitare a gre^elilor 
lui de mai inainte, uitare a uitarii de el. De aceea, intor- 
candu-se spre Dumnezeu, omul II roaga sa paraseasca 
uitarea Lui fata de el: "Eu am zis catre Dumnezeu: Pentru 
ce intorci fata Ta, pentru ce uiti nefericirea §i necazul nos- 
tru?“ (Ps. 43, 24); sau: "Pana cand, Doamne, ma vei uita, 
pana in sfar§it? Pana cand vei intoarce fata Ta de la mine?" 
(Ps. 12, 1). §i el are convingerea ca Dumnezeu nu va lasa 
in uitare starea lui nenorocita §i-I cere de aceea sa uite 
viata lui nedreapta de mai inainte. "Nici unul din pacatele 
sale, pe care le-a facut, nu i se vor pomeni §i, pentru ca a 
inceput sa  faca dreptate §i judecata, va fi viu" (lez. 18, 22; 
33, 16). Aceasta este iertarea lui Dumnezeu §i intoarcerea 
Lui, care e posibila in cursul viefii pamante§ti a omului. Dar 
§i cei ce au viefuit in unire cu Dumnezeu pot fi uitafi, cand 
ies din unirea cu El (lez. 18, 24).

Aceasta varietate a cunoa§terii lui Dumnezeu cu privire 
la oameni arata ca ea e o cunoa§tere a unei persoane §i
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vrea sa intensifice relafia cu Sine a oamenilor, ca persoane. 
Ea nu e o cunoa§tere filosofica, indiferenta de cresterea 
oamenilor in relafia cu El $i de mantuirea lor.

Dumnezeu pre$tie toate aceste schimbari ale relafiei 
noastre cu Sine in cursul vietii noastre pamante§ti, carora 
le vor corespunde schimbarile atitudinii Sale fata de noi. El 
pre§tie ca, prin libertatea lor, unele din fiintele rationale i§i 
vor relua o data sau de multe ori locul lor in cadrul ratiunii 
lor in El insu$i §i dezvoltarea lor pe linia acesteia.

c. Dumnezeu le pre§tie pe toate, dar nu le predeter
mine, tinand seam a de libertatea fapturilor. Mai grea este 
problema pre§tiintei referitoare la cei ce vor ramane defi- 
nitiv departe de Dumnezeu §i, ca in consecinfa, Dumnezeu 
ii va uita pentru eternitate. S-a pus intrebarea: nu cumva 
pre^tiinfa aceasta a permanentei lor neintoarceri face im- 
posibila intoarcerea lor? Nu cumva pre§tiinfa Lui inchide 
putinfa de manifestare a libertatii lui Dumnezeu fata de 
ace§ti oameni, sau putinta de manifestare a libertatii aces- 
tora?

Sfantul loan Damaschin a dat acestei intrebari raspun- 
sul: "Dumnezeu le pre^tie pe toate, dar nu le predetermine 
pe toate"135. Adice Dumnezeu a tinut seama de libertatea 
fapturilor in prestiinfa privitoare la ele. Pre^tie ce vor face 
ele in mod liber. El n-a voit se le predetermine, pentru a le 
pre$ti ca predestinate fericirii sau nefericirii. El a tinut 
seama §i de libertatea Sa de a face totul pentru a le ajuta 
in cazul ca vor voi sa se intoarca. Pre$tiinfa Lui a inclus fap- 
tul ca orice ar face El in viitor, ele vor respinge in mod liber 
intoarcerea.

Pre^tiinta lui Dumnezeu cu privire la cei ce vor merge 
la osanda eterna consta numai in faptul ca nu-i vede in uni- 
tatea lor finala cu Sine, unitate care pentru El este prezenta 
inainte ca ea sa se fi produs in mod real. El ii vede pe

135. Dogmatica, II, cap. 30 .
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ace$tia in posibilitatea ce le este data initial de a actualiza 
prin voinfa lor unitatea ce o au potential prin create. El 
vede in Sine ce-ar fi putut deveni aceia daca ar fi vrut sa 
ramana §i sa se dezvolte in El insu§i. Dar nu-i vede actua- 
lizati in mod real pe linia virtualitafii lor, prin ramanerea in 
El. li vede separati cu vointa definitiv de El. El vede ca liber- 
tatea Sa fata de ei n-ar putea face nimic pentru aducerea 
lor in El. Cu alte cuvinte, mantuirea oricui depinde §i de 
propria sa vointa, odata ce vointa lui Dumnezeu pentru 
mantuirea tuturor e implicate potential in firea lor, a§ezata 
de la inceput in Dumnezeu (1 Tim. 2, 4). Sfantul loan Gura 
de Aur zice: "Daca ar fi depins numai de El, tofi oamenii 
s-ar fi mantuit §i ar fi venit la cunostinfa adevarului (1 Tim. 
2, 4). Daca ar fi depins numai de El, nu ar fi fost grade 
diferite de cinstire, caci Dumnezeu i-a facut pe tofi §i Se 
ingrije$te de toti"136.

Oricine vrea sa ramana in unirea sa inifiala cu Dum
nezeu $i sa o dezvolte, poate face aceasta u$or, chiar prin 
unirea inifiala daruita lui, unirea cu Dumnezeu fiind in- 
scrisa potential in firea fiecaruia. Oricine vrea sa se man- 
tuiasca face chiar prin aceasta dovada ca nu e predestinat 
la osanda ve§nica. Vor merge la osanda numai cei ce nu-§i 
pun in mod real problema sa vrea sa se mantuiasca §i care 
nu simt vreodata chinul intrebarii: oare sunt eu destinat 
osandei ve§nice? Pentru ca daca ar simfi vreodata acest 
chin, chiar prin aceasta ar dovedi ca vor sa se mantuiasca 
§i s-ar mantui.

d. Cunoa§terea lui Dumnezeu de c&tre noi In Hristos. in
Mristos, umanitatea e la varful realizarii sau al desavar§irii: 
In mod potential inainte de invierea de ob§te, iar dupa 
acea inviere, in mod actual. Aceasta, pentru ca atunci va fi 
intr-o interiontate deplina cu Dumnezeu. De aceea Dum
nezeu o cunoa§te in deplinatatea ei, am zice, intr-o forma

136. Contra Anom aeos, VIII, P.Q. 4 8 , col. 775 .
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deplin actualizata a ei. Firea umana fund in Hristos la ca- 
patul desavar§it al cunoa§terii de Dumnezeu §i deci §i al cu- 
noa§terii de sine, sau dincolo de once posibilitate de dez- 
voltare, la nivelul maxim la care se poate cunoa$te aceasta 
fire §i la care poate cunoa§te pe Dumnezeu, §i Dumnezeu 
o cunoa?te de asemenea la acest capat final §i maxim al ei. 
In Hristos, Dumnezeu cunoa§te natura umana §i aceasta 
cunoa§te pe Dumnezeu la un nivel la care niciodata nu va 
cunoa§te vreunul din noi pe Dumnezeu, pentru ca iube§te 
pe Dumnezeu la un nivel corespunzator; iar Dumnezeu 
gusta iubirea naturii umane §i deci o cunoa§te pe aceasta 
la nivelul maxim de realizare a ei. Iar in Hristos, Dumnezeu 
cunoa$te umanitatea tuturor la nivelul maxim, prin partici- 
parea ei totala la viafa Lui, §i Dumnezeu o cunoa§te pe 
aceasta datorita participarii Lui maxime la viafa umana. 
Poate in aceasta consta comunicarea insu$irilor in Hristos 
in infelesul ei real. Desigur, cunoa§terea lui Dumnezeu de 
catre natura umana ramane o cunoa§tere de forma umana, 
§i cunoa§terea acesteia de catre Dumnezeu ramane o cu- 
noa§tere de forma divina. in Hristos s-a realizat o interio- 
rizare reciproca totala intre Dumnezeu $i umanitate, mai 
mult decat prin har. E o interiorizare intr-un ipostas.

in Hristos, Dumnezeu cunoa^te umanul ca pe Sine 
insu§i, caci El e §i om, iar umanul cunoa^te pe Dumnezeu 
ca pe sine insu§i, caci acela^i e §i Dumnezeu. Totu^i 
Hristos ramane §i Dumnezeu §i om. Caci cunoscand ca om 
infinitatea divina, devenita a Sa proprie, aceasta ii ramane 
infinitate improprie dupa fiinfa; iar cunoscand ca Dum
nezeu finitudinea umana ca a Sa proprie, ea ii ramane fini- 
tudine improprie dupa fiinfa, dar finitudine prin care trans- 
pare infinitatea divina, infinitate divina care cople§e§te fini
tudinea umana. El nu devine infinit ca om prin faptul ca, 
fiind Dumnezeu dar §i om, Se cunoa§te pe Sine insu§i ca 
om, dar sensurile §i radacinile existenfei umane se desco- 
pera pentru El in infinitatea dumnezeiasca; §i ca Dumnezeu
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nu devine finit, prin faptul ca, om fiind, dar §i Dumnezeu, 
Se cunoa§te pe Sine insu§i ca Dumnezeu, insa pentru El 
abisul existenlei divine se descopera §i prin transparenfa 
umana.

In Hristos e data posibilitatea ca noi sa inaintam spre 
treapta la care Dumnezeu cunoa$te pe om cum Se cunoa§- 
te pe Sine insu§i, §i omul cunoa$te pe Dumnezeu cum se 
cunoa§te el insu§i. Dar pentru aceasta noi trebuie sa inain
tam in unirea cu Hristos. Prin aceasta inaintam spre treap
ta la care fiecare din noi va cunoaste pe aproapele ca pe 
sine insu§i, intrucat il va iubi ca pe sine insu§i. Caci Hristos 
fiind Ipostasul dumnezeiesc al umanitafii, 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, tofi se pot iubi $i cunoa§te ca pe ei in§i$i. E necesar 
numai ca nici noi sa nu punem o astfel de bariera intre noi 
$i Dumnezeu. El e ca un fel de ipostas-cap al nostru. Dar 
prin aceasta e data putinfa ca §i noi sa inaintam in a cu- 
noa§te pe Hristos-Dumnezeu ca pe noi inline, ca pe iposta- 
su 1-cap al nostru.

e. Intelepciunea lui Dumnezeu. Sfintii Parinfi nu separa 
cuno§tinfa lui Dumnezeu de intelepciunea Lui. Ei vorbesc 
foarte des de intelepciunea lui Dumnezeu §i foarte rar de 
cuno^tinfa Lui. Aceasta corespunde §i cu vorbirea Sfintei 
Scripturi. Despre cuno§tinta lui Dumnezeu nu se vorbe§te 
decat de doua on de catre Sfantul Apostol Pavel. §>i de fie
care data ea e mentionata impreuna cu intelepciunea Lui 
(Rom. 11, 33; Col. 2, 3). Despre intelepciunea lui Dum
nezeu se vorbe§te insa de multe ori atat in Vechiul, cat §i 
in Houl Testament (Pilde. 3, 13, 9; 9, 1; Is. 28, 29; ler. 51, 
15; Lc. 11, 49; Fapte 6, 10; Rom. 1 1, 33; 1 Cor. 1, 24; 2, 
7; Ef. 3, 10; lac. 3, 17).

In Sfanta Scriptura se vorbe§te insa de cunoa$terea lui 
Dumnezeu ca act. "Dumnezeu cunoa^te cele ascunse ale
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inimii" etc. De asemenea se vorbegte deseori despre o cu
nogtinta ce o da Dumnezeu celor iubiti de El.

Hu s-ar putea spune ca gtiinfa lui Dumnezeu, de care 
vorbegte Scriptura, se refera in mare parte la Sine insugi, 
iar intelepciunea de care vorbegte ea se refera la lume. E 
drept ca Sfanta Scriptura spune foarte adesea ca Dum
nezeu da cunogtinta cu referire la Sine, dar gi intelepciunea 
pe care le-o da se refera in ultima analiza tot la El. Iar actele 
de cunoagtere ale lui Dumnezeu, menfionate in Sfanta Scrip
tura, se refera aproape totdeauna la oameni, sau la lucruri.

Desigur, trebuie sa admitem ca exista o cunoagtere a 
lui Dumnezeu, care se refera la Sine ca deosebit de creafie, 
dar despre aceasta noi nu gtim nimic. Noua ni s-a desco- 
perit numai o cunoagtere a lui Dumnezeu care sta in relafie 
cu lumea. Daca Dumnezeu spune multe despre cunogtinta 
gi acfiunea Sa referitoare la lume, referitor la Sine spune 
numai atata cat ne e de trebuinfa pentru a intelege relafia 
Lui cu lumea. Deci n-am putea face din cunogtinta lui Dum
nezeu referitoare la Sine un obiect separat al cunoagterii 
noastre. Aici igi are locul cel mai categoric apofatismul.

Tot ce ne-a revelat Dumnezeu despre cunogtinta Sa are 
in acelagi timp un aspect de infelepciune gi e legat de 
lume. Hu s-ar putea spune ca cunogtinta lui Dumnezeu are 
un caracter teoretic, iar intelepciunea, un caracter practic. 
Toate actele de cunoagtere ale lui Dumnezeu referitoare la 
lume au in acelagi timp un caracter practic, urmarind con- 
ducerea lumii spre Sine. Chiar prin cunogtinta despre Sine 
ce ne-o da noua urmaregte acelagi scop.

Separarea intre cunogtinta lui Dumnezeu, ca o indelet- 
nicire teoretica, gi intelepciunea Lui, ca indeletnicire prac
tice, a aparut in Occident odata cu scolastica gi se resimte 
de o exaltare a valorii cunoagterii speculative in ea insagi, 
detagata de un rol transformator gi deci legat de iubire.

Cele spuse pana aci despre atotgtiinta lui Dumnezeu nu 
se abat de la aceasta intelegere a rostului transformator al
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cuno§tinfei lui Dumnezeu referitoare la noi §i al cuno^tintei 
nostre referitoare la Dumnezeu, adica al Infelepciunii.

Daca totu$i e indreptafita o vorbire deosebita despre 
cunoa§terea §i Infelepciunea lui Dumnezeu, socotim ca 
aceasta ind rep tat ire vine din trebuinta de a privi la diferi- 
tele acte parfiale In care se manifesto cunogtinfa lui Dum
nezeu, cu daruirea cuno^tinfei Sale catre oameni, §i la lega- 
tura In care stau aceste acte cu toate celelalte acte ale unui 
plan de ansamblu referitor la lume. Legatura aceasta §i pla- 
nul acesta de ansamblu poate fi numit in mod special 
Infelepciunea lui Dumnezeu.

Desigur, Infelepciunea lui Dumnezeu e implicate 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 totu§i vadita noua decat cu 
timpul. Iar deplina cuno§tinfa a lui Dumnezeu se manifesto 
in legatura tuturor actelor de cunoastere, adica in Infelep- 
ciune. Cine are o cuno§tinfa parfiala, fara legatura cu an
samblul, nu numai ca e lipsit de Intelepciune, dar nici cu- 
no^tinfa ce o are despre lucrul partial respectiv nu e de
plina. Cunoa§terea noastra $i Infelepciunea noastra nede- 
plina nu sunt decat un drum spre cunoa§terea §i infelepciu- 
nea maxima obtinuta din deplina unire cu Dumnezeu. Caci 
numai in Dumnezeu vom cunoa§te toate deplin, In infinita 
lor cauzalitate §i in legaturile lor cu toate.

in expunerea ce urmeaza, dedicata Infelepciunii lui 
Dumnezeu, ne vom afinti privirea mai mult la ansamblul 
planului urmarit de Dumnezeu cu privire la lume. Acest 
plan al lui Dumnezeu referitor la lume reprezinta §i el o 
chenoza a Lui. El este o coborare a lui Dumnezeu la dimen- 
siunile, la posibilitafile §i la necesitafile lumii. Prin Intelep
ciune, Dumnezeu creeaza §i susfine o armonie intre com- 
ponentele lumii, prin care le pastreaza pe toate neconfun- 
date $i neseparate. Chiar aceasta este un reflex al unitafii 
§i deosebirii intrinsece a lui Dumnezeu. Dar urmarind bi-
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nele maxim §i definitiv al tuturor componentelor lumii si al 
lumii ca intreg, nu poate vedea acest bine, ca unire maxi
ma si neconfundata a lor, decat in salasluirea maxima a lor 
in Sine insusi. 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 ndicarea con
tinue la impartasirea comuna si armonioasa de viata si feri- 
cirea dumnezeiasca. Intelepciunea culminanta a lui Dum
nezeu referitoare la lume se concretizeaza in "sfatul sau 
planul cel etern" cu privire la mantuirea lumii, la desavar- 
Sirea ei in El insusi si la infaptuirea acestui plan.

Intelepciunea lui Dumnezeu descoperita in Revelatie, 
iar in mod culminant in Hristos care a inviat, deschizandu-ne 
Si noua perspectiva invierii, nu contrazice deci esenfa or- 
dinii lumii, ci o reface §i o completeaza, o inalfa pe alt plan. 
Dar intrucat indrepteaza starea in care am cazut, ea apare 
de multe ori drept contrara acesteia.

Unei judecafi care nu vede decat ordinea rigida a na- 
turii, intelepciunea manifestata in aceasta i se pare supe- 
rioara celei descoperite in Revelatia care culmineaza in 
tiristos; sau i se pare chiar singura infelepciune adevarata. 
Dar, dupa conceptia noastra, mai profunda este in realitate 
o infelepciune care reveleaza ordinea lumii ca baza pentru 
dezvoltarea fiinfei umane spre o existenfa eterna. Caci abia 
aceasta raspunde valorii si dorinfei fiinfei umane; mai pro
funda este o infelepciune care reveleaza ordinea lumii ca 
baza pentru un dialog superior si vesnic al fiinfei umane cu 
Dumnezeu si cu semenii sai; mai profunda este deci o in- 
felepciune care restabileste fiinfa umana in ordinea supe- 
rioara si complexa a relafiilor interpersonale normale, sus- 
finuta de dialogul de nesfarsita exigenfa, finefe si comple- 
xitate cu Dumnezeu, dialog care poate modela in sens su
perior si ordinea naturii.

Ce abis de infelepciune nu se ascunde in Intruparea 
Fiului lui Dumnezeu ca om, care deschide perspectiva ves-
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nicei vieti indumnezeite, a unei vesnice si negraite slave a 
fiintei umane! Sfantul Apostol Pavel se roaga sa se dea 
duhul acestei Intelepciuni crestinilor din Efes, ca sa pri- 
ceapa "care este nadejdea la care i-a chemat, care este bo- 
gafia slavei mostenirii lui Hristos pastrata sfintilor" (Ef. 1, 
18). Ce abis de intelepciune nu se ascunde in faptul ca, 
prin intrupare, una si aceeasi Persoana este si Dumnezeu, 
Si om in acelasi timp, purtand si adancind in Sine ca si in 
noi toti, pana in infinitatea divina, viata spirituals a fiintei 
umane! Ce abis de intelepciune nu se ascunde in crucea 
sau in suferinta pe care o asuma insusi Fiul lui Dumnezeu 
pentru noi si o face, prin renunfarea la Sine §i prin 
rabdarea implicata in ea, condifia viefii noastre superioare, 
adica a relatiilor dintre noi §i Dumnezeu! Ce abis de 
intelepciune nu e in perspectiva vietii ve§nice, in perspec- 
tiva invierii deschisa §i daruita in Invierea lui Hristos! Ce 
adancuri nesfar^ite de sens fericitor nu da intelepciunea 
aratata in iconomia lui hristos ordinii lumii, care prin ea 
insa§i ar ramane intr-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 §i intra ca atare, prin caldura comuniunii ne- 
sfar§ite de care e capabil, in relate de iubire cu noi ca per
soane, -  in comparatie cu "dumnezeul" simplist, monoton, 
uniform, lipsit de viata, conceput dupa tipul naturii!

in chenoza din iubire, pe care nu o poate asuma decat 
Dumnezeu ca persoana, ni se reveleaza, daca ne lasam cu- 
ceriti de aceasta iubire, ceea ce spune Sfantul Apostol Pa
vel: "inradacinati §i intemeiafi fiind in iubire, sa putefi sa 
infelegeti, impreuna cu toti sfintii, care este largimea si 
lungimea si inaltimea si adancimea, si sa cunoasteti iubirea 
lui Hristos, cea mai presus de cunostinta, ca plini sa fifi de 
toata plinatatea" (Ef. 3, 18-19).

intelepciunea in sensul acesta nu poate avea alt temei 
decat perfectiunea comuniunii treimice. Prin intelepciune.
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Dumnezeu vrea sa le conduca pe toate spre perfectiunea 
ce iradiaza din acea comuniune. Intelepciunea intre noi ira
diaza ea insasi din comuniunea intertreimica. "Unul" in sens 
abstract, propriu unor filosofi, nu poate fi intelept. Unde nu 
e relate interpersonal^, nu e cumpanire §i masura, ci exa- 
gerare Tntr-o parte, exclusivism. Eforturile spre intelepciune 
le implica sau le impune numai viata impreuna.

Ceea ce cunoastem noi in cursul vietii pamantesti, pe 
baza ordinii naturii, §i 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 intelepciunea mai presus de orice cunostinta si in
telepciune ce putem avea aici, cunostinta §i intelepciune 
care ne conduc spre insu§irea lor deplina in unirea noastra 
viitoare cu Dumnezeu. "Sa spunem deci, laudand aceasta 
intelepciune de dincolo de rafiune §i de dincolo de minte 
(&A,oyov Kod avoov) §i nebuna in sens de depa§ire, ca e cau- 
za a toata mintea §i ratiunea §i intelepciunea §i infelegerea. 
§i al ei este tot sfatul §i de la ea e toata cuno§tinta §i inte- 
legerea §i "in ea sunt ascunse toate comorile intelepciunii 
$i cuno§tintei“ (Col. 2, 3). Caci, consecvent cu cele spuse, 
cauza suprainteleapta si atotinteleapta este atat suportul 
intelepciunii de sine, cat si al intelepciunii integrale si al 
intelepciunii fiecaruia"137.

2. Dreptatea si mila lui Dumnezeu

Acestea nu pot fi desparfite 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 nom inibus, cap. VII, § I, P.Q.3, col. 8 6 8  A.
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Dumnezeu nu este drept, fara sa  fie milostiv §i nu e 
milostiv, fara sa fie drept. Caci e drept fata de noi prin 
coborarea libera §i 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 inaintea ochilor mei" (Ps. 25, 3); sau: "Tinde 
mila Ta celor ce Te cunosc pe Tine, §i dreptatea, a celor 
drepfi la inima'1 (Ps. 35, 10).

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

Dumnezeu, ca drept, vrea pe de o parte ca toti sa fie 
egali intre ei, pe de alta, sa le dea tuturor atat cat pot primi 
din fericirea Sa, in conformitate cu eforturile lor, de care i-a 
facut pe toti capabili dupa ce le-a dat El insu§i capacitatea 
de a putea primi la maximum din ceea ce pot primi fap- 
turile. Prin dreptate, Dumnezeu Se refera la noi, la toti; dar 
gande§te la fiecare, in mod deosebit, in cadrul tuturor. As- 
piratia noastra spre dreptate porne§te de la un model sau 
de la o idee a dreptatii $i tinde la o realizare a ei intre toti. 
Dumnezeu nu porneste de la o idee a dreptatii, ci de la 
realitatea ei in 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 ceilalti consta in pornirea de a o face celorlalfi. Aceasta 
pornire se afla in mod culminant in Dumnezeu. Dar in cel 
ce nu are parte de dreptate, pornirea spre dreptate consta 
mai ales in sentimentul de revendicare a ei. Fiecare do- 
re§te sa  se ia in considerarea ce i se cuvine, adica intr-o 
considerare egala in esenta cu a tuturor. Fata de Dum-
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nezeu, fiinfele umane nu manifesto propriu-zis un senti
ment de revendicare a dreptafii, pentru ca numai din buna- 
vointa Lui au fost ad use la existenfa pentru a fi partake la 
fericirea Lui. Dar Dumnezeu ii cheama la o dreptate chiar 
in raport cu El, intrucat le ofera tot ce are El, cu exceptia 
faptului ca nu-i poate face necreafi sau izvoare ale exis- 
tenfei, cum este El insusi.

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

a. Dumnezeu cel drept in raporturile personale treimice 
nu poate sa  nu fie drept §i in raportul cu creaturile Sale. 
Bazafi 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 implineste 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: "ifi mulfumesc 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 mulfumim 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 celorlalfi. Dorinfa omului 
de dreptate pentru sine, bazata pe convingerea ca Dum
nezeu e drept, trebuie sa fie legata de dorinfa de dreptate 
egala si pentru ceilalfi, 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 alfii, si poate sa  se inte- 
meieze in aceasta pe faptul ca Dumnezeu i-a facut pe tofi 
cu dreptul de a se bucura in mod egal de bunurile pe care



FI INJ A §1 ATRIBUTELE LUI DUMNEZEU 2 5 9

El li le-a dat prin create si care le pot fi sporite prin efor- 
turile lor. Iar in revendicarea dreptatii de la semenii sai nu 
mai trebuie sa amestece cererea milei lor, pentru ca nu 
aceia 1-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. §i el poate 
avea convingerea ca Dumnezeu il sprijina in revendicarea 
dreptatii de la ceilalti. Desigur, in 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 mai $tie ca cele mai valoroase bu- 
nuri sunt cele spirituale si ca de acestea depinde mantuirea 
sa, nu de cele materiale. Iar bunurile spirituale se dezvolta 
prin eforturile celui ce le are, nu depind de ceea ce ii dau 
ceilalti. Dar nici ceilalti nu trebuie sa-1 impiedice de la pu- 
tinta de a-si dezvolta prin eforturi bunurile sale spirituale.

In privinfa fericirii de la Dumnezeu, crestinul stie ca 
Dumnezeu, creandu-i pe tofi cu dreptul sa  se impartaseas- 
ca de ea, a legat aceasta si de ni$te eforturi pe care trebuie 
sa le faca ei insisi- Imparafia 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 fina seama si de eforturile oamenilor. Noi 
trebuie sa ne silim sa fim drepfi in fata lui Dumnezeu, sau 
deschisi, loiali in relatia cu El, fara sa-L inselam. Trebuie 
sa-I dam si Lui ce se cuvine din partea noastra, adica slavi- 
rea si mulfumirea ce I se cuvin si efortul nostru pentru 
obfinerea fericirii care este proporfionala cu nivelul duhov- 
nicesc la care ajungem.

Intrucat e drept, Dumnezeu ne cere si noua sa  fim 
drepfi. Mumai cel "drept1' in sensul acesta se poate bucura 
de dreptatea lui Dumnezeu. Dumnezeu trebuie admis ca 
drept in toate privinfele. 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, condifia de 
dreptate ceruta de Dumnezeu, cel ce nu recunoaste pe 
Dumnezeu ca izvorul dreptatii, ca revendicatorul ei, cel ce 
nu e drept in relate cu El -  si cu semenii sai -  asa cum vo- 
ieste Dumnezeu, nu poate astepta sa 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 in privinta aceasta spre impartasirea de cea mai 
mare dreptate si mila a Lui prin inaintarea noastra in drep
tatea si in mila fata de ceilalti. Dar faptul ca niciodata nu 
ajungem la o dreptate corespunzatoare cu cea pe care o 
cerem de la Dumnezeu, e inca 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 insusirea, 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 in 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 impartasi, 
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 bunavoinfei 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 inva- 
tatura calvina. Dumnezeu e milostiv, dar e si "Dreptul Jude-
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cator", punand prel §i 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 
la Dumnezeu pe baza milei Lui, si se impartaseste deci 
dupa dreptate de fericirea de la El.

Hu vorbim aici de dreptatea In planul situatiilor lumesti. 
Aceasta depinde de alte conditii. Omul nedreptalit in acest 
plan e justificat sa revendice in acest plan dreptatea sa de 
la alfii, §i nu mila lor. Ba chiar e indreptafit sa-i mustre pe 
cei nedrepti, pe cei ce calca dreptatea pentru hatarul lor, 
sa protesteze impotriva faptelor lor. Dar el nu trebuie sa 
piarda pe plan spiritual prin modul cum face aceasta ce- 
rere. De aceea e bine sa ceara aceasta dreptate nu atat 
pentru sine, cat pentru alfii. Aceasta tine de iubirea sa fata 
de semeni.

Crestinul nu trebuie sa uite niciodata ca exista o alta 
dreptate, care vine de la Dumnezeu $i care se impartaseste 
dupa o "dreptate" a fiintei umane. Ea e deosebita de la unul 
la altul, dupa "dreptatea11 fiecaruia. De aceea, cel nedrep- 
tatit in ordinea lumeasca se bucura de o dreptate de la 
Dumnezeu cand el insu$i e drept in fata Lui, §i viceversa. 
Sau cei relativ egali in planul ordinii lumesti pot fi foarte 
deosebiti in fericirea de care se fac parta^i de la Dum
nezeu. Aceasta nu pentru ca Dumnezeu nu ar voi ca toti sa 
se bucure de aceea$i dreptate din partea Lui, ci pentru ca 
ei se fac apti, prin eforturile lor sau prin lipsa acestor efor- 
turi in fata lui Dumnezeu, de o deosebire in fericirea lor.

b. Daca in ordinea sodala nedreptatea se datoreaza alto- 
ra, in cea spirituala ea se  invinge prin lupta cu sine insu§i. 
Inegalitatea in ordinea sociala se datoreaza altora, cea in 
ordinea spirituala depinde de fiecare in parte. De aceea, 
cea dintai poate fi invinsa prin lupta impotriva altora, dar 
cea de a doua nu poate fi invinsa decat prin lupta cu sine 
insusi. Daca tofi ar duce aceasta lupta cu ei in$i§i, s-ar rea- 
liza nu numai dreptatea sau egalitatea in ordinea spirituala,
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ci $i adevarata dreptate in ordinea exterioara. Am dal, in 
paragraful despre prestiinta lui Dumnezeu, un citat din 
Sfantul loan Qura de Aur, care arata cat de mult voieste 
Dumnezeu dreptatea intre oameni in amandoua privintele 
Si cat de mult obfinerea ei depinde de eforturile lor. El o 
mai spune aceasta si cand o numeste mila a lui Dumnezeu: 
"Caci este iubitor de oameni si milostiv, sl precum femeia 
cuprinsa de durerile nasterii doreste sa nasca, a§a doregte 
Si El sa-§i verse mila Lui. Dar pacatele noastre II 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, 1 9 -3 1 ).

Dumnezeu susline 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 insu§i. Dumnezeu susfine aceasta inain- 
tare spre dreptatea adevarata, intre altele, si prin faptul ca 
El insusi sancfioneaza pe cei ce rapesc dreptatea altora, 
mai ales a celor "drepti". Iisus care a fost cel mai drept si a 
suferit cea mai mare nedreptate din partea lumii -  cea mai 
mare in raport cu faptul ca a fost Cel mai drept -  dar a fost 
ridicat in slava cereasca pentru dreptatea Lui, susfine in 
modul cel mai efectiv lupta pentru dreptatea adevarata in 
cursul istoriei.

Pe langa aceasta, sancfionand pe cei nedrepti, Dum
nezeu fine 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 insusire 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 flinfa

138. De beato Philogono, VI, P.G. 4 8 , col. 7 5 4 .
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lor, apoi prin har, prin care se restabileste fiinfa lor si se 
intareste, sunt animafi si ei de pornirea de a realiza drep- 
tatea. §i ei indeamna si pe alfii sa  faca dreptate. Sfantul 
Isaac Sirul spune: "Sa nu deosebesti pe bogat de sarac si 
sa  nu caufi sa cunosti pe cel vrednic dintre cel nevrednici. 
Ci sa  fie pentru tine tofi oamenii egali in bine. Prin aceasta 
vei putea atrage si pe cei nevrednici la bine... Caci Domnul 
a stat in comun (a realizat comuniunea) la mese cu vamesii 
Si cu desfranatele §i nu a desparfit pe cei nevrednici, pen
tru ca in felul acesta sa-i atraga pe tofi la frica de Dum- 
nezeu si ca acestia prin cele trupesti sa-§i apropie pe cele 
duhovnice$ti”139.

Omul duhovnicesc nu vrea sa se realizeze intre oameni 
numai o dreptate interioara, ci si una exterioara. Caci stie 
ca nedreptatea exterioara poate impiedica realizarea iubirii 
intre oameni, deci si dreptatea interioara. Dar dreptatea 
exterioara nu e ultimul scop, ci mai sus decat ea este drep
tatea in ordinea spirituala. §i el da o pi Ida in aceasta, ne- 
luptand numai pentru dreptatea exterioara. Caci el cugeta 
ca Sfantul Isaac Sirul, care zice: "Cel ce e sarac in lucrurile 
lumesti se va imbogafi in Dumnezeu"140.

Dreptatea adevarata deplina va insemna si restabilirea 
echilibrului deplin intre toate cele create, care este reflexul 
deplin al dreptafii lui Dumnezeu, Care pe toate le iu- 
beste141.

Dar dreptatea, ca relafie cuvenita intre noi si intre noi 
Si Dumnezeu, fiind o realitate si o cinstire reciproca depli
na, e condifia pentru comunicabilitatea deschisa neimpie- 
dicata. Cel drept nu are motiv sa se ascunda, cum au motiv 
cel nedrept si cel nedreptafit sa-si ascunda gandurile unul 
fata de altul.

139. Sfantul Isaac Sirul, op. cit., p. 99 .
140. Ibidem, p. 178.
141. De divinis nom inibus, cap. VIII, § VII, P.G. 3 , col. 8 9 3 -8 9 6 .
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c. Dreptatea desavargita infaptuita in Hristos. Dreptatea 
desavargita a noastra in fata lui Dumnezeu a fost implinita 
in Hristos. Dar gi rasplatirea desavargita a acestei dreptafi 
din partea lui Dumnezeu, tot in Hristos a avut loc. Pentru 
tot ce a suferit Hristos de la lume, pentru ca S-a mentinut 
drept in fata lui Dumnezeu, 1 s-a dat slava vegnica mai pre- 
sus de toti gi de toate (Filip. 2, 9). §i toti cei ce ne unim cu 
El gi urmam pilda Lui ne vom impartagi de slava Lui. In 
Evanghelia lui Hristos "s-a descoperit dreptatea lui Dum- 
nezeu"' (Rom. 1, 17). "Iisus Hristos S-a facut pentru noi in- 
telepciune de la Dumnezeu gi dreptate gi sfintire gi rascum- 
parare" (I Cor. 1, 30). in El s-a aratat dreptatea in dar gi in 
El avem aceasta dreptate in prisosinta harului gi a darului 
(Rom. 5, 17). in El ni s-a aratat dreptatea cea mai inalta, 
care e totodata mila cea mai mare, mila covargitoare (Ef. 2, 
4; Rom. 9, 23; Tit 3, 5).

Dar ar fi gregit sa socotim, ca protestantii, ca in Hristos, 
Dumnezeu §i-a aratat dreptatea, din mila, peste o umani- 
tate pasiva. in acest caz, in Hristos nu s-ar fi aratat gi drep
tatea, ci numai mila lui Dumnezeu. In Hristos insa drep
tatea cea mai deplina a lui Dumnezeu a incoronat cea mai 
deplina dreptate a omului, s-a realizat o deplina corespon- 
denfa intre ele. Aici apare importanfa voinfei omenegti in 
Hristos. Daca Dumnezeu §i-ar manifesta o mila fara drep
tate, El n-ar mai face cu noi o opera de pedagogie, nu L-ar 
mai interesa o cregtere a noastra, ci ar arata ca nu ne-a 
creat pe noi ca fiinfe capabile de o cregtere spirituals, 
insagi puterea Lui creatoare ar aparea enorm diminuata. 
Ca om Hristos implinegte dreptatea fiind reprezentant al 
nostru, al tuturor; iar ca Dumnezeu rasplategte cu drepta
tea aceasta dreptate. Le face pe ambele acestea, pentru ca 
e unul gi acelagi Ipostas pentru dumnezeire gi pentru uma- 
nitate. Le face acestea pentru ca vrea ca noi sa ne impar- 
tagim nu numai de dreptatea Lui ca Dumnezeu, sau de 
dreptatea lui Dumnezeu acordata in 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 deplina o realizeaza Dum
nezeu in 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, 
intrucat am biruit in El. "Celui ce biruieste ii voi da sa §ada 
in scaunul Meu, precum si Eu am biruit si am §ezut cu Tatal 
in scaunul Lui" (Apoc. 3, 21).

Dreptatea lui Dumnezeu va putea umple pamantul prin 
faptul ca ea se va arata §i din partea lui Dumnezeu, si din 
partea noastra. Humai a§a se va putea implini cu adevarat 
intenfia lui Dumnezeu de a se umple lumea de dreptate: 
iradiind §i din noi, §i de deasupra noastra. Humai a§a lu
mea va putea deveni cu adevarat Imparatia lui Dumnezeu, 
care este dreptate §i pace §i bucurie in Duhul Sfant" (Rom. 
14, 17).

3. Sflnfenia lui Dumnezeu 
§i participarea noastra la ea

Sfinfenia lui Dumnezeu exprima si ea, pe de o parte, o 
calitate a lui Dumnezeu Cel in Treime, pe de alta, se mani
festo in lume si devine o calitate participate a fiinfelor 
umane. In 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. In primul 
aspect trebuie sa-i spunem mai degraba suprasfinfenie, in 
al doilea aspect, ca relafie a lui Dumnezeu cu fapturile, 
sfinfenie. Aici vorbim mai mult despre sfinfenia aceasta 
revelata, manifestata in lume prin coborarea lui Dumnezeu 
la ea, prin energiile Sale necreate.
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in sfintenia manifestata in lume se arata aceea§i imbi- 
nare de transcendent §i revelat al lui Dumnezeu, de inal- 
time §i coborare. Daca nu S-ar fi revelat Dumnezeu pas- 
trand ceva din transcendenfa Lui in aceasta coborare, nu 
l-am cunoa$te aceasta calitate; daca nu S-ar cobori fara a 
tnceta sa fie transcendent, lumea n-ar putea suporta sfin
tenia lui Dumnezeu §i n-ar putea deveni parta§a la ea.

Dumnezeu revelandu-Se, coborandu-Se, arata totu$i ceva 
ce depa§e§te tot ce e lumesc, ceva ce e de alt ordin. Daca 
sfintenia nu ar fi transcendents, 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 licare§te pentru con§tiinfa noastra transcendenfa 
divina, ea ni se impune in aceasta calitate a sfinfeniei co
borata la noi, greu de definit totu§i prin concepte §i prin 
cuvinte, dar experiata In oarecare fel. Insa§i sfintenia e 
ceva transcendent lumii §i de aceea insa§i transcendenfa o 
experiem ca sfanta, de§i e coborata la noi §i ne atrage in 
sus. Sfintenia insa§i prezenta in lume e dovada existenfei 
unei ordini transcendente. Poate ca in nimic nu se traie§te 
acel "cu totul altfel” (das ganz Andere), acel "mister produ- 
cator de teama” (mysterium tremendum) al realitafii divine, 
ca in sfintenia in care e imbracata revelarea Sa. Aproape ca 
identificam Dumnezeirea revelata cu sfintenia. Se poate 
spune ca in sfinfenie ni se reveleaza concentrat toate insu- 
§irile dumnezeie^ti. Ea e misterul luminos §i activ al pre- 
zenfei divine. In ea e concentrat tot ce deosebe^te pe Dum
nezeu de lume.

a. Sfintenia e atributul transcendentei ca persoana. Pe
de alta parte, sfintenia nu e atributul unui mister imper
sonal. Ea e atributul transcendentei ca persoana. Caci 
avem o teama, o ru§ine de misterul sfant, ca de o suprema 
con$tiinta, ca de un suprem for care ne trage la raspun- 
dere. Transcendentul sfant e un transcendent-persoana, 
care ne potenfeaza con^tiinfa personala, ne face sa ne gan-
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dim la pacato§enia noastra. Sfintenia lui Dumnezeu apare 
ca o maretie care produce o infinita smerenie In om. Iar 
aceasta e una cu adevarata con§tiinta de sine. "Cand sufle- 
tul e imprimat §i scufundat prin Duhul In adancurile smere- 
niei In Hristos, uitand de toata lumea si de cele din ea si 
privindu-se numai pe sine si ale sale §i staruind mult timp 
in aceasta meditare si deprinzandu-se cu ea, se vede nu
mai pe sine In nimicnicia si umilinta sa  si e convins ca ni- 
meni nu-i atat de nevrednic ca sine in toata 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 intinat in noi. In fata acestei sfinfenii per- 
sonale, parca ne simtim descoperiti In toata necurafia si 
goliciunea noastra. Dar in acelasi timp sfintenia aceasta ne 
atrage. Dionisie Areopagitul identified sfintenia lui Dum
nezeu cu atotpuritatea Lui §i acfiunea de sfintire a noastra 
cu acfiunea de purificare (Despre ierarhia bisericeasca). 
Dar aceasta atotcuratie divina are in acela§i timp ceva 
transcendent; ea are ceva dumnezeiesc In ea.

Dar atat sfiala, cat $i teama sunt sfiala §i teama de o 
persoana. Iar starea de descoperire in care ne plaseaza e 
§i o descoperire a ceea ce e bun in noi, §i aceasta ne cere 
§i ea purificarea propriei con^tiinfe in fata altei con^tiinte. 
§i omul e cucerit §i de farmecul adevaratei sale fiinte, caci 
descopera in ea o dorinfa de curafie §i o legatura cu 
Dumnezeu, cand apare in fata ei sfintenia Lui. §i ne simtim 
bine, caci Cel Sfant ne-a cunoscut adevarata noastra fiinta 
$i prin aceasta nu ne respinge, macar ca suntem intr-o sta
re de pacato§enie, ci ne cheama la curatie. Ne simtim feri- 
cifi, pentru ca ne simtim despovarati §i nelmpiedicati de a 
ne manifesta cu sinceritate fata de El; nu mai jucam un tea- 
tru, din cauza caruia pana la urma sfar§im prin a nu ne mai

142. Sfantul Sim eon Moul Teolog in: Traite theologique et ethique, 
tom. II, Cuv. I, p. 2 5 4 , Sources Chretiennes, vol. 129.
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cunoaste pe noi inline si a ramane mereu in teama ca vom 
fi demascati. Mu mai jucam un teatru prin care vrem sa ne 
inchipuim ca nu suntem pacatosi, dar nu reusim, ci men- 
tinem doar acoperita murdaria noastra. Eliberam subiectul 
nostru pentru adevarata comuniune. Cei ce se simt curate 
in fata lui Dumnezeu cel Sfant primesc o "indrazneala" 
(nappriala), o deschidere a constiinfei, o sinceritate a comu- 
nicabilitafii, care nu are nimic temerar sau cinic in ea, ci e 
asemenea "indraznirii"' copilului care nu §tie de pacat, 
avand in plus maturitatea constiinfei si bucuria de ea. De 
aceea, cand ne simtim intinafi, rugam pe sfintii care au "in
draznire'1 la Dumnezeu ca sa vorbeasca, sa mijloceasca ei 
pentru noi. Astfel comunicandu-ne sfinfenia, Dumnezeu ne 
readuce la adevarata stare de subiect, repune in functie 
deschisa subiectul nostru. Iar aceasta n-o poate face decat 
pentru ca ni Se face vadit El insusi ca subiect iubitor. El tre- 
ze§te responsabilitatea subiectului nostru, intrand cu noi in 
relafie familiara ca subiect transcendent. Astfel, sfinfenia nu 
e calitatea unui obiect, ci calitatea prin excelenfa a Subiec
tului suprem si iubitor si ca atare atotpur si revendicator.

Numai in staruinfa indelungata, in constiinfa prezenfei 
lui Dumnezeu ca persoana iubitoare, se castiga "indrazni- 
rea", caci se castiga curatia. Numai de aceea ea devine in 
sfinfi o deprindere. Indata ce se pierde constiinfa prezenfei 
lui Dumnezeu, deci si constiinfa de sine si de pacatosenie 
a sa, se pierde aceasta "indraznire", pentru ca au intrat in 
ea patimile care intineaza. Din acest motiv, cand omul vrea 
sa se apropie din nou de Dumnezeu, o face cu greutate, sau 
cu frica. Sfantul Isaac Sirul zice: "Curafeste-te mereu main- 
tea Domnului, avand amintirea Lui in inima ta, ca nu cumva 
zabovind in afara amintirii Lui, sa devii lipsit de indraznire 
cand vei intra la EL Caci indraznirea fata de Dumnezeu vine 
din vorbirea continua cu El si din multa rugaciune"143.

143. Sfantul Isaac Sirul, Ibid.
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Indraznirea este o familiaritate cu Dumnezeu, care nu 
inseamna o slabire a sensibilitatii pentru acest fapt extra- 
ordinar al comunicarii cu El, pentru ca ea e concomitenta 
cu o continua con$tiinta a mareflei Lui §i cu o temere de a 
nu intrerupe comunicarea cu El prin vreo ascundere sau 
nelealitate fata de El.

Orice fiinta umana, asupra careia se proiecteaza o raza 
din .transcendenta Subiectului divin, datorita efortului de 
curatire responsabila §i de statornicie a con$tiintei in fata 
prezentei lui Dumnezeu, devine sfanta. 'Caci sfant e$ti, 
Dumnezeul nostru, $i intru sfinti Te odihne§ti", se spune in 
cultul Bisericii Ortodoxe. "Odihna" lui Dumnezeu in sfinti e 
un fapt permanent de con§tiinfa pentru ei. Tofi crestinii 
sunt numifi de Sfantul Apostol Pavel "sfinti", daca mentin in 
con§tiinta faptul sala^luirii lui Hristos in ei la Botez §i daca 
lupta pentru curatie cu ajutorul harului Botezului §i al celor- 
lalte Taine. Dar mentinerea acestui fapt in con§tiinta §i a 
acestui efort de curatire se efectueaza prin Duhul Sfant.

b. Cre§tinismul a  desfiintat virtual granita intre sacru §i 
profan, deschizand tuturor accesul la sflntenie. Se susfine 
uneori astazi ca noi nu ne putem imparta^i de sfinfenia lui 
Dumnezeu, iar in timpul din urma aceasta opinie s-a dez- 
voltat in teoria secularismului, conform careia cre§tinismul 
a desfiintat "sacrul" ca o calitate a unor persoane, locuri, 
obiecte speciale, a "profanizat" totul. Insu§i Fiul lui Dum
nezeu, intrupandu-Se ca om intre oameni, S-ar fi "profa
nizat".

De fapt, cre§tinismul a desfiintat intr-un anumit sens 
granita intre sacru §i profan; dar aceasta, intrucat a dat 
posibilitate tuturor sa devina sfinti. intr-un grad oarecare o 
facuse aceasta inca Vechiul Testament. Deci disparitia 
acestei granite nu inseamna profanizarea universala, ci 
deschiderea posibilitatii tuturor pentru sfinfire. in Vechiul 
Testament tot poporul Israel era sfintit lui Dumnezeu §i 
chemat la sflntenie. "Vorbe§te adunarii flilor 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 
cregtinii sfinti. Iar Sfantul Apostol Petru numeste pe crestini 
neam  sfant (1 Petru 2, 9). Toti avem acces la sfintenie, caci 
toti ne putem uni cu liristos prin Duhul Sfant, o data ce 
Hristos este Fiul lui Dumnezeu, Care S-a facut om. A nega 
putinfa accesului tuturor la sfintenie, inseamna a nega ca 
Fiul lui Dumnezeu, facandu-Se om, §i-a pastrat dumnezei- 
rea activa in umanitatea asumata si ca Se uneste cu noi in 
aceasta calitate, de Dumnezeu intrupat. in termeni mai pe 
infeles, 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 sensibilitatea noastra subiectiva.

In cretinism s-a redat firii noastre experienta tainei 
propriei sale existente ca subiect sl cu aceasta, o sfiala 
fata de persoana proprie si a celorlalti si obligatia de a avea 
grija de curafia sa si de a lucra pentru ve§nicia sa. Iar expe
rienta acestei taine a devenit posibila prin apropierea de 
om a Subiectului suprem in forma umana, pentru ca a in- 
trat in legatura cu Subiectul absolut, in forma umana, care 
e sfant prin excelenfa. Dumnezeu ne-a devenit accesibil ca 
un astfel de subiect absolut sfant, §i prin aceasta a facut 
evident experienfei noastre $i subiectul nostru. Cre$tinis- 
mul a desfiinfat in principiu granifa intre sacru §i profan §i 
a deschis accesul tuturor la sfintenie, intrucat, de§i afirma 
ca sfintenia vine de la Dumnezeu, ca unde e sfintenie e 
Dumnezeu, totu§i a recunoscut in fiinta noastra o aspirafie 
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- 
catefe cu Subiectul absolut; si apoi, intrucat acest acces ni 
s-a deschis prin intruparea Fiului lui Dumnezeu ca om si 
prin salasluirea Lui in tot cel ce voieste sa-L primeasca.
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Sfintii Parinfi au vazut sfinfenia !ntr-o mare asemanare 
a omului cu Dumnezeu prin curafirea de patimi §i prin vir- 
tulile ce culmineaza In iubire. Dar intrucat curafirea de pa
timi §i virtutile nu se pot dobandi decat prin energia haru- 
lui care intareste puterile umane, asemanarea inseamna si 
o iradiere a prezenfei lui Dumnezeu din om. La cei ce se iu- 
besc, aflandu-se !ntr-o interioritate reciproca, fata unuia se 
imprima de trasaturile celuilalt si aceste trasaturi iradiaza 
in mod activ din el. intrucat aceste trasaturi dumnezeiesti 
sunt in crestere si prevestesc gradul lor deplin prin care vor 
coplesi trasaturile umane, chipurile sfinfilor inca de pe pa- 
mant au ceva din infafi§area lor din planul eternitatii esha- 
tologice, prin care se vor reflecta deplin insu§irile §i vor ira- 
dia energiile lui Dumnezeu. Prin ei transpare viafa eterna a 
veacului viitor, viafa reflectata din Dumnezeu. "Bunurile de 
peste fire au ca chipuri si trasaturi prevestitoare diferite 
moduri ale virtutilor. Prin acestea Dumnezeu Se face ne- 
incetat om in cei vrednici. Fericit este deci cel ce Da pre- 
facut in sine prin infelepciune pe Dumnezeu in om. Caci 
dupa ce a implinit infaptuirea acestei taine, patimeste pre- 
facerea sa in dumnezeu dupa har, iar acest lucru nu va 
inceta a se savarsi pururea"144. "Esenfa virtufii este Cuvan- 
tul cel unic al lui Dumnezeu; caci esenfa tuturor virtutilor 
este insusi Domnul nostru Iisus Hristos"145.

Aceasta imprimare a trasaturilor divine active in noi 
echivaleaza cu indumnezeirea noastra. Dar ea e echivalen- 
ta totodata cu o inomenire a lui Dumnezeu in noi. Inome- 
nindu-Se Dumnezeu in noi, indumnezeirea noastra inseam
na in acelasi timp o inomenire culminanta a noastra. Dupa 
doctrina crestina, comportandu-ne asemenea lui Dum
nezeu cel a toate iubitor fafa de toate, ne comportam ca 
cei mai realizafi oameni, caci avem inima plina de cea mai

144. Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre Talasie, 22, 
P.Q. 9 0 , col. 321 B.

145. Idem, Ambigua, P.Q. 9 1 , col. 1081.
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fierbinte iubire, de iubirea lui Dumnezeu. E o sensibilitate 
aproape sfa§ietoare pentru orice durere straina, o sensibi
litate mai mare ca pentru durerea proprie. Iar aceasta e o 
cuprindere a altora in sine intr-un mod potentat. "§i ce este 
o inima plina de mila?', intreaba Sfantul Isaac Sirul: "Este o 
ardere a inimii pentru toata creafia, pentru oameni, pentru 
pasari, pentru animale si pentru orice faptura... Amintirea 
Si vederea lor il fac sa verse lacrimi. Din mila lui mare §i 
intensa care-i stapane$te inima, $i din multa staruinfa in 
aceasta, i se inmoaie inima §i nu mai poate indura, sau 
auzi, sau vedea vreo vatamare chiar neinsemnata aparuta 
in vreo faptura. De aceea se roaga in 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 fafa de Sine, sau a interesului pentru 
om, sau transparenfa $i comunicabilitatea. Frin aceasta 
atrage in comuniune cu Sine orice persoana care vrea, 
transmifandu-i aceea§i bunatate, transparent^ §i comunica- 
bilitate. Acestei bunatafi, transparenfe §i comunicabilitafi ii 
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 alfii. Ca sa 
pofi castiga o sensibilitate trebuie sa suferi, luptand impo- 
triva pasiunilor tale. Numai prin cruce se ajunge la sen- 
sibilitatea nepatimirii, sau a virtufii. Caci virtutea e vietuirea 
pentru alfii. Dupa gradul lor, virtufile capata diferite numiri. 
Virtutea iubirii reprezinta bunatatea, transparenfa $i comu
nicabilitatea in gradul culminant. Ea are concentrate in sine 
toate virtufile, sau sensibilitatea nepatima§a prin excelen- 
ta. E virtutea echivalenta cu indumnezeirea, care e in ace-

146. Sfantul Isaac Sirul, Cuv. 8 1 , op. cit., p. 3 0 6 .
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la§i timp una cu inomenirea culminanta. Numai Tn Dum- 
nezeu se poate ajunge om deplin, cum arata definitia de la 
Calcedon.

Dar cea mai inalta asemanare cu Dumnezeu o atinge 
sufletul In rugaciune. Caci in rugaciunea adevarata el se 
uneste cu Dumnezeu si s-a curafit de orice alt gand. Pre- 
zenfa lui Dumnezeu in sufletul care se roaga neincetat, 
deci in sufletul sfantului, e neincetata. Acest suflet "stra- 
luceste" de prezenfa dumnezeiasca147. Transparenfa sfan
tului e insa§i transparenfa lui Dumnezeu in el.

c. Sfintenie §i transparenta. Lumina ce o iradiaza din ei 
sfinfii e tocmai aceasta transparenfa a comunicarii cu Dum
nezeu §i cu semenii, a participarii la Dumnezeu. Cel mai 
transparent e Dumnezeu, pentru ca El este Cel ce Se comu- 
nica cel mai mult. Dar nu poate trai aceasta transparent^ a 
lui Dumnezeu cel ce nu se deschide el insu§i comunicarii 
lui Dumnezeu. Cel ce i se deschide ei devine sfant pentru 
ca devine §i el transparent, in general, oamenii cand i§i 
devin transparent prin bunatate datorita comunicarii cu 
Dumnezeu, devin sfinti. §i aceasta e conditia adevarat 
umana din punct de vedere cre§tin. Cei ce se feresc unii de 
altii, se feresc pentru ca sunt rai. Raul ii face netranspa- 
renfi, intunecafi, nedeschi$i, nesinceri, fafarnici. Sfantul 
este creafia cea noua sau reinnoita, deci luminoasa148. 
Sfantul Simeon Houl Teolog spune ca lumina sfinteniei din 
suflet face §i trupul transparent. Dar pe pamant, aceasta se 
realizeaza numai in parte. Numai in viata viitoare vor fi §i 
trupurile deplin transparente. "Trupurile sfinfilor sub lucra- 
rea sufletului unit cu harul, sau imparta§indu-se de lumina 
dumnezeiasca, se sfinfesc §i devin §i ele transparente, prin 
focul dumnezeiesc, §i cu mult mai deosebite §i mai cinstite 
decat alte trupuri. Dar cand sufletul iese §i se desparte de

147. Idem, Cuv. 23 , op. cit., p. 92 .
148. Sfantul Sim eon Noul Teolog, Tratat etic /, cap. X, op. cit., vol. 

I, p. 2 5 8 .
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trup, indata se preda si acesta coruptiei si se destrama pe 
incetul... Caci nu trebuie ca trupurile oamenilor sa invie si 
sa devina incoruptibile, inainte de invierea creaturilor"149.

Dar transparenfa, care e un efect al coplesirii materiei 
de catre spirit si care deci in treapta ei culminanta echiva- 
leaza cu invierea, nu e un fenomen fizic si de caracter 
spectacular, ci o comunicare si iradiere existenfiala a iu- 
birii, a interesului pentru ceilalti oameni si o participare la 
durerile si la neajunsurile viefii lor. E simpatia vibranta in 
cel mai inalt grad. E liniste si este descoperire a marii iubiri 
proprii pentru ei -  ceea ce ii face pe ceilalti sa poarte mai 
usor durerile lor. in aceasta sensibilitate a participarii, sfan- 
tul isi traieste in gradul cel mai inalt umanitatea sa. Dar 
aceasta umanitate a sfantului o traieste si cel care se 
bucura de participarea sfantului la durerile si problemele 
sale, in aceasta se reveleaza si caracterul personal al sfin- 
teniei.

d. Sfintenia este legata de jertfa si are caracter interper
sonal. Sfantul Chiril al Alexandriei a legat strans sfintenia 
de jertfire. Cine se transpune in starea de jertfa se trans- 
pune in starea de sfinfenie. Cuvantul grec iepov inseamna 
jertfa'1 si "sacru" in acelasi timp. Prin insusi faptul ca cres- 
tinii se daruiesc lui Dumnezeu sau se jertfesc Lui, ceea ce 
inseamna deplina lor daruire ca subiect Subiectului divin, 
ei devin sfinfi, sunt invaluifi in sfintenia sau in puritatea 
daruitoare a lui Dumnezeu, se deschid ei. Dar ei se pot jert- 
fi in mod curat sau total numai daca se impartasesc de jert
fa curata sau totala a lui Hristos, Care, jertfindu-Se sau 
daruindu-Se ca om intr-o totala puritate Tatalui, S-a sfinfit 
pentru ca si noi sa ne sfinfim, unindu-ne cu El in stare de 
jertfa. Astfel, sfinfii au intrare la Dumnezeu, sau la comu- 
niunea intru curatie cu Subiectul suprem: "§i pentru ei Eu

149. Ibidem, p. 20 4 .
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Ma sfinfesc pe Mine insumi, ca si ei sa  fie sfinfifi intru ade- 
var" (In 17, 19).

Sfinlenia vine astfel din predarea totala a subiectului 
uman, Persoanei absolute. Numai unei persoane te pofi 
preda. Numai spre ea te pofi transcende cu adevarat. in 
pornirea spre puritatea si delicatefea launtrica e implicate 
pornirea de a fi pur si delicat in relafiile cu ceilalti, de a te 
preda si deschide lor in mod sincer §i total. Dar predarea 
absoluta nu o poli realiza decat in favoarea unei persoane 
absolute. §i puterea de predare absoluta nu o pofi primi 
decat unit cu o persoana absoluta care se preda si ea. Piu
mai predandu-ne lui Dumnezeu, si numai intrucat reusim 
sa facem aceasta in unire cu Fiul lui Dumnezeu devenit om 
Si predat ca atare lui Dumnezeu, noi putem deveni sfinfi, 
prin predarea noastra absoluta, ajutata prin Persoana abso
luta, prin care ne predam astfel Persoanei absolute150. De- 
plina comunicabilitate fata de Dumnezeu echivaleaza cu 
deplina predare catre El. Ea e in acela$i timp curafie si 
transparenfa pentru Dumnezeu si pentru oameni. Nici un 
gand contrar lui Dumnezeu si oamenilor nu face pe sfant 
sa se ascunda, sa incerce sa se faca impenetrabil, sa se 
mascheze, sa joace teatru.

e. Sfintenia vine de la Persoana absoluta. Sfinfenia 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 bunavoinfa fata de noi, si realizam aceasta pre
dare prin Fiul lui Dumnezeu care Se preda impreuna 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. Chiril al Alexandriei, Inchinare In Duh s i Adevar, P.Q. 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 in tine puterea pre- 
darii absolute §i nu o poti avea nici de la o alta persoana 
asemenea tie, care ca atare e lipsita de puterea bunavoirii 
§i comunicarii absolute. Puterea predarii totale iti vine din 
primirea acestei predari cu iubirea absoluta, iti vine din 
intampinarea iubirii absolute a persoanei careia i te predai.

Sfinfenia vine numai de la o Persoana absoluta, §i pen
tru faptul ca numai in fata Ei te poti ru§ina in mod absolut 
§i poti simfi indemnul spre o puritate sau sinceritate §i tran- 
sparenta absoluta, datorita puterii absolute §i deci puritatii 
absolute cu care te intampina. in fata unui "absolut" imper
sonal, nu te poti ru§ina; in fata unei persoane neabsolute 
nu te poti ru§ina in modul cutremurator, absolut, cum te 
cutremuri in fata Celui Unuia Sfant $i atotiubitor, sau in fa fa 
unei persoane prin care transpare Cel Unul Sfant, pentru ca 
o persoana neabsoluta are prin ea insa§i atatea imperfec- 
tiuni, atatea refineri in comunicabilitatea ei, care o tin la 
nivelul tau. Mumai iertarea de la Persoana absoluta iti 
poate da linistirea totala §i definitiva a con$tiintei prin cu- 
rafirea reala a pacatelor. §i numai printr-o persoana care 
vorbe§te in numele lui Dumnezeu §i confirma prin smere- 
nia ei ca numai Dumnezeu vorbe§te prin ea. riumai un 
absolut ca persoana poate fi curat prin fiinfa $i te poate 
intampina cu delicatefea puritatii totale. Daca in paganism 
sacrul era o calitate a lucrurilor, in Vechiul Testament el a 
devenit o calitate a Persoanei absolute $i in oarecare ma- 
sura a intregului popor format din persoane, iar in creti
nism, inca mai mult, $i a persoanei umane, in masura in 
care aceasta se umple de Duhul Sfant. §i aceasta, datorita 
faptului ca Persoana absoluta a devenit in Hristos §i per
soana umanului, comunicand celor ce cred in El pe Duhul 
Sau cel Sfant, sau sala$luindu-Se prin aceasta Ea insasi in ei.
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Unui absolut impersonal nu i se poate atribui curatenia 
in sens propriu, pentru ca insa$i curatenia este §i o ches- 
tiune de intense, de ganduri, de interioritate subiectiva, de 
delicatefe in raport cu alte persoane, in actele con§tiente. 
§i numai un absolut ca persoana poate fi curat definitiv §i 
total prin sine insu$i, pentru ca e curat prin fiinta, §i nu prin 
efort, nu in sens marginit. riumai o persoana ne poate atra- 
ge, ne poate trezi un interes real, pentru ca ni se poate pre- 
da §i i ne putem preda intr-o totala delicatefe. §i numai o 
persoana absoluta ne poate atrage interesul absolut §i 
poate exercita asupra noastra o atracfie absoluta, voita, §i 
ca atare ne poate face sa i ne predam intr-o sinceritate ab
soluta, sa ne "consacram" ei.

Predarea aceasta catre Persoana absoluta este o auto- 
jertfire sfinfitoare, pentru ca e o autotranscendere peste tot 
ce este relativ. Orice fiinfa umana care se inalfa peste sine 
spre Persoana suprema §i I se daruieste Aceleia renunfa la 
sine, calcand peste ceea ce este egoist, meschin, interes 
ingust, pofta indreptata pasionat spre un lucru marginit, 
deci se sfinte§te intrand prin Aceea intr-o dezmarginire §i 
libertate deplina. Se sfinfeste pentru ca se uita pe sine, se 
inalta peste sine, in comunicarea cu adevarat libera a sa cu 
Persoana absoluta §i din puterea Acesteia care-i vine din 
partea Ei intru intampinare. Dar intrucat prin aceasta se 
realizeaza pe sine in modul cel mai autentic, se poate spu- 
ne ca, din punct de vedere al invafaturii noastre, sfinfenia 
e realizarea cea mai proprie a umanului, descoperirea §i 
punerea in valoare a sanctuarului celui mai intim al lui151.

Daca fiinfa umana devine sfanta intrucat se daruie§te 
sau se consacra Persoanei supreme §i slujirii binelui curat, 
adevarului §i 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 preofi §i se sfinfesc prin

151. H. Muhlen, Entsakralisierung, ed. cit., p. 10.
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oferirea lor lui Dumnezeu152. Iar daruindu-se pe ei in§i§i, 
daruiesc toata lumea cu care sunt legafi -  deci o sfin- 
fesc153. Cel ce se sfinfe$te ii ajuta pe toti cu care ajunge In 
contact sa se sfinfeasca, atragandu-i intr-o relate delicata, 
transparent*!, curata In simtiri §i In ganduri.

Elementele §i obiectele sfinfite in biserica primesc o 
sfintenie, $i ele, prin relafia acestor persoane cu ele In 
Dumnezeu, dar nu In mod exclusiv pentru ele, care sa le 
separe de celelalte elemente ale lumii, ca de un domeniu 
profan. Ele sunt sfinfite pentru toate obiectele $i lucrurile 
din lume, in mod reprezentativ. Cei ce le daruiesc lui Dum
nezeu se poarta delicat cu ele, pentru ca sunt darurile date 
de Dumnezeu, intoarse de ei Lui, cu mulfumita. Dar delica- 
tefea comportarii noastre cu ele ne da putinfa sa dobandim 
aceea§i purtare cu toate, ne deschide ochii sa  vedem in 
toate lucrurile, darurile lui Dumnezeu, pe care trebuie sa le 
folosim cu sfiala, puritate §i recuno$tinfa. Prin painea, apa, 
vinul, untdelemnul, graul, sfinfite in biserici, se sfinfesc 
toata painea, apa, vinul, intrebuinfate de oameni in viafa 
lor. Credinciosul ortodox face cu sfiala semnul crucii pe 
paine cand o incepe, con§tient ca e darul lui Dumnezeu. 
Tofi credincio§ii se roaga cand se a§aza la masa. Toate sunt 
introduse in relafia lor cu Dumnezeu. Biserica Ortodoxa are 
slujbe speciale de sfinfire a fantanilor, a campului, a curfi- 
lor, a caselor, a animalelor. Painea euharistica proiecteaza 
o aura de sfintenie peste orice paine. Iar preofii primesc o 
sfinfire in calitate de slujitori ai sfinfirii tuturor, ca puncte 
active prin care se prilejuie§te intrarea tuturor in comuni- 
unea sfinfitoare cu Hristos, Persoana divino-umana, ca fac
tor de relafii curate intre tofi oamenii.

f. Sflnfenia este realizarea deplina a umanului. Sfantul, 
prin autodaruirea sa lui Hristos, prin comuniunea sa cu El

152. Al. Schmemann, For the Life o f the World, Dew York, 1963, p. 69.
153. Ibid., p. 3.
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§i prin El cu tofi oamenii, intr-un mod eliberat de once gand 
§i interes ascuns, restaureaza In mod deplin umanitatea sa.

Dar cum se arata aceasta in mod concret? In sfant nu 
exista nimic trivial, nimic grosolan, nimic josnic, nimic 
afectat, nimic nesincer. In 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 celorlalfi si se fe- 
re$te de tot ce le-ar contraria, de$i nu se fere§te de a-i ajuta 
sa depa§easca slabiciunile lor. El cite§te cea mai pufin ar- 
ticulata trebuinfa a altora, §i o impline$te prompt, dar §i im- 
puritafile lor oricat de abil ascunse, exercitand o acfiune 
purificatoare, chiar prin puterea delicata a puritafii sale. 
Din el iradiaza continuu un duh de daruire, de jertfelnicie 
fata de toti, fara nici o grija de sine, un duh care incalze$te 
pe ceilalti §i le da siguranfa ca nu sunt singuri. El e mielul 
nevinovat gata de jertfa con$tienta de sine §i zidul neclintit 
care ofera un sprijin nein§elator.

§i totu§i nu exista cineva mai smerit, mai simplu, mai 
neartificial, mai neteatral, mai neprefacut, mai "natural'1 in 
comportarea sa, acceptand tot ce-i adevarat omenesc, 
creand o atmosfera de familiaritate curata. Sfantul a depa
r t  orice dualitate in sine, cum spune Sfantul Maxim Martu- 
risitorul154. Sfantul a depart lupta intre suflet §i trup, di- 
vergenfa intre bunele intenfii §i faptele necorespunzatoare, 
intre aparenfele in§elatoare §i gandurile ascunse, intre 
ceea ce pretinde sa fie §i 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 mandrie, de pasiuni, printr-un umor de 
aceea$i delicatefe. El zambe§te, dar nu rade sarcastic; e

154. Ambigua, P.Q. 9 1 , col. 1193 -1 1 9 6 .
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serios, dar nu infrico§at. Acorda un pret persoanelor celor 
mai umile, socotindu-le pe toate man taine create de Dum- 
nezeu §i destinate ve§nicei comuniuni cu El. Sfantul se 
face prin smerenie aproape neobservat, aparand cand e 
nevoie de o mangaiere, de o incurajare, de un ajutor. nu 
exista greutate de neinvins pentru el, pentru ca el crede 
ferm in ajutorul lui Dumnezeu, cerut prin rugaciune. El este 
cea mai umana $i cea mai smerita fiinfa §i, in acelasi timp, 
o aparifie neobi§nuita, uimitoare, prilejuind celorlalfi senti- 
mentul descoperirii umanului firesc in el $i in ei. Este cel 
mai apropiat si, in acelasi timp, fara sa vrea, cel mai impu- 
nator, cel ce atrage atentia cel mai mult. Ifi devine cel mai 
intim dintre tofi si cel mai infelegator §i te simfi cum nu se 
poate mai la larg langa el §i in acela$i timp te stramtoreaza, 
facandu-te sa-ti vezi insuficienfele morale $i greselile. Te 
cople§e§te cu marefia simpla a puritafii §i cu caldura buna- 
tafii lui §i 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 
comparafia ce o faci, fara sa vrei, intre tine $i el. Nu exer- 
cita nici o forfa lumeasca, nu da nici o porunca cu severi- 
tate, dar simfi in el o fermitate neincovoiata in convingerile 
lui. In viafa lui, in sfaturile ce le da, incat parerea lui despre 
ceea ce ar trebui sa  faci, exprimata cu delicatefe, sau cu o 
privire discreta, ifi devine o porunca pentru a carei impli- 
nire e§ti in stare de orice efort §i sacrificiu.

g. In delicatetea sfantului se  simte puterea lui Dum
nezeu. in delicatetea sfantului este transparent^ autorita- 
tea lui Dumnezeu. In acela§i timp recomandarea lui ifi da o 
putere care te elibereaza de neputinfa in care te aflai, de 
neincrederea ce o aveai in tine, pentru ca o simfi ca o pu
tere dumnezeiasca. Simfi ca el ifi da lumina $i putere din 
ultimul izvor de lumina si de putere, cu o bunatate din 
ultimul izvor de bunatate, care vrea sa te mantuiasca. Te 
temi de privirea lui in sufletul tau, cum te temi de desco-
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perirea adevarului din partea unui medic de neindoielnica 
destoinicie §i prietenie, dar o a$tepfi ca pe aceea a celui 
din urma, pentru ca $tii ca-fi va da, odata cu diagnosticul, 
$i leacul sigur al salvarii tale dintr-o boala, care simleai ca 
este spre moarte. in extrema lui delicatele, blandefe §i 
smerenie, simfi o putere ajutatoare pe care nici o putere 
din lume nu o poate incovoia, putere ce-i vine de la Dum- 
nezeu, din predarea sa totala lui Dumnezeu §i din voinfa de 
a sluji semenilor, din porunca §i cu trimiterea lui Dum
nezeu, ca sa se mantuiasca. Cine se apropie de sfant, des- 
copera in el piscul bunatafii, al puritafii §i al puterii duhov- 
nice$ti, acoperit de valul smereniei. Trebuie sa te stradu- 
ie$ti ca sa descoperi faptele mari ale ascezei §i iubirii lui de 
oameni, dar inalfimea lui se impune prin aerul de bunatate 
$i de puritate ce-1 inconjoara. El e ilustrarea mareliei $i pu
terii !n chenoza.

Din sfant iradiaza o imperturbabila lini§te §i pace §i, in 
acela§i timp, o participare pana la lacrimi la durerea celor- 
lalti. El e inradacinat in stabilitatea iubitoare §i suferitoare 
a lui Dumnezeu cel Intrupat $i se odihne§te in eternitatea 
puterii §i bunatafii lui Dumnezeu, cum spune Sfantul Ma
xim Marturisitorul, fiind intreg imprimat de prezenfa lui 
Dumnezeu, asemenea lui Melchisedec155. Dar eternitatea 
neclintirii lui in dragostea de Dumnezeu §i de oameni nu 
exclude participarea lui la durerile oamenilor, a§a cum nici 
Hristos nu inceteaza de a aduce jertfa Sa pentru ei §i nici 
ingerii nu inceteaza de a le oferi continuu asistenfa lor. 
Caci persistenfa in iubirea suferitoare $i ajutatoare este §i 
ea o eternitate. Aceasta e "odihna", sau stabilitatea, sau "sa- 
batul" in care au intrat sfinfii (Evr. 3, 18; 4, 11), ca unii ce 
au ie§it din Egiptul pasiunilor, iar nu sabatul nirvanei ne- 
simfitoare. Caci odihna sfantului in eternitatea neclintitei 
iubiri de oameni a lui Dumnezeu are forfa de a atrage §i pe

r
155. Ibidem, P.G. cit., col. 1144.
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alfii spre ea §i de a ajuta astfel sa-si invinga cu curaj du- 
rerea, sa nu sucombe In disperare.

Astfel sfantul e un inainte-mergator un ajutator al 
celorlalfi in drumul spre viitorul desavarsirii eshatologice.

El a biruit oarecum timpul, fiind puternic prezent in 
timp. Prin aceasta, a castigat o maxima asemanare cu 
Dumnezeu, avand pe Dumnezeu in sine, cu neclintirea Lui 
in bine $i in iubirea de oameni. Sfantul a ajuns in Dum
nezeu si la deplinatatea esenfei umane. El a ajuns la iden- 
titatea esenfei umane cu existenfa, cum spune Evdokimov156.

Sfantul reprezinta umanul purificat, prin a carui subfi- 
rime spiritual-corporala transpare modelul sau de infinita 
bunatate si putere, care e Dumnezeu. El e chipul restabilit 
al absolutului viu si personal, un varf amefitor de apropiat 
Si amefitor de inalt sau de sublim al umanitafii, capabil de 
un dialog complet deschis §i neintrerupt cu comuniunea 
treimica.

Sfantul anticipeaza zarile umanitafii eterne, desavar- 
§ite. Prin fefele tuturor sfinfilor transpare fafa lui Hristos, 
fafa de model a tuturor fefelor umane. Sfinfii reveleaza in 
ei §i fac eficienta umanitatea culminanta a lui Hristos, ca 
ni§te ipostazieri ale ei. Ba mai mult: intrucat umanitatea 
adevarata e chipul lui Dumnezeu, ei reveleaza pe Dum
nezeu in forma umana, pe Dumnezeu inomenit.

h. Sfinfenia i§i are izvorul in tripersonalitatea lui Dum
nezeu §i in Hristos. Daca sfintenia e transparenfa pura, co- 
municanta, a unei persoane pentru alta persoana, sfinfenia 
i§i are izvorul ultim in tripersonalitatea lui Dumnezeu. Su- 
biectul sfinfeniei nu poate fi decat o persoana in relafia ei 
pura cu alta persoana. Sfintenia se realizeaza in puritatea 
§i delicatefea relafiei desavar$ite a unei persoane fata de 
alta persoana. Caci puritatea §i delicatefea sunt, in alfi ter- 
meni, fidelitatea, transparenfa si atenfia totala a unei per-

156. La femme et le salut du monde, ed. cit., p. 2 2 1 .



FIinjA  §1 ATRIBUTELE LUI DUMHEZEU 2 8 3

soane fata de allele, autotranscenderea totala spre acelea. 
Fidelitatea si autotranscenderea aceasta !§i au gradul su- 
prem din eternitate intre Persoanele divine. Duhul, ca Duh 
al Tatalui §i al Fiului, ca acelasi Duh in Amandoi, exprimand 
ca persoana aceasta fidelitate desavarsita intre Amandoi, 
se numeste in mod special Sfant.

Din perfectiunea fidelitatii si atentiei reciproce treimice 
ni se impartaseste puterea fidelitatii si atentiei prin Duhul 
Sfant si noua, in primul rand fata 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 intrebuinfarea lor 
fidela pentru Dumnezeu. Dar cel ce le intrebuinfeaza fidel 
pentru Dumnezeu e omul care crede. Prin el se manifesto 
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, 
incadrand 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 fafa de el: "Fifi sfinfi, precum Eu, 
Dumnezeul vostru, sfant sunt". De aceea se aseamana lega- 
tura omului cu Dumnezeu cu legatura dintre mireasa si 
mire. Iar Biserica e sfanta prin faptul ca e mireasa fidela a 
lui Hristos. Poporul Israel se intina cand uita de fidelitatea 
fafa 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 intr-un 
grad superior. De aceea a se sfinfi inseamna a se umaniza 
Si orice adevarata umanizare e in acelasi timp sfinfi re.
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Sfintenia deplina, preotia deplina a omului s-a realizat 
in Hristos. Iar prin aceasta, gi umanizarea s-a realizat in El 
in gradul suprem. Pentru ca Hristos S-a daruit total lui 
Dumnezeu, prin viata Sa de ascultare fara compromis gi 
prin jertfa Sa. Dar tocmai prin aceasta S-a daruit tot aga de 
total gi noua. El S-a agezat ca om in aceeagi transparent^ gi 
fidelitate fata de Dumnezeu gi fata de noi, in care este ca 
Dumnezeu, dar intr-o transparent^ deplin accesibila noua. 
In Hristos a coborat printre noi fidelitatea intertreimica intr-o 
Persoana divina, pentru ca sa devina proprie gi umanitafii 
asumate, ca fidelitate fata de Dumnezeu gi fata de noi, gi 
sa ne comunice gi noua puterea Ei, aga ca gi noi sa ne-o in- 
sugim in amandoua direcfiile. Pentru aceea Ipostasul divin 
al fidelitatii desavargite eterne a devenit gi Ipostas al uma- 
nitatii sau gi Ipostasul uman al acestei fidelitafi.

El ne transmite aceasta putere a fidelitatii prin Duhul 
Sfant, Care, din Treime, a trecut gi in El ca om. In jertfa Lui 
e puterea jertfei noastre, in preotia Lui, puterea preotiei 
noastre. Chiar in intruparea Lui se realizeaza o predare ex
trema a umanului. "Dat fiind ca omul nu e decat in masura 
in care se parasegte (se sfintegte, am zice noi), intruparea 
Fiului lui Dumnezeu (in Care umanitatea accepta o de- 
pagire de sine, primind ca ipostas al ei Ipostasul divin, pen
tru a se face deplin transparenta gi locag al transparentei 
umane generale, n.n.) se prezinta ca supremul gi unicul caz 
al desavargirii esentiale a umanitatii"157.

Fiind sfintenia suprema in forma umana, Hristos e gi 
omul pentru oameni in gradul suprem gi 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 sfinfirii, ci pentru ca sa dobandim gi noi sfintenia

157. Karl Rahner, Considerations generates sur la christologie, in: Pro- 
blemes actuels de christologie, Travaux du Symposion de 1' Arbresle, 1961, 
recueillis par ed. Brousse et J .  Latour, Pans, Desclee, 1964, p. 21-22.
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sau fidelitatea activa fata de Dumnezeu gi fata de semenii 
nogtri.

in opera sa In ch in a re in  D uh §i adevar, Sfantul Chiril 
din Alexandria a pus in relief faptul ca noi nu putem deveni 
sfinfi decat In liristos, intrucat El ne ia in Sine in starea Sa 
de jertfa adusa lui Dumnezeu gi intrucat ne insufla acelagi 
act gi aceeagi stare de jertfa, sau de autotranscendere, sau 
de fidelitate totala fata de Dumnezeu, in care Se afla El 
insugi.

Prin Hristos, sfinfenia ca suprema transparent^ reci
procal a Persoanelor Sfintei Treimi ni se comunica noua ca 
sensibilitate desavargita a relatiei dintre persoana umana gi 
Dumnezeu gi, prin aceasta, gi intre persoanele umane.

Dumnezeu vrea ca toata lumea sa se umple de sfinfi, 
toata lumea sa se sfinfeasca, pentru ca sfinfenia Lui sa se 
faca vazuta gi slavita peste tot in lume, devenind cer nou gi 
pamant nou, in care locuiegte dreptatea, sau fidelitatea, 
sau deschiderea, sau sfinfenia, prin extensiunea ei din 
Sfanta Treime.

Ortodoxia crede ca prin spiritualitate, prin patrunderea 
energiilor necreate in lume, lumea se transfigureaza dato- 
rita gi eforturilor ce le fac credinciogii, intarifi de aceste 
energii, spre sfinfenie. Caci in aceste energii, devenite gi 
ale oamenilor, Se face transparent Dumnezeu, Cel in Treime.

Numai in experienfa sfinfeniei, firea noastra, umplan- 
du-se de prezenfa eficienta a lui Dumnezeu, are nu numai 
o cunoagtere teoretica a lui Dumnezeu, ci o cunoagtere 
prin experienfa a prezenfei, a puterii gi a iubirii Lui. "Ur- 
mariti pacea cu toti gi sfinfenia, fara de care nimeni nu va 
vedea pe Dumnezeu" (Evr. 12, 14). in felul acesta, cel ce se 
afla in sfinfenie se afla in adevar, in cunoagterea prin expe- 
rienfa a lui Dumnezeu, in Dumnezeu Insugi, adevarul care-i 
sfinfegte. "Sfinfegte-i pe ei intru adevarul Tau" (In 17, 17). 
"Eu Ma sfintesc pe Mine intru adevar, ca sa fie gi ei sfinfifi 
intru adevar" (In 17, 19). Sfinfii cunosc pe Dumnezeu in
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prezenfa Lui lucratoare In ei si In toata lumea. II cunosc In 
dulceata bunatafii si a pacii, in puterea Lui de transformare 
Si de transfigurare si desavarsire In ei In§i§i §i in toate. 
Sfintenia nu este ceva static si individual, ci un proces de 
nesfarsita umanizare cre$tina prin Indumnezeire, ce se 
realizeaza in relatiile dintre oameni si Dumnezeu, dintre 
oamenii insisi si dintre ei si cosmosul Intreg.

4. Bunatatea §i iubirea lui 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 supraexistenfa ei, 
ea extinde binele, ca bine esential (xco elvai ayaGov, to oiiai- 
(oSeq ayaGov), la toate existentele, a§a cum soarele lumi- 
neaza toate nu in baza unei hotarari, ci prin insa§i existenta 
lui. Prin razele bunatatii Soarelui supraexistent sunt toate: 
esente, puteri, lucrari, de la cele mai Inalte §i spirituale, la 
cele mai de jo s  si materiale. Prin razele acestei bunatati se 
mentin toate Intr-o unitate si progreseaza in bine158. Binele 
suprabun da existenta si forma tuturor. In El e ceea ce e 
mai presus de esenfa, de viafa si de intelepciune, sau de 
minte. Chiar ceea ce nu e inca in 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 emanate in sensul neoplatonic panteist, ci in 
sensul ca Dumnezeirea procedeaza la actul creatiei dato-

158. De divinis nom inibus, cap. IV, § 1, P.Q. 3 , col. 69 3 .
159. Ibidem, cap. IV, § II, col. 69 7 .
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rita bunatatii supraexistente si in sensul ca aceasta create 
nu poate fi decat buna, odata ce si Dumnezeirea este buna 
prin insa§i existenta sau supraexistenta Ei. Dionisie o 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 Areopagitul nu face deosebire intre bunatate, 
iubire (agape) si eros. "Acest bine e laudat de sfintitfi 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 eros, potrivit 
revelafiilor dumnezeiesti. Acest nume indica puterea care 
unifica si leaga si conserva frumos si bine, preexistand in 
frum os si bine  si raspandindu-se din frumos si bine"163.

Forfa 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"164.

160. Ibidem, cap. IV, § XIII, P.Q. cit., col. 7 1 2  B.
161. Ibidem, cap. IV, § VII, P.Q. cit., col. 701 .
162. Ibidem, cap. IV, § XII, P.Q. cit., col. 709 .
163. Ibid. Dionisie nu stie de deosebirea ce  o fac teologii protes- 

tanti (de ex. Hygren) intre eros si agape, socotind pe primul ca atractia 
naturala ce o simt fapturiie spre Dumnezeu, iar pe ultima ca aplecarea 
binevoitoare a lui Dumnezeu spre ele ?i atribuind Parintilor bisericesti 
un platonism contrar crestinismului, intrucat uita 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, in num ele unei conceptii exagerate despre pacatosenia omului.

164. Ibidem, cap. IV, § XIII, P.Q. cit., col. 71 .
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Pornirea aceasta, fie ca e numita bine, fie agape, fie eros, 
indeamna nu numai faptura spre Dumnezeu, ci §i pe Dum- 
nezeu spre faptura. Propriu-zis, indeamna intai §i mai mult 
pe Dumnezeu spre faptura. Textele lui Dionisie in acest 
sens sunt atat de clare, ca nu dau nici un temei interpretarii 
protestante, ca prin eros numai faptura e atrasa spre Dum
nezeu §i deci mantuirea ar fi o opera naturala a fapturii. 
Faptura tinde §i ea spre Dumnezeu numai pentru ca i§i 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 dumnezeie§ti. Prin 
eros se exprima deci aceea^i coborare a lui Dumnezeu la 
creaturi, care se exprima §i prin iubire (agape).

Iubirea dumnezeiasca e deci mi§carea lui Dumnezeu 
spre fapturi, spre unirea cu ele. Dar ca sa fie mi$care spre 
cineva, trebuie sa  existe o astfel de mi§care eterna in 
Dumnezeu. Daca in general erosul inseamna mi§carea 
plina de dor din doua parfi, el nu poate exista acolo unde 
numai una din parfi e persoana, iar cealalta e obiect pasiv 
al doririi §i iubirii.

Aceasta inseamna ca in Dumnezeu e o comunitate de 
persoane intre care se manifesto iubirea. Iubirea in Dum
nezeu ar implica §i ea o mi^care de la o Persoana spre 
Cealalta. Dar intrucat in Dumnezeu nu e o mi§care pentru 
depa§irea unui grad de iubire spre un grad mai intens §i 
deci spre depa§irea unei distanfe ce mai exista intre Per- 
soanele divine, sau spre o mai deplina unire intre Ele, mi§- 
carea iubirii in Dumnezeu e unita intr-un mod paradoxal cu 
nemi§carea. O spune aceasta insu§i Dionisie Areopagitul, 
declarand ca Dumnezeu e mai presus nu numai de mi§- 
care, ci §i de nemi§care165; cum o va spune §i Sfantul Ma
xim, comentatorul lui, §i anume ca Dumnezeu nu trebuie 
sa fie gandit in nemi$carea pe care o cunoa§tem sau ne-o

165. Ibidem, cap. IV, § X, P.G. cit., col. 7 0 5  C.
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putem inchipui noi. El precizeaza: "Apoi, Dumnezeu nici nu 
Se mi§ca propriu-zis intru totul, nici nu sta tntru totul, caci 
acest lucru e propriu celor ce sunt marginite dupa fire $i au 
un inceput al existenfei..., pentru faptul ca -  dupa fire -  
este mai presus de orice miscare §i stabilitate"166.

Dar inca Sfantul Grigorie de Nyssa spusese: "Caci aces- 
ta este paradoxul suprem intre toate: cum pot fi miscarea 
§i odihna acela§i lucru?"167. Fiecare Persoana divina iese 
din Sine in mod total la Celelalte. Dar tocmai prin aceasta 
nu face o mi$care pentru a realiza o ie§ire mai mare. Pentru 
ca e in mod total la Celelalte sau Le are in Sine pe Celelalte. 
Fiind in aceea§i mi§care integrals, se poate spune ca sunt 
nemi§cate. Dar intrucat Ele nu Se confunda, iubirea e to- 
tu§i o ie§ire, deci o mi§care de la Una la Alta. E o persis- 
tenfa in aceea§i ie§ire, aflata permanent la capatul doririi 
ei, la celelalte Persoane.

in aceasta ie§ire reciproca totala $i de aceea stabila a 
Persoanelor dumnezeie§ti e data posibilitatea mi§carii Lor 
comune spre fapturile personale, realizandu-se iubirea ca 
ie§ire a Fiecareia, la Cealalta. Dumnezeu dore§te sa ajunga 
la persoana creata, sau la unirea Lui cu ea, nu numai prin 
extazul Lui spre ea, ci $i prin extazul ei spre EL De§i faptura 
prin fiinfa ei este in El, prin iubirea ei insuficienta ea este 
inca la o departare de El §L de aceea, El face o chenoza 
coborandu-Se spre ea §i acceptand ca ea sa se afle la o 
anumita distanfa de El, la a carei mic^orare sa contribuie §i 
ea prin voia ei. Caci pentru a realiza o iubire §i cu fiinfa 
creata, Dumnezeu a adus la existenta nu numai o lume de 
obiecte, ci §i o lume de subiecte, care sunt fata de El la o 
distanta pe care o pot mia?ora sau mari.

Dumnezeu vrea sa depa§easca intervalul (diastaza) din- 
tre El §i aceste persoane nu numai prin mi§carea Sa, ci §i

166. Ambigua, P.Q., 9 1 , col. 1221 B.
167. Viata lui Moise, P.Q., 4 4 , col. 4 0 5  C.
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prin miscarea lor libera spre El. Caci atata timp cat creatu- 
ra manifesto o voie neconcordanta cu voia Lui, ramane dis- 
tanfa intre El si ea168. Mi$candu-se spre Dumnezeu, crea- 
tura !§i 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 
realiza 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 in relafie cu fapturile, pe de alta, le insufla, prin 
aceasta miscare a iubirii Sale fata de ele, iubirea lor fata de 
El, dupa ce prin create le-a dat aceasta capacitate, iar prin 
harul lui Hristos a restabilit-o. Dumnezeu aducandu-le la 
existenta si inzestrandu-le cu atatea daruri, intre care si al 
cunoasterii, Se vadeste in fata lor vrednic de iubit, iar 
aceasta este inca o forma prin care le pune in 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, 
intre lucrarea providentei si a refacerii puterilor lor si intre 
noua si permanenta Sa iesire iubitoare la ele in Hristos. 
Toate aceste trei feluri de iesire sunt manifestari ale 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 Paring nu 
fac o deosebire intre ele. Iubirea fapturilor fata de Dum-

168. Sfantul Maxim Marturisitorul, Ep. II catre loan Cubicularul. 
Despre iubire, P.G. 9 1 , col. 39 6 .

169. Ibidem, col. 3 9 7 .



FIINTA §1 ATRIBUTELE LUI DUMNEZEU 291

nezeu este darul lui Dumnezeu, produs de iubirea lui Dum- 
nezeu fata de ele, care se Tntoarce cu rodul iubirii lor spre 
Dumnezeu. Iubirea prin care ele insele se migca spre El 
este iubirea prin care Dumnezeu le migca spre El.

Doua persoane care se iubesc nu mai gtiu ce are in 
aceasta iubire fiecare de la sine gi ce este de la cealalta. 
Daca cealalta n-ar iubi-o, n-ar avea nici ea putere sa o 
iubeasca; gi daca ea n-ar iubi-o, n-ar avea nici cealalta pu
tere sa o iubeasca. Fiecare o face pe cealalta apta sa o 
iubeasca prin iubirea ei gi in acelagi timp printr-o atracfie 
ce o exercita asupra aceleia. Dar insagi atracfia exercitata 
asupra aceleia provine din iubirea ei fata de aceea.

"Dar ce voiesc cuvantatorii de Dumnezeu, numindu-L pe 
El cand eros gi iubire, cand indragit gi iubit? Prima II are pe 
El cauzator, producator gi nascator. A doua este El insugi. 
Prin prima se migca, prin a doua migca. Iubirea se produce 
gi se migca pe ea insagi, dar gi in favorul ei insegi. Astfel II 
numesc iubit gi indragit, ca frumos gi bun; iar eros gi iubire, 
ca putere migcatoare gi aducatoare spre Sine, singurul fru
mos gi bun prin Sine, ca o manifestare a Sa prin Sine".

insa gi in aceasta iegire, El iese printr-o putere, care 
totugi ramane neiegita din Sine. "Am indraznit sa spunem 
de dragul adevarului gi aceasta, ca Insugi Cauzatorul tutu- 
ror iese din Sine, pentru supraabundenfa bunatafii Sale 
iubitoare (Si’ \)7tep(3ô f|v Tf|c; ayaGoTriTOf;), prin proniile Sale 
fafa de toate cele ce sunt, gi e fermecat oarecum de buna- 
tate, de iubire gi de eros, gi din starea Sa ridicata peste 
toate Se coboara spre cea aflata in toate printr-o putere 
extatica suprafiinfiala care nu iese din Sine"170.

Cea mai deplina iegire iubitoare la fapturi a facut-o 
Dumnezeu prin intruparea Fiului Sau, Care a asumat natu- 
ra umana. Dar in acelagi timp Fiul a umplut natura umana 
de iubirea Sa divina fata de Tatal. Duhul Sfant ne unegte

170. De divinis nom inibus, cap. IV, § XIII, P.Q. 3 , col. 7 1 2  B.
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prin iubire cu Dumnezeu §i intre noi, facandu-Se purtatorul 
iubirii de la Dumnezeu la noi §i de la noi la Dumnezeu §i 
intre noi inline, a§a cum e Fiul Sau cel intrupat. El ne mi$ca 
din interior prin iubirea Sa pe care o are de la Tatal, 
aducandu-ne iubirea Tatalui §i iubirea dintre El $i Tatal, §i 
in acela^i timp sadindu-ne §i noua iubirea Sa fata de Tatal 
§i fata de toti oamenii.

In viata pamanteasca suntem pe drum spre iubirea 
desavar^ita de Dumnezeu §i de semeni. La iubirea §i la 
unirea desavar§ita cu Dumnezeu §i cu semenii vom ajunge 
in viata viitoare, daca ne vom stradui in viata de aici. 
Creatia se afla pe drumul iubirii, primindu-§i puterea din 
iubirea treimica §i inaintand spre desavar§irea ei in unirea 
cu Sfanta Treime §i cu toti oamenii.



Ill
Sfanta Treime, stru ctu ra supremei iubiri

A
Talna Sflntei Trelml, in general

1. Implicarea Sflntei Treimi in iubirea divina

Iubirea 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 $tie ca e constient de iubi
rea lui. §i aceasta, intr-o reciprocitate. Dar in acelasi timp 
iubirea uneste cele doua eu-uri in proporfle 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 o unitate maxima intre ele. Fara existenta 
unei iubiri desavarsite si vesnice nu se poate explica iubi
rea din lume §i nu se vede nici scopul lumii. Iubirea din lu- 
me presupune ca origine si scop iubirea etema si desavar
sita intre mai multe Persoane divine. Iubirea aceasta nu 
produce Persoanele divine, cum se afirma in teologia cato- 
lica, ci Le presupune. Altfel s-ar putea concepe o iubire im- 
personala producand $i destramand si persoanele umane. 
Persoanele divine Se menfln desavarsite din eternitate, 
caci iubirea Lor e iubirea desavarsita, care nu poate spori 
comuniunea dintre Ele. in acest caz, s-ar fi pornit de la ex
trema desparfire, de la neiubire. Iubirea presupune o fiinfa 
comuna in trei persoane, cum spune invatatura crestina.

Iubirea reciproca intre oameni implica si ea mai multe 
persoane capabile de iubire, in baza unei fiinle a lor in oa- 
recare masura comuna. Dar aceasta iubire nedesavar$ita 
intre noi presupune iubirea desavarsita intre Persoanele
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divine cu o fiinla comuna. Iubirea noastra se explica din 
crearea noastra dupa chipul Sfintei Treimi, originea iubirii 
noastre.

Hoi §tim din Revelatia supranaturala ca Dumnezeu este 
esenfa subzistand in trei Persoane. Dar a$a ceva nu exista 
in ordinea creata sh 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 infeles 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 viefii mai 
presus de infelegere. Dar nici nu trebuie sa renunfam la 
aceasta exprimare, ca si cand ea n-ar spune nimic real re- 
feritor la Dumnezeu. In acest caz, fie ca ne-am ineca in 
indefinitul care nu ne da certitudine despre nimic, deci nici 
certitudinea existenfei eterne prin comuniunea cu reali
tatea personala divina, fie ca am ramane 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.

Mumai un Dumnezeu, Care este Tata $i Fiu, explica 
toata paternitatea §i filiafia pamanteasca, spune Dionisie 
Areopagitul, dezvoltand o afirmafie a Sfantului Pavel (Ef. 3, 
14). Caldura relafiilor diferenfiate umane provine din exis- 
tenfa unui Dumnezeu care nu e strain de afecfiunea unor 
astfel de relalii. lar aceste relafii se induhovnicesc de la 
Dumnezeu prin Duhul Sfant. De aceea, pe de alta parte, 
relafiile Persoanelor divine sunt incomparabil mai presus 
de relafiile paterne §i filiale umane, cum e §i Duhul care le 
desavar$e$te. Dionisie Areopagitul zice: "Toata puterea lu- 
crarii noastre infelegatoare merge pana aci, adica pana la 
infelegerea faptului ca toata paternitatea gi filiafia ni s-au 
daruit din originea paternitafii si din originea filiafiei mai 
presus de toate si ca aceasta paternitate si aceasta filiafie



se infaptuiesc In mod duhovnicesc, adica netrupeste, nemate- 
rial, spiritual, Duhul ca sursa dumnezeiasca fiind mai presus 
de orice nematerialitate $i Indumnezeire inteligibila, cum sunt 
Si Tatal §i Fiul mai presus de toata paternitatea $i filiatia"171.

Formula dogmatica a Dumnezeirii unice in fiinta si in- 
treite in Fersoane este, ca orice formula dogmatica, martu- 
risirea credinfei intr-o realitate care ne mantuieste si deci 
ne da un minimum pentru intelegere, dat fiind abisalul 
infinit al Dumnezeirii. Ea delimiteaza invafatura crestina 
despre Dumnezeu fafa de alte invafaturi numai in sensul ca 
o astfel de Dumnezeire este singura mantuitoare, ca baza 
a comuniunii iubitoare cu noi in eternitate. Dar ea cuprinde 
prin atata cat ne da cadrul adevaratei infinitafi $i ne des- 
chide perspectiva participarii personale la ea in veci. Caci 
in comunitatea perfecta §i ve^nica a celor trei Persoane, in 
care subzista supraesenfa unica a Dumnezeirii, e data infi- 
nitatea §i desavar§irea viefii iubitoare a Treimii §i a fiecarei 
Fersoane. §i ca atare numai prin ea ne este asigurata co- 
muniunea noastra eterna cu viafa infinita a lui Dumnezeu 
§i comuniunea neconfundata intre noi, parta^i ai acestei in- 
finitafi. 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 intelegere, ea constituie 
baza, rezerva infinita, puterea si modelul pentru comuniu
nea noastra progresiva eterna, dar in acelasi timp ne in- 
deamna la o continua gandire si crestere spirituals, ajutan- 
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 intelegere 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-

s f Amta t r e im e , STRUCTURA SUPREMEI IUBIRI 295

171. De divinis nom inibus, cap. II, § VIII, P.Q. 5 , col. 6 4 5  C.
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ne divine in unitatea fiinfei, cat §i caracterul acesteia, de 
mister inaccesibil intelegerii noastre:

"Cele comune ale intregii Dumnezeiri sunt, cum am 
aratat... suprabunatatea, supraesenta, supraviata, suprain- 
telepciunea §i toate ale negatiei prin depasire... Iar cele dis- 
tincte, numele si calitatea mai presus de esenfa ale Tatalui, 
ale Fiului §i ale Sfantului Duh, care nu admit nici o schim- 
bare intre ele si nici o confuzie"172.

Jinandu-ne in cadrul acestor doua indicatii patristice 
esentiale, in expunerea ce urmeaza ne vom abfine de la 
orice explicare a nasterii Fiului §i a purcederii Duhului 
Sfant, adica ale felului cum exista cele trei Persoane, mul- 
tumindu-ne sa  punem in relief numai unitatea de fiinfa si 
de iubire a Lor. Vrem sa evitam astfel explicable psiholo- 
giste ale teologiei catolice, care a recurs la ele numai din 
dorinfa de a cauta argumente omene§ti pentru Filioque, 
doctrina purcederii Sfantului Duh §i de la Fiul.

2. Sfanta Treime, baza mantuirii noastre

Mantuirea §i indumnezeirea ca opera de ridicare a oa- 
menilor care cred in comuniunea intima cu Dumnezeu, nu 
e decat extinderea relafiilor afectuoase dintre Persoanele

172. De divinis nom inibus, cap. II, § III, P.G. 3 , col. 1040  C. Mi- 
tropolitul grec Emilianos Timiades zice in general: "Se poate spune ca 
asa cum intruparea Cuvantului in viata §i actiunile lui Hristos cel istoric 
sunt o coborare a Dumnezeirii la obscuritatea umana, prin care sunt 
revelate "taine ascunse de la intem eierea lumii", tot asa acelasi Cuvant 
sau Adevarul insu§i coboara pentru a Se "intrupa" in formulele $i dogmele 
noastre care servesc crestinului spre a-1 calauzi prin labirintul confuziei 
si ignorantei in care se  afla. Fe de o parte ele "reveleaza" un aspect 
afirmativ sau catafatic, servind credinciosului atat ca suporturi in reali- 
zarea lui spirituals, cat si ca  aparari impotriva conceptiilor gresite pe 
care inteligenta umana e ispitita sa  le adopte. Pe de alta parte ele nu 
sunt Adevarul, ci numai expresia Lui in termeni umani, si in acest sens 
ele au un aspect negativ sau apofatic" in The Orthodox Observer, new 
York, an. XXXVI, februarie 197 0 , nr. 5 9 , p. 40).



divine la creaturile con$tiente. De aceea Treimea Se reve- 
leaza in mod esential in opera mantuirii $i de aceea Trei
mea e baza mantuirii. riumai existand un Dumnezeu in- 
treit, Una din Fersoanele dumnezeie§ti -  §i anume Cea care 
Se afla intr-o relatie de Fiu fata de Alta §i poate ramane in 
aceasta relatie afectuoasa de Fiu §i ca om -  Se intrupeaza, 
punand pe toti frafii Sai intru umanitate in aceasta relatie 
de fii fata de Tatal ceresc, sau pe Tatal Sau in relatie de Pa- 
rinte cu toti oamenii. Sfantul loan Damaschin spune: Intru- 
parea e modul unei a doua subzistenfe, acomodata numai 
Fiului cel Unul Uascut $i Cuvantului, ca sa  ramana neschim- 
bata proprietatea Lui personala"173, sau ca sa ramana §i ca 
om in relatia de Fiu, cu Tatal.

Sfantul Grigorie de Hazianz zice: lmpacati-va cu Dum
nezeu (2 Cor. 5, 20) $i Duhul nu-L stingefi (1 Tes. 5, 19); 
mai bine zis, Hristos sa Se impace cu voi §i Duhul sa va 
lumineze. Iar daca voi persistafi in vrajba, noi ne pastram 
Treimea §i vom fi mantuifi de Treime"174.

Prin Fiul intrupat intram in comuniune filiala cu Tatal, 
iar prin Duhul ne rugam Tatalui, sau vorbim cu El ca ni§te 
fii. Caci Duhul Se une§te cu noi in rugaciune. "Duhul este 
Cel in Care ne rugam si prin Care ne rugam". "Iar aceasta 
nu inseamna nimic altceva decat ca Acela§i l§i aduce Lui 
insu§i rugaciunea §i inchinarea"175. Dar aceasta rugaciune 
ce o aduce Duhul, in noi, Lui insu§i o aduce in numele nos- 
tru, iar in ea suntem antrenafi §i noi. El Se identifica prin 
har cu noi, ca noi sa ne identificam prin har cu EL Duhul 
elimina prin har distanfa intre eu-ul nostru §i eu-ul Lui, 
creand prin har intre noi $i Tatal aceeagi relatie pe care El 
o are dupa fiinta cu Tatal §i cu Fiul. Daca in Fiul intrupat am 
devenit fii prin har, in Duhul dobandim con§tiinfa §i indraz- 
nirea de fii.

s f An ta  t r e im e , STRUCTURA SUPREMEI 1UBIRI 2 9 7

173. Contra Jacobitas, P.Q. 9 4 , col. 13 6 4  A.
174. Oratio X XX, Theol. IV, P.Q. 3 6 , col. 104  B.
175. Oratio X X X I, Theol. IV, P.Q. 3 6 , col. 145 C.
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Fiul, intrupandu-Se, Isi marturiseste si ca om dragostea 
de Fiu fata de Tatal, dar o dragoste ascultatoare, sau II re- 
veleaza oamenilor pe Tatal, ca acestia sa-L iubeasca intoc- 
mai ca pe Tatal. Totodata Tatal marturiseste Fiului, Tn cali- 
tatea Acestuia de Fiu intrupat, si priri El si noua, iubirea Sa 
de Tata. Iar 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, prilejuita de intruparea si activitatea pe 
pamant a Fiului, nu e decat o atragere a noastra dupa har, 
sau prin Duhul Sfant, in relate filiala a Fiului cu Tatal. Actele 
de revelare ale Treimii sunt acte mantuitoare si indumne- 
zeitoare, sunt acte de ridicare a noastra in comuniunea cu 
Persoanele Sfintei Treimi. De aceea Sfintii Paring iau toate 
dovezile pentru Sfanta Treime din opera de mantuire rea- 
lizata in Hristos.

Un dumnezeu monopersonal nu ar avea in sine iubirea 
sau comuniunea eterna, in care sa voiasca sa ne introduca 
Si pe noi. El sau nu s-ar intrupa, ci ne-ar trimite o invafatura 
cum sa traim in mod drept, sau, daca s-ar intrupa, nu s-ar 
aseza ca om intr-o relate cu Dumnezeu ca si cu o persoana 
deosebita, ci si-ar da si ca om constiinta ca e suprema reali- 
tate; iar constiinta aceasta sau ar da-o tuturor oamenilor, 
sau s-ar infafisa pe sine si in calitate de om ca lipsit de 
smerenia omului in relatia cu Dumnezeu, ca si cu unul care 
nu e ipostasul propriu, ci un ipostas deosebit. Dar in 
Hristos suntem mantuiti intrucat in El avem relatia dreapta 
Si intima cu Dumnezeu. in Hristos suntem mantuiti intrucat 
in El si din El avem toata inalfimea si toata smerenia, toata 
caldura comuniunii si pastrarea vesnica a fiecarei per- 
soane. Hristos e Fiul egal in fiinta cu Tatal, dar intr-o relate 
de Fiu fata de Tatal si, in acelasi timp, Omul care Se roaga 
Si Se jertfeste Tatalui pentru frafii 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 
mentine ca persoana prin relafia fata de alta persoana 
egala cu ea. Umanitatea asumata de el s-ar scufunda in 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 intalnea o sin- 
teza de felul acesta -  §i toata realitatea este a$a -  ratiunea 
o faramifa in notiuni ireconciliabile, contradictorii, ridicand 
pe unele impotriva altora, sau cautand sa  le contopeasca 
fortat.

Ratiunea s-a obisnuit acum sa uneasca principiul dis- 
tinctiei §i al unltatii in intelegerea realitatii in a$a masura, 
incat nu-i mai este deloc greu sa  vada modul antinomic de 
a fi al intregii realitati. Pentru ea este azi un fapt general ca 
pluralitatea nu sfa§ie unitatea, §i unitatea nu anuleaza plu- 
ralitatea. Este un fapt ca pluralitatea este in mod necesar 
interioara unitafii, sau ca unitatea se manifesto in pluralita- 
te. Este un fapt ca pluralitatea menfine unitatea §i unitatea, 
pluralitatea, §i ca slabirea uneia din acestea inseamna sla- 
birea sau disparifia viefii sau existenfei unei entitafi oare- 
care. Acest mod de a fi al realitafii e recunoscut azi ca su
perior nofiunii de odinioara a rafionalului, iar nofiunea ra- 
tionalului a devenit, sub forfa realitafii, complexa §i antino
mica. Afirmafii care se considerau odinioara ca irafionale 
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 intelegere consti- 
tuie destinul firesc al rafiunii, §i care e un chip al carac
terului supranatural al unitafii perfecte a celor distincte in 
Sfanta Treime.
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Multi vad azi pluralitatea intregii creatii specificata in tot 
felul de trinitati. Bernhard Philibert declara: "intreaga crea
te  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 inaltam 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 $i distinctia personala a oame- 
nilor. Desigur, acest efort nu ajunge sa ne ridicam prin noi 
inline spre o mai mare intelegere a Sfintei Treimi, cunos- 
cuta prin Revelatie, si la adancirea unitatii intre noi. Ci e 
necesar sa  fim ajutati de harul insusi al Sfintei Treimi, sau 
de puterea Ei care intareste in noi unitatea, fara sa ne 
slabeasca ca persoane, si prin aceasta ne ajuta sa intele
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 insasi 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 
o singura umanitate si totusi sunt multi oameni, de aceea 
Si in Dumnezeire trebuie sa admitem trei dumnezei, Sfan- 
tul Grigorie de Nazianz spune: "Dar aci (la oameni) comunul 
infatiseaza unitatea numai contemplarii mintii. Caci cele 
singulare sunt divizate foarte mult intre ele prin timp, prin

176. D er Dreieine. An fang und Sein. Die Struktur der Schopfung, 
Christians Verlag, Stein am Rhein, Schweiz, 1971 , p. 21 -24 .
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afecte, prin putere"177. Afirmand unitatea lui Dumnezeu in 
Treime fata de mulfi zei ai elinilor, Sfantul Qrigorie zice: 
"Dar pentru noi Dumnezeu este unul, pentru ca una este 
Dumnezeirea §i toate cele din El se refera la aceasta uni- 
tate, chiar daca e crezuta intreita. Caci nu e Unul mai mult 
Dumnezeu §i Altul mai pulin. Nici Unul mai intai §i Altul mai 
tarziu. Nici nu se taie prin voinfa, nici nu se divizeaza in 
putere, nici nu e ceva in Dumnezeu din cele proprii celor 
divizate, ci Dumnezeirea e neimparfita in cele deosebite, 
daca vrem sa graim pe scurt. E ca o unica §i indistincta 
lumina in trei sori intr-o interioritate reciproca. Cand privim 
spre Dumnezeire §i spre prima cauza §i spre unicul prin- 
cipiu, cugetam pe Unul. Dar cand ne afintim spre Cei in 
Care este Dumnezeirea, $i spre Cei ce sunt din prima cauza 
in mod netemporal $i de slava egala, trei sunt Cei inchi- 
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 
in trei straluciri ".

Sfantul Vasile cel Mare spune ca la oameni fiinla este 
dispersata (5iaCTKe8ao|aevri), iar in ipostasuri vedem aceasta 
fiinfa dispersata180. in Persoanele Sfintei Treimi insa "se 
vede o continua §i infinita comunitate"181. Sau: "Cugetarea 
nu reda nici o gradafie, care sa fie ca un spafiu intre Tatal 
§i Fiul §i Duhul Sfant. Pentru ca nu e nimic care sa se inter- 
caleze in mijlocul Lor, nici vreun alt lucru subzistent 
(npayi^a ixpeaxoc;), afara de firea dumnezeiasca, incat sa o 
poata imparfi prin inserarea a ceva strain, nici golul vreunei 
existenfe fara subzistenta, care ar produce o fisura in intregul

177. Oratio X XX, Theol. IV, P.Q. 3 6 , col. 149  B.
178. Ibidem, col. 149  A.
179. De fide orthodoxa, 18, P.Q. 9 4 , col. 8 2 9 .
180. Ep. 38, P.Q. 3 2 , col. 3 2 6 -3 2 8 .
181. Ibidem, 3 2 8 .
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fiintei divine, intrerupand continuitatea prin intercalarea 
golului". Cand cugetam pe Tatal ca necuprins, ca necreat, 
il cugetam §i pe Fiul, si pe Duhul Sfant, pentru ca in- 
finitatea, slava, intelepciunea Tatalui nu e desparfita de a 
Fiului §i a Sfantului Duh, 'ci se contempla in Acestia comu- 
nul neintrerupt si neimparfit'. "Caci nu se va putea in nici 
un fel inventa vreo taiere sau impartire, incat sa poata fi 
cugetat Fiul fara Tatal, sau Duhul desparfit de Fiul, ci se 
admite in Acestia o negraita $i neinfeleasa comunitate si 
distinctie, nici deosebirea ipostasurilor netaind continuita
tea (to aovexe<;) firii, nici comunitatea firii neconfundand 
particularitatile semnelor (ipostatice)'182.

Sfantul Atanasie spune si el: "Dar daca zicem ca Fiul 
este, viefuieste §i exista de Sine (koc0’ eaoxo) asemenea Ta
talui, prin aceasta nu-L desparfim de Tatal, cugetand unele 
spatii si distante prin care ar fi despartiti trupeste. Caci cre- 
dem ca Ei sunt unifi in chip nemijlocit si nedistanfat si sunt 
nedesparfifi intre Ei. Intreg Tatal il are pe Fiul intreg in 
sanul Sau si intreg Fiul e impreuna concrescut cu Tatal si 
Se odihneste neincetat in sanurile parintesti'183.

De fapt exista si intre noi o continuitate de natura. 
Sfinfii Parinfi nu o vedeau deplin, caci constiinfa naturii si 
reflexia spirituals mai pufin avansata de atunci nu le da- 
deau posibilitatea sa o observe. Dar in comparafie cu uni- 
tatea fiintei lui Dumnezeu, unitatea naturii noastre este 
mult redusa. Tioi suntem nu numai compusi, ci si contrari 
noua inline si unii altora, neramanand nici o zi in mod cu
rat aceia$i, cu atat mai pufin toata viafa. Dar $i curgem $i 
cadem cu sufletele §i cu trupurile"184. "Pe cand Tatal, Fiul 
Si Duhul Sfant nu Se rup din continuitatea reciproca'185.

182. Ibidem, col. 3 3 2 -3 3 3 .
183. De synodis, P.G. 2 6 , col. 72 3 .
184. Sfantul Grigorie de Nazianz, Cuv. Teol. V, P.G. 3 2 , col. 149.
185. Ibidem, col. 169.
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Fiecare Persoana a Sfintei Treimi, revelandu-Se in lume 
§i lucrand in oameni si intre oameni, manifesto unitatea de- 
savarsita fata de celelalte doua Persoane prin fiinta si prin 
iubirea desavarsita fata de Ele. Dar in acelasi timp aduce si 
oamenilor iubirea Sa, din iubirea ce o are fata de celelalte 
Persoane. Iubirea noastra intre noi nu e desavarsita pentru 
ca nici unitatea de fiinta intre noi nu e desavarsita. Noi sun- 
tem chemati sa cre§tem in iubirea desavarsita intre noi §i 
fata de Dumnezeu, prin energiile dumnezeiesti necreate, 
care reprezinta unitatea de fiinta a lui Dumnezeu adusa 
intre noi, §i marind unitatea fiintei noastre umane.

a. Deosebirea Intre deoflintimea divina §i cea umana. 
S-ar putea concretiza continuitatea naturii umane, subzis- 
tenta 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 ingro- 
§ata, sau in actualizarea tuturor virtualitatilor ei. Fara conti
nuitatea dintre persoanele umane, prin firul subfiat al na
turii, nu s-ar putea infelege §i nici mentine diversele ei con- 
cretizari in persoane. Dar nu se poate spune ca intai exista 
firul §i apoi apar nodurile. Sau ca firul subfiat dintre ele nu 
le aparfine lor in comun. Mu se poate spune nici ca nodu
rile produc firul dintre ele. Ci §i firul §i nodurile, sau unele 
din nodurile ei, exista simultan. Prin fir comunica nodurile 
§i se aduc unele pe altele la existenfa. Ele i§i pot deveni tot 
mai interioare unul altuia. intr-un fel, fiecare ipostas uman 
poarta toata natura, realizata in nodurile ipostatice §i in 
firul ce le une^te. Mu se poate vorbi de indivizi umani in 
sensul propriu, ca concretizari cu totul izolate ale naturii 
umane. Fiecare ipostas e legat de celelalte in mod onto- 
logic §i aceasta se manifesto in necesitatea lor de a fi in re
late. Prin aceasta ele au caracter de persoane si adevarata 
lor dezvoltare consta in dezvoitarea lor ca persoane, prin 
comunicarea tot mai stransa intre ele.
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Prin relatie pozitiva firul dintre ele se poate ingro$a, 
prin distanta §i lupta intre ele firul acesta se poate subfia, 
pana aproape de o rupere a firului sau de o sfa$iere a na- 
turii umane, nu ca unitate ontologica, ci ca unitate chema- 
ta sa se manifeste $i in unitatea voinfei. Sfantul Maxim Mar- 
turisitorul spune: Tioi am fost creafi la inceput intr-o uni
tate a firii, dar diavolul ne-a desparfit intre noi §i de Dum- 
nezeu §i a imparfit firea in multe opinii §i inchipuiri, folosin- 
du-se de alegerea voinfei noastre'186.

Prin firul mai subtiat al naturii umane, care leaga per- 
soanele, are loc o mi§care continua de la una la alta, o stra- 
batere §i o primire a uneia in alta, fara sa inceteze a se 
menfine distincte prin mentinerea acestei punfi intre ele.

Dar intre persoanele umane nu e numai un singur fir 
liniar. in 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 due fire la toate persoanele, 
care pot fi actualizate sau nu in relatii directe. Fiecare per
soana e centrul unor raze nesfar§ite asemenea unei stele; 
sau persoanele sunt legate prin razele lor ca intr-o uria§a 
plasa de ochiuri. Prin razele lor dau §i primesc; razele lor 
sunt in acest fel comune, §i totu^i persoanele sunt centre 
deosebite ale razelor care pornesc din ele §i vin spre ele. 
Fiecare persoana e centrul atator fire actuale cate persoane 
se afla in relatie cu ea §i centrul atator fire virtuale cate per
soane pot fi in relafie cu ea. §i fiecare persoana poate lua 
un loc de centru fata de orice alta persoana. Plasa aceasta 
de ochiuri se dezvolta continuu din ea insa§i, 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. II catre loan Cubicularul, P.Q. 9 1 , col. 3 9 6 .
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desi unele persoane se mantuiesc covarsite de Duhul lui 
Hristos, altele nu.

Aceasta ne-o spune si definifia de la Calcedon, in care 
se spune ca Hristos este de o fiinfa cu noi dupa umanitate.

A§a se explica in ordinea creata umana (ca si in ordinea 
celorlalte genuri si specii) paradoxul unitafii in pluralitate.

Dar Ipostasurile Sfintei Treimi nu sunt unite in aceeasi 
natura numai prin firele subfiate care Le unesc dar Le §i 
despart in oarecare masura. Hid un fel de subtiere a naturii 
divine nu se poate cugeta intre Ele. Toate trei sunt in mod 
desavarsit Unul in Altul, posedand impreuna intreaga na
tura divina si Toate poseda in mod comun intreaga fire, fara 
nici o slabire a continuitatii intre Ele. Ca sa infelegem intru- 
catva aceasta, trebuie sa avem in minte faptul ca natura 
divina este in intregime spirituals si de o spiritualitate mai 
presus de orice spiritualitate cunoscuta sau imaginata de 
noi. Ca atare Ipostasurile divine sunt libere de oricare im- 
permeabilitate si de persistenfa in 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. Deoflinfimea Lor nu 
se menfine si nu se dezvolta prin firele subfiri care Le-ar 
uni ca purtatoarele aceleiasi fiinfe, cum e cazul la oameni; 
ci Fiecare poarta in mod comun cu Celelalte intreaga fire. 
Ele Isi 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 intre Ele. Infinitatea 
Fiecaruia nu lasa posibilitatea unei astfel de subfieri a na
turii divine intre Ele. Ele se pot asemana, cum spun Sfinfii 
Parinfi, mai mult cu trei sori supraluminosi si supratrans- 
parenfi, care se cuprind si se arata reciproc, purtand in 
mod nedesparfit aceeasi lumina infinita intreaga. "Cine Ma 
vede pe Mine vede pe Tatal... Credefi-Ma ca Eu sunt intru 
Tatal si Tatal intru Mine", a spus Mantuitorul (In 14, 9, 11).
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lar SfSntul Vasile spune: "Cine cugetS la chipul Fiului §i-a 
intipSrit In sine pecetea Ipostasului pSrintesc... contem- 
pland frumusetea nenSscutS in cea nSscutS"187.

TatSl, sau Soarele ca subzistenfa paternS a luminii infi
nite, face sS aparS in El pe Fiul, sau Soarele ca reflex al in- 
tregii lumini infinite, subzistentS in Tatal. Tatal Se proiec- 
teazS pe Sine in Sine ca Soare filial, vSzSndu-Se mai de- 
parte prin Acesta si cuprinzSndu-L pe Acesta, sau aratandu-Se 
Si mai luminos prin Acesta. §i tot El Se proiecteazS pe Sine 
in Sine ca un alt Soare, sau ca Duhul Sfant, aratandu-Se 
prin Acesta §i mai luminos pe Sine, Soarele patern, §i pe 
Fiul, Soarele filial. Sunt trei Ipostasuri reale, trei moduri 
reale in care subzistS aceeasi luminS infinitS. Fiecare trans- 
pare ca purtStor al aceleia§i lumini infinite prin Celelalte 
doua, fiind interior Lor §i avandu-Le interioare pe Acelea. 
Dar in ordinea spirituals, subzistenfa luminii ca soare in- 
seamna subiect con§tient. Subiectul nu se poate desparfi 
de con$tiinfa, con§tiinfa nu se poate desparti de subiect, 
caci con§tiinfa este in acela^i timp realitate §i putere, ea 
fiind totdeauna predicatul unui subiect.

Faptul ca vorbim de Ipostasurile divine ca subiecte nu 
inseamna ca reducem natura divina la o realitate nesubiec- 
tiva. Persoana nu aduce caracterul de subiect ca ceva nou 
in natura divina. Caci persoana nu e decat modul de sub- 
zistenfa reala a naturii. Dar aceasta nu inseamna nici ca 
exista o fiinfS impersonalS, care-$i dS caracter de subiect. 
Fiinta nu exists real decSt in ipostas188, iar dacS e spiritua
ls, in subiectul con^tient.

Dar se poate spune mai departe: esenfa spirituals sub- 
zistentS numai in subiect implies totdeauna o relafle con
s e n t s  intre subiecte, deci o ipostaziere a ei in mai multe 
subiecte, intr-o compenetrare si transparenfS reciprocS

187. Ep. 38, P.G. 3 2 , col. 34 0 .
188. Sfantul Maxim Marturisitorul: "Nu exista natura neipostaziata" 

(avr)7c6aTaTOi;), in P.G. 9 1 , col. 2 6 4  A.
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perfects, in ceea ce a numit Sfantul loan Damaschin peri- 
horeza. CSci un subiect nu poate avea o bucurie de exis- 
tenfS fSrS comuniunea cu alte subiecte. In unitatea desS- 
vSr§itS a Treimii, in constiinfa fiecSrui subiect trebuie sS 
fie perfect cuprinse §i transparente constiinfele celorlalte 
douS subiecte §i, prin aceasta, inse§i subiectele purtStoare 
ale lor.

Deci esenfa spirituals supremS subzistentS e nu un su
biect constient singular, ci o comunitate de subiecte, care 
sunt deplin transparente. Treimea Persoanelor divine fine 
de esenfa divinS, fara ca cele trei Persoane sa  Se confunde 
in unitatea esenfei. Sfantul Atanasie zice: "A spune de Fiul 
ca putea si sa nu fie, e o impietate §i o indrSznealS ce atin- 
ge fiinfa TatSlui; caci putea ea sa  nu fie ceea ce e propriu 
ei? Aceasta e asemenea cu a zice: putea sa nu fie bun Ta- 
tSl. Dar precum Tatal e bun ve§nic prin fire, a§a e nascator 
ve§nic prin fire. Iar a zice: Tatal voie^te pe Fiul $i Cuvantul 
voie^te pe Tatal nu arata o voinfa antecedents (na$terii), ci 
indicS autenticitatea aceleia$i firi §i calitatea §i identitatea 
fiintei"189. Iar SfSntul Vasile zice: "Binele este pururea in 
Dumnezeu Cel mai presus de toate; dar e un bine ca sS fie 
TatS al unui astfel de Fiu; deci niciodatS nu lipse^te binele 
din El, nici nu vrea sS fie TatSl fSrS Fiul; iar voind, nu e fSrS 
putere; iar voind $i putand, e firesc sS aibS ve§nic pe Fiul, 
pentru cS ve§nic El voie§te sS fie binele"190.

b. Flinta §i Persoane In Sfanta Treime. In amSndouS 
textele acestea existenfa Persoanelor divine e dedusS din 
bunStatea lui Dumnezeu. Dar bunStatea e socotitS de Dog- 
maticile de §coalS ca o insu§ire a fiintei divine. Sfinfii PS- 
rinfi gSndesc mai complex. Ei nu cugetS fiinfa separat de 
PersoanS. BunStatea fiintei se aratS in relafia dintre Per
soane. Desigur, ei nu confundS prin aceasta Persoanele,

189. Contra Arianos, Or. I, P.G. 2 6 , col. 48 .
190. La Sfantul Grigorie de Nyssa, Contra Eunom ium , Libr. VIII; P.G. 

4 5 , col. 78 9 .
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pentru cS nasterea e o proprietate incomunicabilS a TatS- 
lui. Dar In actul nasterii se manifesto in acela$i timp, intr-un 
anumit fel personal, insusirea fiinfei divine de a fi buna. 
Fiecare PersoanS manifesto insusirile comune ale fiintei din 
pozitia Sa proprie.

Plenitudinea existenfei, proprie fiintei divine, plenitu- 
dine de care tine si bucuria, si fericirea deplinS care nu 
poate avea decat forma de subiectivitate purS, nu poate fi 
trSitS de un singur eu. Bucuria de unul singur nu e bucurie 
deplina, deci nici o plenitudine de existenfS. lar bucuria de 
existenfa comunicatS de un eu altui eu, trebuie sa fie in cel 
ce o primeste tot a§a de deplina ca si in cel ce o dSruieste. 
Deci §i plenitudinea de existenfS. Dar aceasta inseamnS 
dSruirea deplina a unui eu altui eu, nu numai o dSruire a 
ceva din sine, sau din bunurile sale. Ea trebuie sa fie co- 
relatie de daruire si de primire totals intre douS eu-uri, pen
tru a realiza un fel de cuprindere reciprocS a eu-urilor, care 
pe de alts parte rSman distincte in aceasta cuprindere.

in iubirea deplina persoanele nu se dSruiesc $i nu se 
accepta numai reciproc, ci se §i afirma reciproc si personal, 
se pun in existenfa prin daruire si primire. Iubirea divina este 
atoteficienta. Tatal pune pe Fiul din veci In existenfa, prin 
daruirea integrals a Sa, iar Fiul afirma pe Tatal din veci con- 
tinuu ca Tata, prin faptul ca Se accepta ca pus in existenfa 
prin Tatal, prin faptul ca Se daruieste Tatalui ca Fiu. Afirman- 
du-se reciproc in existenta in distincfia lor, prin iubirea per
fects actele prin care se savarseste aceasta sunt acte din veci 
Si au un caracter de acte cu totul personale, desi sunt acte in 
care Persoanele divine sunt impreuna active.

Daca iubirea fine fiinfial de Dumnezeu, atunci si rapor- 
tarea reciproca in care se manifests iubirea Lor trebuie sS 
aibS o bazS fiinfialS, desi pozifiile pe care le ocupS Per
soanele in aceastS raportare sunt neschimbate intre Ele. In 
Dumnezeu trebuie sS fie TatS si Fiu si Duh Sfant. Dar Per-
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soanele nu-^i schimba aceste pozifii intre Ele. Pe de alta 
parte, fiinta fiind una $i fiind iubirea desavarsita, raportarea 
e ca de la egal la egal, nu ca de la superior la inferior, nici 
ca intre straini. Daca Dumnezeu ar trebui sa Se raporteze 
la ceva strain de Sine, ar insemna ca are lipsa de ceva deo- 
sebit de Sine. Raportarea lui Dumnezeu trebuie sa aiba loc 
in El insu§i, dar totu$i intre eu-uri deosebite, pentru ca 
raportarea §i deci iubirea sa fie reala191.

Ca sa menfinem definifia iubirii ca act divin fiinfial si in 
acelasi timp definifia acestui act ca relafie, iar fiinfa divina 
ca una, e necesar sa vedem fiinfa divina simultan ca uni- 
tate-relafie, ca relafie in sanul unitafii. nici unitatea nu tre
buie sfaramata in favoarea relafiei, nici relafia anulata in 
favoarea unitafii. Or, Sfanta Treime e mai presus de deose- 
birea intre unitate $i relafie, a§a cum le infelegem noi. 
Raportarea reciproca este act, iar actul acesta este fiinfial 
in Dumnezeu §i in acela^i timp indica o distincfie a Celor 
ce Se raporteaza Unul la Altul. Raportarea este comuna in 
Dumnezeu, de$i fiecare Persoana are alta pozifie in acest 
act comun al raportarii: "Subiectul adevarat este o rapor- 
tare a Celor trei, dar o raportare care apare ca esenfa, o ra- 
portare esenfiala"192.

c. Fiecarui Subiect treimic Ii sunt interioare Celelalte 
doua. Fiecarui Subiect treimic ii sunt interioare Celelalte. 
Fiecarui Subiect treimic Ii sunt in acela^i timp desavar§it 
transparente Celelalte, ca alte eu-uri ale Sale. Fiul apare in 
con§tiinfa Tatalui prin actul na§terii ca o alta Sine (aMov

191. Sfantul Qrigorie de byssa. Contra Eunomium , Libr. II, P.Q. 45 , 
col. 4 9 3 : “Tatal a nascut un alt Sine, neie§it din Sine, dar aratandu-Se in 
Aceia intreg".

192. P. Florensky, Der Pfeiler und die Grundfeste der Wahrheit, 4 
Brief, in Ostliches Christentum, II, Philosophic, Munchen, 192 5 , p. 47 . 
El urmeaza lui Dionisie Areopagitul, care defineste esenfa divina ca 
bunatate, deci ca raportare.
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ettD xov)19 5 . Dupa Sfintii Paring, Sinea Tatalui nu S-ar cu- 
noaste pe Ea insasi daca n-ar avea In oglinda constiinfei 
Sale pe Fiul ca o alta constiinfa a Sa. Aceasta nu Inseamna 
ca Fiul li aduce Tatalui din afara cunoa$tere de Sine, ci ca 
Tatal numai Intrucat e subzistenta esentei divine ca Tata, 
deci intrucat e nascator al Fiului, Se cunoaste pe Sine. Cu 
alte cuvinte, esenta divina numai intrucat subzista real ca 
trei Ipostasuri e lumina; sau faptul ca e lumina se arata In 
aceea ca subzista In trei Ipostasuri ce Se cunosc impreuna. 
Sfantul Atanasie zice: "Dumnezeu e sau Intelept si nu necu
vantator, sau, dimpotriva, neintelept §i necuvantator. Daca 
e al doilea lucru, absurditatea reiese de la sine. Iar daca 
e primul luru, e de intrebat cum e Intelept si cuvantator. 
Oare avand Cuvantul §i Intelepciunea din afara, sau din 
Sine? Daca din afara, va fi cineva care I le-a dat Lui $i 
inainte de a le primi a fost neintelept §i necuvantator"193 194. 
Iar Sfantul Grigorie de Nyssa zice: Caci daca Fiul, precum 
zice Scriptura, e puterea $i intelepciunea §i adevarul §i 
lumina §i sfintenia §i pacea §i cele asemenea, Inainte de a 
fi Fiul, cum socotesc ereticii, n-ar fi desigur nici acestea. Iar 
nefiind acestea, vor Infelege desigur sanul parintesc gol de 
aceste bunuri"195.

Sinea Tatalui Se cunoagte pe Ea Insa^i prin faptul ca Se 
cunoa^te din imaginea Sa, din Fiul, precum Fiul Se cunoas- 
te privindu-Se in Tatal ca modelul Sau. Subiectul Tatalui 
na§te o imagine a Sa, ca prin ea sa Se cunoasca pe Sine, 
insa condifia cunoa§terii Sale reale I-o da nu o simpla ima
gine gandita a Lui, ci o imagine reala, care prin existenfa ei 
li arata nu numai ce poate sa gandeasca, ci §i ce poate sa

193. Sfantul Qrigorie de Nyssa, Contra Eunom ium , Libr. II, P.G. 4 5 , 
col. 493 .

194. Contra Arianos, Or. IV, P.G. 2 6 , col. 47 2 .
195. Sfantul Grigorie de Nyssa, Contra Eunom ium , Libr. II; P.G. 4 5 , 

col. 49 5 .
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faca si cum poate sa iubeasca, adica o imagine care pri- 
meste si ea prin aceasta fiinla Tatalui. Tatal Se cunoaste pe 
Sine in Fiul si prin Fiul, numai intrucat Fiul ca imagine reala 
a Tatalui proiecteaza spre Tatal existenta Sa, ca Fiu al 
Tatalui; dar si Fiul Se cunoaste pe Sine prin aceasta. Tatal 
Se cunoaste pe Sine In Fiul nu ca intr-o imagine pasiva a 
Sa, ci ca intr-o imagine activa, care intoarce si ea spre Tatal 
cunoasterea Sa despre El, cunoastere ce a devenit posibila 
intrucat 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, intrucat imi seamana. Dar cel mai bine ma 
cunosc din cel ce reproduce prin nastere chipul perfect al 
meu, care imi infafiseaza nu numai in mod pasiv chipul 
meu, ci mi-1 comunica si activ.

Nasterea Fiului de catre Tatal e premisa cunoasterii de 
Sine a Tatalui, realizata in mod comun cu Fiul.

Fiecare dintre noi se cunoaste nu numai din cel pe care 
1-a nascut, ci impreuna cu oricare semen al sau, cu care are 
ipostaziata aceeasi natura. In Dumnezeu insa, al doilea 
ipostas nu poate proveni decat din Primul, pentru ca uni- 
tatea in Dumnezeu este desavarsita, sau pentru ca unitatea 
isi are in Dumnezeu insusi ultimul izvor, nu trimite la un 
izvor superior, fiatura divina este ipostaziata in al doilea 
Ipostas prin nasterea Acestuia din Primul si in al treilea 
Ipostas prin purcederea din Primul. Mid un Ipostas din 
Treime nu provine din doua Ipostasuri. Dar intrucat natura 
umana subzista in multe ipostasuri si in fiecare cu anumite 
nedeplinatafi si nu provine in subzistenfele ei dintr-un sin- 
gur ipostas in mod direct si pentru ca manifesto anumite 
distanfe, fiecare ipostas uman se cunoaste pe sine in ma- 
sura in care cunoaste mai multe ipostasuri si invinge dis- 
tanfele dintre sine si ele. In Dumnezeu insa, Tatal are toata
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natura ipostaziatS numai in Fiul §i in Duhul SfSnt; §i intre 
Ace$tia $i El nu e nici o distanfS.

B
Intersubiectivltatea divina

1. Intersubiectivitatea treimica, ca lipsa a  oricarei 
pasivitSfi in Dumnezeu

Caracterul spiritual al transparenfei sau al intrepStrun- 
derii Fersoanelor divine, care e §i o con-penetrare a con- 
§tiintelor Lor, poate fi exprimat §i mai deplin prin termenul 
de intersubiectivitate.

Dumnezeu este subiect pur, sau Treime de subiecte 
pure. ToatS esenta divina, esenfS spirituals intreit subzis- 
tentS, e subiectivatS sau intreit subiectivatS. Subzistenta 
fiintei divine nu e alta decat existenta concretS a subiec- 
tivitatii divine in trei moduri ce se conpenetreazS §i deci 
intr-o intreita intersubiectivitate. Nici unul dintre cele trei 
Subiecte nu vede nimic ca obiect in Persoana celorlalte §i 
nici in Sine §i de aceea Le traie§te pe Acelea ca subiecte 
pure §i pe Sine insu§i ca subiect pur. Daca ar avea in Ele 
ceva de obiect, aceasta Le-ar mic§ora deplina deschidere 
celorlalte doua Subiecte, nu S-ar avea pe Ele insele ca trei 
constiinte subjective perfect interioare. §>i aceasta Le-ar 
face sa Se trateze in oarecare masura unul pe altul ca 
obiect, deci n-ar exista o deplina comuniune intre Ele. 
Aceasta ar face pe fiecare subiect sa nu fie deplin deschis 
§i transparent §i intr-o perfects comuniune cu celelalte.

Comuniunea deplinS se realizeazS numai intre persoa- 
nele care sunt §i se fac transparente ca subiecte pure. Cu 
cat sunt §i se vSdesc mai mult ca subiecte, cu atat rapor- 
turile dintre ele sunt de o mai mare §i mai liberS comu- 
nicativitate §i comuniune, de o mai accentuatS interioritate
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§i 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 constiinfa Celorlalte, ca sa 
arate Dumnezeirea subzistand separat. Prin aceasta subiec- 
tivitatea nici unui Eu divin nu se ingusteaza, ci se large$te, 
cuprinzand intr-un anumit fel §i 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 in 
oarecare privinfa obiect al Sau. De aceea invafatura cres- 
tina foloseste si expresia "Fiul Se na$te din Tatal", nu numai 
"Tatal N naste pe Fiul". Iar na$terea este eterna. Ceea ce 
indica acela§i caracter de subiect pur §i pentru Fiul. Ma§- 
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 traiesc in comun, sau intr-o in
tersubiectivitate care nu-l confunda, caci Fiecare il traieste 
din pozitia Sa proprie.

De aceea, teologiei ortodoxe ii 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 p u rced ere  
referitor la Duhul Sfant nu indica nici el o pasivitate a Du- 
hului Sfant, care L-ar face in oarecare privinfa 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. Iar intr-un fel ne- 
infeles, Tatal fiind atat izvorul Fiului, cat si al Sfantului Duh, 
Fiecare din Acestia traieste impreuna 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 in tersub iectivitate  pune accentul pe co- 
muniunea pozitiva ce are loc intre Persoanele Sfintei Treimi, 
intre actul nasterii §i purcederii, cata vreme expresia 'oppo- 
sitio  relation is', 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 pufin aceasta comunicare §i comuniune reciproca. De 
aceasta "oppositio” a vorbit si Sfantul Vasile, dar el a avut 
grija sa afirme tot asa de mult persistenfa unitafii de fiinta 
a Persoanelor care sunt opuse in actele de provenire196.

Dar comunitatea se arata nu numai prin fiinta, ci si prin 
proprietatile personale insele. "Opozitia" intre ele e specifi
ed  adus de fiecare in comuniune; e modul prin care o 
Persoana comunica cu Alta in actul provenirii Sale, dand si 
primind, iar prin aceasta, susfinandu-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 contem plate in fiinta, diferentiaza 
comunul prin peceti $i forme; dar conaturalitatea fiinfei nu o taie... Deci 
auzind de lumina nenascuta, cugetam pe Tatal, iar (auzind) de lumina 
nascuta, primim conceptul Fiului; ca  lumina $i lumina nu e nici o opozitie 
intre Ei, dar ca nascut si nenascut, se  observa o opozitie. Caci aceasta 
este natura proprietatilor (personale), ca in identitatea fiintei arata 
deosebirea si proprietatile insele opunandu-se adeseori intre ele, nu rup 
unitatea fiintei" (Adversus Eunom ium , libr. II, P. G. 2 9 , col. 637).
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cu El. Ei sunt in aceasta intersubiectivitate, prin faptul ca 
sunt Amandoi de la Tatal si in Tatal si Fiecare Se bucura 
impreuna 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 Fiecare impreuna cu 
Celalalt pentru faptul ca Amandoi sunt original de Unul si 
acelasi izvor. Acest fapt 1-au exprimat unii Parinfi si scriitori 
bizantini prin "stralucirea" Duhului din Fiul, sau prin "odih- 
nirea" Duhului in Fiul. Fiecare din Cei doi care provin Se 
bucura impreuna cu Tatal pentru faptul ca provine din El, 
dar si cu Celalalt, pentru faptul acestei proveniri. Pura inter
subiectivitate a celor trei Persoane se manifesto 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 in invafatura 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 fi
liala a Fiului; subiectivitatea Fiului li este interioara, dar ca 
unui Tata. Ii este nesfarsit mai interioara de cum ii este 
interioara unui tata pamantesc subiectivitatea filiala a fiului 
sau, sau de cum ii 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 
S i  durerile lui. Dar precum Tatal dumnezeiesc traieste su
biectivitatea Fiului in 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 
in aceasta miscare comuna a subiectivitafii Unuia in Altul 
sa se confunde modurile distincte ale trairii impreuna a 
acestei subiectivitafi.

Aspirafia si in parte capacitatea realizata a eu-ului 
uman de a fi o unitate simpla si in acelasi timp de a cu- 
prinde totul si de a fi in relafie ontologica si dialogica cu
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celelalte eu-uri, 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- 
ductibilitafii si unitafii ontologice sau al relatiei dialogice a 
eu-urilor umane.

In Dumnezeu fiecare Eu este $i cuprinde totul, dar feri- 
cirea Lui perfecta sta in faptul ca fiecare Eu care e totul 
cuprinde celelalte Eu-uri care sunt si Ele totul, Fiecare fiind 
totul in aceasta reciproca cuprindere. Aceste Eu-uri nu Se 
intampina din exterior, cum se intampina eu-urile omenesti, 
deci satisfacand o necesitate interioara. Ele I§i sunt din 
veci desavarsit interioare, dar nu identice, si a§a aspira sa 
devina si eu-urile omenesti. lar totul divin (sau fiinfa dum- 
nezeiasca infinita) nu e multiplicat exterior ca la oameni, 
caci in acest caz Dumnezeirea nu ar mai fi absoluta. El 
ramane desavarsit unul si totusi subzista in trei moduri 
personale, fiecare mod cuprinzand in chip perfect in sine si 
celelalte moduri. Totul divin este intr-un dialog ontologic in 
trei. fiici un partener al dialogului nu aduce un confinut din 
afara in dialog. Fiecare are totul divin infinit in comuniune 
dialogica cu Celelalte doua Eu-uri.

2. Intersubiectivitatea treimica, putinta a inlocuirii 
reciproce a  Eu-urilor

Qreutatea infelegerii 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 confinut in mare parte deosebit 
de al altui eu.

E ca si cum un alt eu interior eu-ului meu ar fi titularul 
a tot ce sunt eu, ramanand si eu titularul a ceea ce sunt si 
folosindu-1 ca pe confinutul 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 II socoteste continuu pe Celalalt ca inlocui-
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tor al Sau. Fiecare Se vede numai In relate cu Celalalt, sau 
privegte la Celalalt, sau Se vede in Celalalt. Tatal nu Se 
vede decat ca subiect al iubirii fata de Fiul. Dar Eu-1 Tatalui 
nu Se pierde prin aceasta, caci e afirmat de Fiul, Care la 
randul Sau nu Se stie decat ca implinind voia Tatalui. Dar 
chiar prin aceasta se intensified in Tatal simfirea paterni- 
tdfii si in Fiul, calitatea filiafiei. Aceasta este miscarea fie- 
carui Eu in jurul Altuia ca centru (7teptxcbpriaig= circum in- 
cessio). Fiecare Persoana descopera nu Eu-ul Sau, ci doua 
pe cate una; dar nici Eu-urile lor in exclusivitate, ci pun in 
fafa pe Celalalt facandu-Se transparente pentru Acela sau 
ascunzandu-Se a§a zicand sub Acela. De aceea in 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 in Tatal, alteori in Fiul 
$i in Duhul Sfant"197.

In aceasta uitare de sine a fiecarei persoane pentru alta 
se manifesto iubirea desavarsita si numai ea face posibila 
unitatea opusa individualismului. Pacatul individualismului 
ne impiedica sa infelegem deplinatatea iubirii si a unitafii 
Sfintei Treimi, care se conciliaza cu pastrarea persoanelor.

numai aceasta dorinta a lui Hristos, Cel salasluit in noi, 
de a substitui Eu-1 propriu prin Eu-1 Duhului, si viceversa, 
ne antreneaza si pe noi in pornirea de substituire a eu-ului 
nostru prin Eu-1 Duhului si Cel al lui Hristos si prin al 
aproapelui, restabilind unitatea noastra de natura, mace- 
rata de pacat. De aceea opera de mantuire a noastra, ca 
opera de unificare a noastra in Dumnezeu si intre noi, nu 
poate fi decat opera Sfintei Treimi. Sfantul Maxim Marturi-

197 . Ibid., libr. V, P. Q. 2 9 , col. 7 5 6 . E. Kovalevsky, "Sainte 
Trinite", in Cahiers de Saint Irenee, Paris, Janv.-Fevr. 196 4 , nr. 4 4 , p. 3: 
"Caracterul ipostasului Sfantului Duh este de a iubi slergandu-Se, cum 
Tatal iube$te, uitandu-Se, pe Fiul, in Care El a pus toata bucuria Sa, ?i 
cum Fiul iubeste, pentru ca  Se dezbraca de Eu-1 Sau, ca Tatal sa  Se 
m anifeste si Duhul sa  straluceasca”.
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sitorul zice: Datorita iubirii, 'fiecare atrage pe aproapele 
prin voinfa la sine si-1 prefera siesi atat de mult, pe cat 11 
respingea inainte si ravnea sa  fie Inaintea lui'. Acum 'dez- 
bracandu-se pe sine de bunavoie de sine insusi, datorita 
iubirii, prin desparfirea de cugetarile si insusirile conside
rate arbitrar in mod particular ca ale sale, si aducandu-se la 
simplitate si identitate, prin care nu este catu$i de pufin 
desparfit de ceea ce este comun, ci fiecare este al fiecaruia 
Si toti ai tuturor si mai degraba ai lui Dumnezeu decat unii 
ai altora, au devenit unul, avand prin ei §i ratiunea cea una 
a existenfei, aratata ca unica In fire §i In voinfa". 1 Aceasta a 
izbutit-o poate marele Avraam, care s-a restaurat pe sine in 
rafiunea firii, sau ratiunea firii In sine $i prin aceasta s-a 
redat lui Dumnezeu §i a primit pe Dumnezeu... Prin aceas
ta s-a invredncit sa vada §i sa  primeasca pe Dumnezeu ca 
om venit din iubirea de oameni ca oaspe, prin desavar^ita 
rafiune cea dupa fire. Spre acesta s-a inaltat, parasind insu- 
§irea celor ce se impart §i sunt imparfite $i nemaicugetand 
pe celalalt om ca pe un altul decat sine, ci pe unul ca pe 
tofi §i pe toti ca pe unul"198.

Afirmarea Eu-lui filial prin Eu-1 parintesc §i viceversa se 
manifesto in raport cu creatura si in faptul ca toate lucrarile 
Tatalui sunt savarsite de Fiul si viceversa, ca si in identi- 
tatea voii.

C
Purcederea Sfantulul Duh din Tatal 

Si relatia Lui cu Fiul

1. Treimea Persoanelor, conditie a deplinului Lor 
caracter personal si a comuniunii depline

Hu exista un lucru total despartit de altele si nici o uni- 
tate fara o distinctie in ea. In consecinta, toate numerele 
sunt in acelasi timp o unitate si orice unitate e in acelasi

198. Ep. II catre loan Cubicularul, P. G. 9 1 , vol. 4 0 0  D.



timp un numar; si orice unu e si multiplu, si orice multiplu 
e si unu. §i una si alta sunt relative. Realitatea e dincolo de 
unu si de multiplu.

Caracterul acesta il are in mod eminent Dumnezeu. El 
e in mod eminent Unu si Trei, sau, mai bine zis, dincolo de 
modul cum e la noi unu §i trei. Cele trei Subiecte sunt atat 
de interioare in unitatea Lor de fiinfa nedispersata, ca nu 
pot fi in nici un fel desparfite, ca sa poata fi numarate ca 
trei entitafi cu o oarecare discontinuitate intre ele. Sfantul 
Vasile spune: "Noi nu socotim prin compunere, plecand de 
la unu la multiplu prin adaos, spunand unu, doi, trei, sau 
primul, al doilea, al treilea. "Caci E u  sunt Dum nezeu prim ul 
$i E u  dupa aceea" (Is. 44, 6). De un al doilea Dumnezeu 
n-am auzit nici azi. Caci inchinandu-ne lui Dumnezeu din 
Dumnezeu, marturisim si proprietatea deosebita a Iposta- 
surilor §i monarhia, nerupand pe Dumnezeu intr-o multime 
despartita"199.

Dar numarul care reprezinta prin excelenta distinctia in 
unitate, sau unitatea explicita, este trei. D oi nu ne spune ce 
se cuprinde propriu-zis in unitate. Aceasta se observa pro- 
priu-zis in planul subiectelor, unde se arata adevarata sem- 
nificatie a distinctiei in unitate, sau a unitatii in 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 existenfei. El s-ar indoi chiar de existenfa 
lui. Existenfa lui s-ar amesteca cu visul. Dupa invafatura 
noastra, un subiect si un obiect, sau o lume de obiecte in 
fata lui, menfine subiectul in aceeasi singuratate lipsita de 
bucurie si de un sens al existenfei. "Ce folos de ar doban- 
di omul lumea toata, iar sufletul si-1 va pierde?"' (Mt. 16, 
26). Un subiect si un obiect nu sunt o doime, caci obiectul 
nu scoate subiectul din incertitudinea existenfei.

s f An ta  t r e im e , s t r u c t u r a  SUPREMEI IUBIRI 3  1 9

199. Lib er de Spiritu Sancto, cap. 18, P. G. 3 2 , col. 149.



3 2 0 TEOLOQIA DOQMATICA ORTODOXA

Doua subiecte realizeaza prin comuniunea lor o oare- 
care consistent^ §i o bucurie §i un sens al existentei.

Dar nici aceasta doime reala, care e !n acela§i timp o 
unitate dialogica, bazata pe unitatea de fiinta, nu e sufi- 
cienta. Comuniunea in doi este $i ea limitare din doua 
puncte de vedere. Mai intai comuniunea in doi nu deschide 
intregul orizont implicat in existenta. Cei doi nu numai se 
deschid unul altuia, ci se §i inchid. Celalalt devine nu nu
mai o fereastra, ci §i un zid pentru mine. Cei doi nu pot trai 
numai din ei doi. Ei trebuie sa aiba con§tiinta unui orizont 
care se intinde dincolo de ei, dar in legatura cu amandoi. 
Iar 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 singuratafi in doi. Numai al 
treilea subiect ii scoate din neintrerupta lor singuratate in 
doi, numai un al treilea subiect, care poate fi §i el partener 
de comuniune §i nu sta pasiv in fata lor, ca obiectul.

Daca eu-1 fara nici o relafie poate fi reprezentat ca un 
punct, iar relafia intre doua subiecte, ca o linie ce leaga un 
punct cu un altul, relafia lor cu al treilea poate fi reprezen- 
tata ca o suprafata, care cuprinde in interiorul ei totul, mai 
precis ca un triunghi. Intenfionalitatea 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 mulfume§te 
nici pe oameni, cu atat mai pufin multume§te pe Dum- 
nezeu. De§i Tatal §i Fiul Se daruiesc Unul Altuia in intre- 
gime in iubirea Lor, din aceasta iubire trebuie indepartat 
orice inteles al unui egoism in doi, care contrazice infini- 
tatea divina200. Aceasta face tot ce e in afara, sau tine

2 0 0 . E. Kovalevsky, "Les nom bres dans la Qenese", in rev. c i t "Filo- 
sofia Evului Mediu -  si se  face apel la marile scoli de la Chartres, Poitiers 
-  analizeaza adeseori problem a Triunului. Hugues de Saint Victor pro- 
pune o definitie minunata, §i anum e: Unul, zice el, este , din punct de
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orice e deosebit de ei doi intr-un ve§nic nimic sau cel mult 
la un nivel de vesnica inferioritate. Dar o asemenea iubire 
exclusiva fata de altul implica Tn ea totodata o frica, o incer- 
titudine, o gelozie201. A1 treilea e proba de foe a adevaratei 
iubiri intre doi.

Dumai prin cel de al treilea, iubirea celor doi se dove- 
deste generoasa, capabila sa se intinda la subiecte in afara 
lor. Exclusivismul intre doi face imposibil actul revarsarii 
generoase peste zidul inchisorii in doi.

in acest sens, numele Duhului Sfant este asociat atat 
de mult cu iubirea, intrucat el e semnul iubirii depline in 
Dumnezeu. Mumai al treilea implica eliberarea deplina a 
iubirii, de egoism. Prin Duhul Sfant iubirea Treimii se do- 
vede§te cu adevarat sfanta. Plumai 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 
in fafa celui de al treilea. Piumai existenfa unui al treilea in 
Dumnezeu explica crearea unei lumi numeroase de eu-ri §i 
ridicarea lor la nivelul de parteneri indumnezeifi ai Tatalui 
§i ai Fiului in iubire, prin Duhul Sfant, egal cu Ei. De aceea 
numai prin Duhul Sfant se raspande$te iubirea divina in 
afara. Piu degeaba eu-rile create sunt infatuate §i ridicate la 
nivelul de parteneri ai dialogului cu Tatal §i cu Fiul prin 
Duhul Sfant. Duhul Sfant reprezinta putinfa intinderii iubirii 
dintre Tatal §i Fiul la alte subiecte §i, in acela§i timp, drep-

vedere moral, o satisfactie, un egoism, un lucru Inchis, in timp ce  Dum
nezeu S e  deschide in oarecare fel iubirii, compenetrarii unuia de catre 
altul, renuntarii unuia pentru altul. Doi, este deja unirea perechii. El mai 
contine imperfectiuni, pentru ca atunci cand iubesti pe altul, te iube§ti 
pe tine insuti. Celalalt te reflecta. Unul nu se iube$te, doi se  iubesc. 
Iubirea desavar^ita, extatica, jertfelnica, iradianta, deschisa, fara res- 
trictii, fecunda nu apare cu adevarat decat cu trei" (p. 10).

2 0 1 . Henric Ibsen a descris iubirea aceasta  egoista, nefasta §i nesi- 
gura a unei sotii fata de sotul ei, geloasa chiar pe iubirea sotului fata de 
propriul lor copil (Micul Eyolf).
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tul unui al treilea la dialogul iubitor al celor doi, drept cu 
care El in vested te subiectele create.

2. Treimea Persoanelor, conditie a mentinerii distincte 
a persoanelor In comuniune. Contrazicerea ei 

prin Fllioque
Daca am folosit Inainte 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 infele- 
gand prin subiectivitate nu un continut iluzoriu ce §i-l poate 
da un subiect, ci modul absolut liber al lui Dumnezeu de 
a fi prin  S in e  si de a Se  decide prin Sine. Dar acest mod in- 
seamna la Dumnezeu cel mai consistent mod de realitate: 
El e o subiectivitate obiectiva sau o obiectivitate subiec- 
tiva. El e dincolo de distincfia intre subiectivitate si obiec
tivitate, caci persoana e nu numai cugetare, ci si cea mai 
intensa realitate. Dumnezeu e deasupra subiectivitafii si 
obiectivitafii 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, nici 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 in chip firesc, datorita relafiei, 
sub vederea celui ce cugeta"202.

Dar aceasta consistent^ subiectiv-obiectiva e asigurata 
deplin in Dumnezeu prin faptul ca El e in trei persoane. O 
singura persoana se poate considera ca e numai cugetare, 
doua persoane scufundate in comuniunea lor exclusiva pot 
avea si ele impresia ca au iesit din realitate. Numai a treia 
persoana le asigura ca ele sunt intr-o realitate obiectiva in 
care depasesc subiectivitatea lor duala. Caci desi a treia 
persoana e traita si ea ca subiect, totusi, prin faptul ca e

2 0 2 . Capetele gnostice, II, 2 ; Filoc. rom. II, p. 166.
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traita de doua, le da acestora sentimentul obiectivitafii lor 
proprii. Un obiect comun care le-ar fi necesar, le-ar circum- 
scrie, dar o persoana egala lor le lasa In necircumscrierea 
lor §i le-o large§te facandu-le deplin "obiectiva"' necircum
scrierea lor.

Cel de al treilea impline§te rolul de "obiect", de orizont, 
care asigura §i celor doi sentimentul obiectivitatii, prin fap- 
tul ca-i paze^te de a se confunda intr-o unitate indistincta, 
prin exclusivismul iubirii intre ei, pe care-l poate produce 
socotinta fiecaruia din ei ca nu mai e nimic vrednic de iubit 
In afara de celalalt. Existand un al treilea de aceea$i va- 
loare, nici unul din cei doi care se iubesc nu uita de vred- 
nicia de iubire a celui de al treilea §i prin aceasta sunt 
retinuti de la confundarea intreolalta. La oameni, al treilea 
poate avea rolul de a-i feri pe cei doi nu numai de a se scu- 
funda unul in altul, ci $i 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 §i am- 
bilor noutatea unei alte comuniuni, dupa care pot reveni cu 
interes improspatat $i imbogatit la comuniunea dintre ei.

La Dumnezeu nu poate fi vorba de rolul Celui de al 
treilea de a reaprinde iubirea dintre Cei doi, ci numai de 
menfinere a Lor intr-o distincfie personala, cu toata iubirea 
neintrerupta ce persista intre Ei, datorita infinitatii Lor. Ra- 
portarea Lor la al treilea coincide cu confirmarea obiecti
vitatii Lor subiective §i, odata cu aceasta, cu asigurarea dis- 
tinctiei Lor personale. In cele trei persoane se confirma 
deplin "adevarul" existenfei lui Dumnezeu, care in doi ar fi 
confirmat numai in parte, iar prin unul ar ramane incert. De 
aceea Duhul Sfant Se nume§te in mod special "Duhul ade- 
varului" (In 15, 26; 16, 13) §i El are menirea sa intareasca 
in adevar. In troparul Botezului se spune ca: "Duhul In chip 
de porumb a adeverit intarirea 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 inseamna "Datatorul de viata” §i "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 alternative cu Sine pentru 
a reaprinde iubirea Unuia fata de Celalalt, cum il are cel de 
al treilea la oameni, ci numai pe acela de a-I mentine in dis- 
tincfia Lor, pentru ca toate cele trei Persoane dumnezeiesti 
stau fafa catre fata. La oameni, aceasta se intampla rar si 
nedeplin. La oameni, trebuie sa se produca mereu o mu- 
tare a privirii de la unul la altul, cand sunt prezente trei per
soane. Totusi uneori are loc si la oameni aceasta, cand iu
birea intre cei trei e deplina si egala. Parinfii privesc im- 
preuna la copil; copilul priveste simultan fetele parinfilor; 
un parinte priveste simultan fafa copilului si a celuilalt sof. 
Piici unul nu devine, cand sunt toti trei de fafa, el pentru 
ceilalti. Nici unul nu-i al treilea propriu-zis In ce priveste 
ordinea sau iubirea sau cinstirea. in aceste cazuri cei doi 
sunt pentru al treilea noi, iar al treilea, tu; sau cei doi sunt 
voi pentru cel de al treilea. La Dumnezeu, Cei trei sunt 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 in afara relafiei directe eu-tu. Aceasta cu atat 
mai mult cu cat fiecare Persoana vede prin fiecare Persoa- 
na si pe Cealalta, sau Le vede in Sine insasi pe Celelalte. 
La Dumnezeu au loc simultan relatiile noi-tu, sau eu-voi, 
dar si eu-tu-tu. Fiecare Subiect divin e capabil de aceasta simul- 
tana atenfie la Celelalte, privite deosebit sau cate doua. Un 
al patrulea nu mai e necesar pentru actualizarea plenitu- 
dinii existenfei, pentru confirmarea Celor doi in existenfa. 
Al treilea reprezinta tot ce mai poate fi dincolo de Ei, toata 
realitatea prin care Se pot confirma Cei doi. Al patrulea in 
Dumnezeu ar dispersa si ar limita pe al treilea, I-ar scadea



importanfa. A1 patrulea ar insemna ca nu mai e concentrat 
tot orizontul obiectiv in care se afla Cei doi, !ntr-o singura 
Persoana.

La oameni e posibil acest lucru, pentru imbogafirea lor 
spirituals §i pentru depa§irea monotoniei traite in raport cu 
oricare persoana, in calitatea ei de marginita; e necesar ca 
un eu  sa atraga in rolul de tu mereu alte §i alte persoane 
cuprinse sub categoria lui el. E l trebuie sa fie multiplu, pen
tru ca §i eu  §i tu sunt marginifi. Dar in nici un caz nici la 
oameni nu exista decat categoriile: eu, tu §i el, sau multi- 
plul lor, in care ar fi asimilate mai multe persoane ca eu, ca 
tu, sau ca el: noi, voi, ei. Din perspectiva relafiei 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 in afara relafiei cu tine §i 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 al adevarului. Dar mai 
mult ca trei? Da, pot exista $i mai mult ca trei prin primirea 
unor subiecte in sanul viefii treimice. Dar aceste noi iposta
suri nu mai sunt membre prin care subiectul se conserva 
ca subiectul adevarului $i de aceea nu apar ca necesare 
interior pentru absolutul sau; sunt ipostasuri condifionate, 
care pot sa fie sau sa nu fie pentru subiectul adevarului (§i 
chiar pentru confirmarea mea la limita in adevarul exis- 
tenfei terestre, limita depa^ita prin treimea dumnezeiasca 
in existenfa mea ve§nica, n.n.). De aceea nu pot fi numite 
ipostasuri in sensul propriu §i e mai bine sa fie numite per
soane indumnezeite"203.

Invafatura catolica despre purcederea Duhului Sfant de 
la Tatal §i de la Fiul ca dintr-un singur principiu, formulata
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2 0 3 . P. Florensky, op. cit., p. 36 .
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cu intenfia de a Intari comuniunea intre Tatal §i Fiul, pa- 
catuiegte impotriva celor doua puncte expuse mai sus: a 
extinderii generoase a iubirii dintre Tatal §i Fiul §i a men- 
tinerii distincte a Persoanelor Lor, ba chiar a Persoanei 
Sfantului Duh.

Accentuand iubirea dintre Tatal §i Fiul pana la confun- 
darea Lor Intr-un singur principiu al purcederii Sfantului 
Duh, teologia catolica nu mai vede pe Acestia ca fiind Per- 
soane distincte. Iar aceasta face imposibila chiar iubirea 
tntre Ele. Caci nemaiexistand ca doua Persoane In actul 
purcederii Duhului, Tatal §i Fiul nu Se mai pot iubi propriu- 
zis. Existenfa Duhului ca al treilea, sau rolul Lui de a arata 
marimea iubirii dintre Tatal $i Fiul §i de a-I 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-I 
scufunda pe Cei doi intr-o unitate indistincta. Iar daca Cei 
doi, pentru a purcede in comun pe Duhul, Se scufunda intr-un 
tot indistinct, Duhul ca rezultatul acestui tot indistinct nu 
mai poate fi nici El persoana.

De fapt expresiile unor teologi catolici despre Duhul 
Sfant sunt atat de ambigue, incat e greu sa mai spui daca il 
considera persoana sau nu. Iar alfii II declara persoana, dar 
din speculafiile lor rezulta mai degraba concluzia ca nu e 
persoana. Tofi sunt condu§i la aceasta concluzie de specu- 
lafiile prin care identified na$terea Fiului $i purcederea 
Sfantului Duh cu actele psihice §i indeosebi de necesitatea 
de a intemeia prin aceste acte purcederea Duhului Sfant 
de la Tatal §i de la Fiul ca de la un singur principiu. Necesi- 
tatea aceasta a indemnat teologia catolica sa identifice pe 
Fiul cu imaginea ce §>i-o face Tatal despre Sine prin cu- 
noa§tere, iar purcederea Duhului, cu iubirea dintre Tatal §i 
Fiul. Iubirea aceasta nemaifinand in existenfa doua per
soane deosebite, este ea insa§i persoana comuna a Tatalui 
§i a Fiului. In felul acesta Tatal §i Fiul sunt contopifi, In 
acest act, !ntr-o persoana duala, intr-un "noi ", adica incetea-
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za de a mai fi doua persoane propriu-zis, ba aceasta reali- 
tate contopita, deci impersonala, este socotita totodata ea 
insa§i Duhul Sfant.

Dintre teologii catolici contemporani care identified pe 
Duhul cu acel "noi" constituit de Tatal §i Fiul, menfionam pe 
Heribert Miihlen. El declara: 'Se poate spune ca Duhul 
Sfant este actul comun (Wir-Akt) dintre Tatal §i Fiul, adica 
"noi" ca persoana ("Wir" in Person), respectiv "relafia inter- 
trinitara no/'204. "Duhul Sfant este re/af/a intertrinitara "noi ", 
Intrucat actul comun (Wir-Akt) al Tatalui §i Fiului subzista in 
El lnsu§i"205.

Precum se vede, Miihlen persista sa numeasca totu§i 
pe Duhul Sfant persoana. Dar e foarte stranie aceasta per
soana care nu e altceva decat persoana duala a Tatalui $i a 
Fiului. "in Duhul Sfant, unitatea personala a Tatalui $i a Fiu
lui devine  persoana". "Duhul Sfant este unitatea dintre Tatal 
§i Fiul in persoana, ea este a§a zicand perihoreza (conpe- 
netrarea) intradivina in persoana"206. 'Deosebirea D uhulu i 
de Tatal $i de F iu l consta tocm ai in aceea ca E l este apro- 
pierea absoluta a doua realitafi intr-o persoana'1 (subliniat 
de Miihlen)207.

Miihlen vrea totusi sa mentina pe Tatal §i pe Fiul ca per
soane distincte. El crede ca distinctia intre Ei e asigurata prin 
faptul ca, concomitent cu "relatia-noi" dintre Ei, care e una cu 
Duhul Sfant, exista §i o relatie eu-tU intre Tatal Fiul; sau ca 
inainte de "relatia-noi" intre Ei se afirma "relafia eu-tif intre Ei. 
"Tatal §i Fiul inca nu alcatuiesc un "noi11 in sensul deplin, inainte 
ca (intr-un "mai tarziu" logic fata de constituirea flecaruia din Ei 
ca persoana) sa purceada pe Duhul. Reciprocitatea eu-tu inca 
nu este ca atare comunul lui "noi". Aceasta da expresie faptului

2 0 4 . Der heilige Qeist als Person, 3  Auflage, Munster, Verlag 
Aschendorf, 199 6 , p. 157.

2 0 5 . Op. cit., p. 159.
2 0 6 . Op. cit., p. 159.
2 0 7 . Op. cit., p. 166.
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ca Tatal si Fiul Se afla intr-o mai stransa relate de cum Se afla 
Duhul si Fiul fata de Tatal"208.

Pe de alta parte, Muhlen 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 sunt In Duhul Sfant (si 
in purcederea Lui) nu pe temeiul constitutiei fiecaruia ca 
persoana, ci pe temeiul unitafii naturii divine"209.

Cu alte cuvinte, Tatal si Fiul sunt doua Persoane in 
relatia eu-tu, intre Ei, fiind concomitent si natura divina cea 
una in "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 = 
fiinfa divina = Sfantul Duh. in mod special se evaporeaza 
Persoana Sfantului Duh, Care Se menfine ca persoana prin 
faptul ca purcede de la o Persoana-Tatal (In 15, 26).

Avem aici sub alta forma teoria catolica de la Tertulian: 
in procesiunea Unului la al Doilea, Dumnezeu Se diversi
fied, pentru ca in procesiunea continuata spre Duhul Sfant 
sa Se readune in Unul. Toma d'Aquino, reluand aceasta 
conceptie, spusese si el: "Prin iubire (Dumnezeirea) revine 
la substanta de unde incepuse prin cunoastere"210. Iar Le 
Guillou, desi declara insistent ca prin identificarea proce- 
selor divine cu funcfiile 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.

2 0 8 . Op. cit., p. 161.
2 0 9 . Op. cit., p. 164.
210 . Citatin revista Istina, nr. 3 -4  (iulie-decembrie) din 1972, p. 439 .
211.  "Reflexions sur la theologie trinitaire a propos de quelques 

etudes anciennes et recentes", in rev. Istina cit., p. 4 6 3 . Vezi la Pr. D. 
Staniloae, "Studii catolice recente despre Filioque", in rev. Studii teoio- 
gice, Bucure$ti, nr. 7 -8 , iulie-august 1973, p. 4 9 3 .
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iubirea deplina intre Tatal gi Fiul ca identica cu Duhul 
Sfant, de care face atata caz teologia catolica, nu e decat 
scufundarea celor doua Persoane In fiinfa impersonate, In 
sensul plotinian sau nirvanic.

Pericolul esuarii in acest impersonalism a fost evitat de 
teologia ortodoxa, prin faptul ca nefiind obligate sa  explice 
o doctrine nerevelata, ca cea despre purcederea Duhului 
Sfant de la Tatal gi de la Fiul ca dintr-un singur principiu, 
prin procesele psihice, a primit pe Fiul gi pe Duhul Sfant ca 
persoane date in mod real prin nagtere gi purcedere, fara 
sa  se lase ispitita de incercari de a explica modul originii 
Lor dupa analogia functiilor psihice, ci 1-a exprimat prin 
numirile apofatice na$tere gi purcedere.

Antrenata de analogia nagterii gi purcederii cu funcfiile 
psihice, teologia catolica nu a mai finut aceste doua acte 
deasupra celorlalte acte ale lui Dumnezeu, pe care teologia 
ortodoxa le vede pe planul relatiilor lui Dumnezeu cu lu- 
mea. Astfel, teologia catolica declara ca aga cum actele ce- 
lelalte ale lui Dumnezeu sunt comune tuturor Persoanelor 
divine pentru ca provin din fiinta Lor comuna, aga sunt 
comune gi actul nagterii gi al purcederii. Prin aceasta teolo
gia catolica nu le mai menfine pe acegtea ca acte specifice 
ale persoanelor gi constitutive pentru Persoanele divine. 
Din cauza aceasta teologia catolica deduce, din ordinea in 
care Persoanele divine Se manifesto in lume, o ordine a 
relatiilor Lor intradivine. Ea nu admite o libertate a ordinii 
divine in care lucreaza Persoanele divine in lume, caci 
actele divine in lume trebuie sa reproduca strict ordinea in 
care Se afla Ele in viafa 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 manifesto aici o lipsa de infelegere pen
tru misterul libertatii divine, o interpretare a lucrarii lui 
Dumnezeu in lume dupa o ordine lipsita de libertate. Iden- 
tificarea planului personal cu planul fiinfei gi derivarea pla-
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nului creational din planul divin al fiintei due conceptia 
catolica aproape de panteism. De aici decurge $i rafiona- 
lismul teologiei catolice.

H. Miihlen respinge invafatura ca nasterea $i purcede- 
rea ar apartine unor Fersoane deosebite, declarand: 
"Aceasta ar insemna ca s-ar referi intre Ele trei centre de 
acte. in Dumnezeire nu exista insa decat un unic centru de 
acte, strict comun"212. De aici ar rezulta ca in Dumnezeu 
nu exista propriu-zis un Tata $i un Fiu, pentru ca nu exista 
o nastere ca act propriu exclusiv al Tatalui. Sfintii Parinfi au 
accentuat §i ei ca in Dumnezeu exista un singur principiu, 
un singur centru de acte, un singur centru al actelor de pro
venire; dar el este Tatal, deci este o persoana, care asigura 
caracterul personal al tuturor Persoanelor, nu fiinta comu- 
na care face relativa §i ambigua deosebirea dintre Per- 
soane.

3. Treimea Persoanelor divine, conditia unei depllne 
bucurii a Flecareia, de Celelalte

Admiterea simpla a celor trei Persoane dumnezeie§ti, 
fara Incercarea de a explica originea Lor dupa analogia 
functiilor psihice, ne permite sa  intelegem a treia semnifi- 
catie principala a treimii Persoanelor, fara slabirea distinc- 
fiei Lor personale. Aceasta semnificafie consta in faptul ca 
asigura deplinatatea comuniunii Lor §i in faptul ca face 
aceasta comuniune plina de bucuria unei persoane, de 
cealalta. intre doi, bucuria nu e deplina daca ea nu e comu- 
nicata de fiecare unui al treilea. Tatal Se bucura de Fiul, dar 
bucuria aceasta vrea sa  §i-o comunice unui al treilea ca sa 
fie deplina. Aceasta nu inseamna ca Fiul trebuie sa dea §i 
El o existenfa unei alte persoane deosebite de Tatal, careia 
sa-i comunice bucuria Sa. in acest caz, S-ar inchide §i Fiul

2 1 2 . H. Miihlen, op. cit.
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fa fa de Tatal in comuniunea cu cate o alta persoana deo- 
sebita. in acest scop Tatal purcede pe al treilea Subiect, 
Care e Jndreptat impreuna cu Tatal in intregime spre Fiul. 
Bucuria impartasita a Tatalui de Fiul umple pe Fiul de o 
sporita bucurie de Tatal. Pe langa aceea, Fiul impartaseste 
§i El bucuria Sa de Tatal, acestui al 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 
intrucat purcede de la Tatal, si participa la bucuria Fiului de 
Tatal si prin aceasta straluceste din Fiul213. Fiul insusi 
apare mai stralucitor Tatalui, intrucat Se bucura de Tatal nu 
numai El ca imagine consistent;! a Lui, ci si cu Duhul. Sfan- 
tul Grigorie Palama zice: "Pe Acesta (pe Duhul) Fiul II cere 
de la Tatal ca Duh al Adevarului si al Infelepciunii 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 in ce pri
veste existenfa; de aceea, numai din El purcede"214.

in sensul acesta Duhul Sfant face legatura intre Tatal si 
Fiul, fara sa  inceteze sa fie Persoana distincta si fara sa 
purceada si de la Fiul. In sensul acesta Duhul e si "Duhul 
Fiului", dar Fiul ramane "Fiu" in aceasta stralucire a Duhului 
din El, nu devine Tata al Duhului. Duhul nu e El insusi 
bucuria, ci Cel care, participand la bucuria Tatalui de Fiul 
Si a Fiului de Tatal, arata in plinatatea ei bucuria Unuia de

2 1 3 . Asupra distinctiei intre "purcederea' Duhului din Tatal §i "stra- 
lucirea" Lui din Fiul a insistat in mod special Patriarhul de Constan- 
tinopol, Grigorie Cipriotul, la sfar§itul sec . XIII. (A se vedea la: Pr. D. 
Staniloae, "Relatiile treim ice §i viata Bisericii", in Ortodoxia, Bucuresti, 
196 5 , nr. 1).

2 1 4 . Capete teologice, cap. 3 6 , in Filocalia greaca, ed. II, Atena, 
1893 , p. 31 5 .
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Celalalt, sau bucuria tuturor Celor trei de toti trei. De aceea 
spune Sfantul Atanasie: "Iar Domnul a spus ca Duhul este 
Duh al Adevarului §i Mangaietor; prin aceasta a aratat ca in 
Acesta este Treimea desavar§ita'215.

Invafatura ortodoxa despre purcederea Duhului Sfant 
din Tatal spre Fiul $i despre stralucirea Lui din Fiul spre 
Tatal, tinand pe Fiul in lumina in fata Tatalui, implica in 
sine faptul ca Fiul $i Tatal nici nu Se confunda, nici nu Se 
separa. Acest rol il are oriunde Persoana a treia in raport cu 
celelalte doua Persoane: datorita Ei, Cele doua nu Se con
funda intro iubire fara orizont, in sens panteist (ca in 
catolicism sau in diversele filosofii impersonaliste), nici nu 
Se separa in sens individualist (ca in protestantism), ci Se 
pastreaza in comuniune. Propriu-zis, atat panteismul cat §i 
individualismul sunt o cadere in natura, de la nivelul exis- 
tentei personale, cu adevarat spirituale. De aceea din indi
vidualism u§or se trece in panteism, caci individul tinde sa 
topeasca in sine pe celalalt. Dar de caderea in natura nu pot 
scapa persoanele prin ele insele, ci numai prin ajutorul 
modului personal de existenfa, adica trinitar, al realitatii 
transcendente, sau al lui Dumnezeu. Numai Sfanta Treime 
asigura existenfa noastra ca persoane.

Intrucat Duhul nu e numai Cel ce participa la bucuria 
Tatalui de Fiul §i a Fiului de Tatal, ci e §i Cel de care Se 
bucura §i Tatal §i Fiul, El nu e al treilea intr-un sens rigid al 
cuvantului. Dar intrucat Fiul are pozifia deosebita, de chip 
al Tatalui, iar Duhul e purees in scopul participarii la bucu
ria Tatalui de Fiul ca imagine, El are in relafia celorlalte 
doua Persoane rolul deosebit al Celui purees in scopul de 
a face ca bucuria fiecarei Persoane de Alta sa fie o bucurie 
participata de Cealalta. Numai in acest sens e numarat ca 
al treilea. Caci altfel, El poate fi numit tot asa de bine al

2 1 5 . Ep. I ad Serapionem, P. G. 2 6 , col. 5 8 9 .
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doilea ca gi Fiul (un alt al doilea), sau intrucat atat Fiul, cat 
gi Duhul sunt deodata cu Tatal gi impreuna cu El, totf sunt 
prim ul. In Treime nu e un "dupa" gi un Inainte". 'Cei trei in 
Treime transcend orice numar matematic"216.

Fentru faptul ca e purees spre a da bucurie fiecarei 
Persoane, un vechi eefonis al Bisericii pune inaintea Lui 
particula "cu". Sfantul Vasile cel Mare spune ca aceasta par
ticula exprima “demnitatea" Duhului217. Adica ea inseamna 
egalitatea in marire cu Tatal gi cu Fiul, dar gi rolul deosebit 
de a face ca fiecare Persoana sa fie in relafia cu Cealalta, 
nu singura, ci impreuna "cu" Cealalta. Amandoua aceste 
infelesuri se cuprind, se pare, gi in particula "impreuna cu", 
prin care este legat Duhul Sfant de Tatal gi de Fiul in 
Simbolul niceoconstantinopolitan.

In acest sens, Duhul Sfant prilejuiegte in mod special 
"comuniunea" (2 Cor. 13, 13; Filip. 2, 1). Duhul ne feregte 
de singuratatea ucigatoare. De aceea e Mangaietorul. Tot- 
deauna El ifi ofera o comuniune. In El gasegte oricine o 
mangaiere. El ne asista totdeauna. El ne invioreaza bucuria 
noastra de Dumnezeu. El e "de-viata-facatorul". In Duhul 
cunoagtem gi marim pe Dumnezeu gi ne bucuram de El218. 
El da marturie congtiinfei noastre despre Dumnezeu (1 Cor. 
2, 10 urm.). Dumnezeu e salagluit in noi prin "Duhul'' ca dar 
al Lui (1 Cor. 12, 3-9). Sfantul Atanasie zice: "Noi fara 
Duhul suntem straini gi departafi de Dumnezeu. Iar prin 
impartagirea de Duhul ne unim cu Dumnezeirea. Dec! a fi 
in Dumnezeu nu e un lucru al nostru, ci al Duhului, Care 
este in noi gi ramane in noi atata timp cat II pastram in noi 
prin marturisire"219.

2 1 6 . P. Evdokimov, L e  Saint Esprit dans la tradition orthodoxe, 
Paris, Ed. du Cerf, 196 9 , p. 44 .

2 1 7 . Lib e r de Spiritu Sancto, cap. 2 7 , P. G. 3 2 , col. 193.
2 1 8 . Ibidem.
2 1 9 . Oratio III contra Arianos, P. G. 2 6 , col. 3 7 3 .
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Duhul e Sfantul $i Sfinfitorul, prin fidelitatea cu care 
asista pe ceilalti, prin fidelitatea pe care o intretine In cei- 
lalfi fata de Dumnezeu §i intreolalta. J in e  de Duhul sa par- 
ticipe §i sa  Se faca participat ca persoana. El e expresia 
generozitatii lui Dumnezeu, a uitarii lui Dumnezeu de Sine 
In "ie§irea" Lui la creaturi. El e bucuria lui Dumnezeu de ele 
§i a lor, de Dumnezeu.



PARTEA A DOUA 

LUMEA,
OPERA AIUBIRII LUI DUMNEZEU, 

DESTINATA INDUMNEZEIRII





Crearea lumii vazute
I

A
Crearea lumii vazute §i a omului, in general

1. Crearea lumii §i solidaritatea omului 
cu semenii lui §i cu natura

Iconomia lui Dumnezeu sau planul Lui cu privire la lu- 
me consta in indumnezeirea lumii create, care, in urma pa- 
catului, implica §i mantuirea. Mantuirea §i indumnezeirea 
lumii presupun, ca prim act divin, crearea ei. Mantuirea §i 
indumnezeirea vizeaza, fara indoiala, in mod direct umani- 
tatea, dar nu o umanitate desprinsa de natura, ci unita 
ontologic cu natura. Caci natura line de om, sau intrege^te 
pe om, §i omul nu se poate desavar^i fara sa reflecteze §i 
sa  lucreze asupra naturii. De aceea prin lume se infelege 
atat natura, cat §i umanitatea; sau, cand se indica prin cu- 
vantul lume una din ele, totdeauna este subinfeleasa $i 
cealalta.

Cretinismul din Occident a avut adeseori tendinfa de 
a referi mantuirea la omul separat de natura. Cre§tinismul 
rasaritean nu le-a conceput niciodata separat. In timpul 
recent a parasit insa §i Occidentul in general conceplia 
despre mantuirea omului in mod separat de natura. §coala 
lui Bultmann care separa mantuirea omului de natura este 
astazi un fenomen destul de singular.

Dependenfa umanului de natura, care nu inseamna co- 
borarea lui la ea, ci invers, este atat de adanca, incat se 
poate spune ca natura e o parte a naturii omului, e sursa 
unei parti a naturii umane §i deci condilie a existenlei §i a 
dezvoltarii integrale a omului pe pamant. Omul nu se poate 
concepe in afara naturii cosmice. Aceasta poate sa insem-
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ne ca nici natura nu-§i impline^te rostul ei fara om, sau 
printr-un om care lucreaza contrar ei. Prin coruperea, steri- 
lizarea $i otravirea naturii, omul face imposibila existenfa 
sa §i a semenilor sai. Astfel natura nu este numai condifia 
existenfei omului singular, ci §i a solidaritatii umane. Natu
ra apare intr-un mod cu totul clar ca mediul prin care omul 
poate face bine sau rau semenilor sai, dezvoltandu-se sau 
ruinandu-se el insu$i din punct de vedere etic §i spiritual. 
Natura e intercalate cu deplina evidenfa in dialogul interu- 
man binefacator sau distrugator, dialog fara de care nu 
poate exista nici omul singular, nici comunitatea umana.

Potrivit credinfei noastre, fiecare persoana umana e in- 
tr-un anumit fel un ipostas al intregii naturi cosmice, dar 
numai in solidaritate cu ceilalfi. Aceasta inseamna ca natu
ra cosmica este comuna tuturor ipostasurilor umane, de$i 
fiecare o ipostaziaza $i o traie§te personal intr-un mod pro- 
priu §i complementar cu ceilalfi. O separare a naturii cos- 
mice pana la capat intre indivizii umani este imposibila. 
Separarea ei prea mare sau in mod inegal introduce raz- 
boiul intre persoane $i chiar in interiorul naturii umane, sau 
o face pe aceasta sclavul ei. Dar tocmai de aceea fiecare 
poate contribui la coruperea nu numai a unei naturi care ii 
apartine personal, ci a naturii care apartine tuturor. Aceasta 
indica o responsabilitate a omului fata de natura, in care e 
implicata o responsabilitate fata de semenii sai. Iar acuita- 
tea acestei responsabilitafi arata ca ea are un temei intr-o 
responsabilitate fata de o Persoana suprema, Care e Crea- 
torul naturii §i al oamenilor.

Imposibilitatea separarii persoanei umane de natura 
cosmica face ca mantuirea §i desavar^irea persoanei sa se 
proiecteze asupra Intregii naturi §i sa depinda §i de ea; de 
asemenea, face ca persoana singulara prin silinfa sa in ve- 
derea mantuirii sa poata ajuta §i pe alfii, sau sa  fie ajutata 
in ea de ei. Natura Intreaga e destinata slavei de care se vor 
imparta§i oamenii in imparafia cerurilor §i Inca de pe acum
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ea se resimte de lini§tea §i de lumina ce iradiaza din omul 
sfant. Slava lui Mristos pe Tabor a acoperit §i natura. Dar ea 
poate ramane ascunsa pentru ochii §i simtirea multora $i 
natura poate fi injosita §i afectata de rautatea unora dintre 
oameni. La randul sau, natura poate fi mediul prin care 
omul care crede prime§te harul dumnezeiesc sau energiile 
necreate binefacatoare, dar $i locul prin care se exercita 
asupra lui §i inrauriri care 11 imping la rau.

O concluzie care mai rezulta din interdependenfa oa- 
menilor fata de natura ca dar al lui Dumnezeu, este ca ea 
trebuie menfinuta in esenfa nu numai in elementele ei, ci 
§i in sintezele ei naturale. Caci sintezele acestea sunt sin- 
gurele care nu sunt statice §i sterile, ci fertile. Ele se afla 
intr-o neincetata fertilitate, producand omenirii mijloacele 
de existenfa. Natura ca dar al lui Dumnezeu se innoie^te 
continuu in acela§i mod propice existenfei umane, fara sa 
se epuizeze in aceasta mi§care de innoire §i de fertilitate.

Astfel, natura se dovede^te ca un mijloc prin care omul 
create spiritual $i i§i fructifica intenfiile fafa de sine §i fa fa 
de semeni, cand este menfinuta §i folosita conform cu ea 
insa§i; dar cand omul o sterilizeaza, o otrave^te §i abuzea- 
za de ea in proportii uria§e, el i§i impiedica cre§terea spi- 
rituala a sa §i a altora. Aceasta confirma faptul ca ea e data 
ca un mijloc necesar pentru dezvoltarea umanitafii in soli- 
daritate, ca e un dar al unei fiinfe superioare personale, 
care a creat-o, ca $i pe oameni, intr-o solidaritate. Aceasta 
solidaritate nu a fost produsa de om, dar el o poate dez- 
volta sau slabi spre binele sau spre raul lui §i al semenilor 
sai. Originea ei transcende puterile lui, ca §i cea a fiinfei lui. 
Dar in adecvarea lui la darul naturii care transcende, in ori
ginea ei, puterile lui, se face vadita originea lor comuna in 
actul exclusiv al lui Dumnezeu, in crearea lor de catre Dum
nezeu, din nimic. Daca in esenfa lor ar arata ceva de la ele 
insele, responsabilitatea noastra fafa de Dumnezeu, in com-
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portarea noastra fata de natura si de semeni, n-ar fi atat de 
totala.

intelegerea naturii ca dar al lui Dumnezeu nu inseamna 
insa ca ea nu trebuie prelucrata. Ea este astfel facuta, ca 
multe din cele necesare omului se obtin printr-o prelucrare 
din partea lui, iar in aceasta prelucrare un loc important il 
are imaginatia continuu creatoare. riumai animalul se inca- 
dreaza intru totul in ceea ce-i da natura in mod invariabil. 
Omul se dovedeste $i prin aceasta "stapanul” naturii; iar 
natura -  o realitate maleabila, contingenta, adecvata aces- 
tei imaginatii creatoare a lui. Aici se inscrie rolul mare al 
gandirii, al imaginatiei §i al muncii omenesti, prin care se 
realizeaza gandirea lui creatoare in natura. Iar prin munca 
sa, fiecare obtine mijloacele necesare nu numai pentru 
sine, ci si pentru semenii sai. Oamenii trebuie sa  munceas- 
ca si sa gandeasca solidar la prelucrarea darurilor naturii. 
Astfel se creeaza o solidaritate intre oameni prin mijlocirea 
naturii. Munca, condusa de gandire, este o virtute principa- 
la care creeaza comuniunea intre oameni. Subiectele uma- 
ne isi devin astfel transparente prin natura, prin gandirea $i 
munca lor aplicate in mod solidar, ca intr-ajutorare, naturii. 
Iar intrucat comuniunea intre ei e intretinuta de respon- 
sabilitatea fata de Subiectul suprem, El devine, la randul 
Sau, transparent prin natura data de El, pentru ca ei sa 
creasca in comuniune prin munca lor.

Munca poarta astfel semnul iubirii intre oameni; iar prin 
caracterul ei obositor, ascetic, ii spiritualizeaza pe ei si 
fructele ce li le da natura, sau natura sensibila care, daca 
ar fi folosita fara munca, ar deveni suma de mijloace a unei 
viefi de placeri, lipsita de forfa spiritualizarii omului si fara 
influenfa libertatii lui asupra ei.

Dar puterea omului de a prelucra natura prin fapta gan- 
dita, prin munca, intalnind natura ca dar, se hraneste ea 
insasi din puterea incomparabil mai mare a faptei Celui ce 
a creat acest dar, a Celui ce nu a prelucrat, la randul Lui, o
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natura data, ci a creat-o din nimic. Munca cu efecte limi- 
tate, savargita de om asupra naturii, pentru a o face la ran- 
dul sau dar, altora, trimite astfel la fapta creatoare a lui 
Dumnezeu, al Carui dar complet este natura. Din puterea 
creatoare a lui Dumnezeu, Care a creat lumea din nimic, igi 
ia originea puterea creatoare limitata a omului asupra na
turii. Creafia limitata a omului se intemeiaza pe actul crea- 
fiei din nimic al lui Dumnezeu.

Pe de alta parte, in congtiinfa umana gi in iubirea fata 
de semeni ce se manifesto in orice lucrare asupra naturii 
este o sete de cunoagtere gi de prelucrare nelimitata a pro- 
ceselor naturii. Natura insagi se dovedegte a fi facuta pen
tru congtiinfa, gi nu congtiinfa pentru natura. Natura se do
vedegte ca o rafionalitate plasticizata care poate fi in prin- 
cipiu modelata la nesfargit de congtiinfa gi transferata com
plet in confinuturile congtiinfei interumane iubitoare.

Prin toate acestea, atat congtiinfa, cat gi natura trimit la 
existenfa unei congtiinfe eterne, care cuprinde actual din 
eternitate nu numai toata fesatura rafionala gi posibil de 
plasticizat in forme nesfargite ale naturii, ci gi puterea de a 
o plasticiza de fapt gi, prin aceasta, de a o crea din nimic gi 
de a o modela pana la totaia ei coplegire de catre spirit. 
Prin aceasta satisface setea congtiinfei umane dupa aceas
ta coplegire deplina a naturii de catre spiritul uman in comu- 
niune, sau de adunare a ei in spirit, stare spre care se 
dovedegte destinata insagi materia, ca rafionalitate obiec- 
tiva plasticizata. Aceasta opera o realizeaza Spiritul Creator 
prin spiritul uman.

De fapt, daca fesatura rafionala a lumii trebuie sa aiba 
un subiect care o gandegte, un subiect care e cu adevarat 
cunoscator gi stapan al lumii create, acest subiect poate 
opera gi prin congtiinfa creata, in comuniune, adunarea gi 
transfigurarea materiei in spirit. Spiritul Creator, care este 
originea rafionalitafii plasticizate a naturii gi a subiectelor 
congtiente legate de ea, este gi finta lor, finta in care su-
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biectele umane i§i gasesc deplina unitate, impreuna cu na- 
tura prin care comunica, ridicata la o stare deplin coplesita 
de spirit.

Crearea lumii din nimic de catre Dumnezeu se face azi 
evidenta §i in limitarile ei, prin care El insu§i ne limiteaza. 
Dar chiar prin aceasta limitare El ne ajuta sa crestem spiri
tual punand frana egoismului nostru, prin grija de a imparti 
frateste cu ceilalfi resursele limitate ale lumii, de a da $i 
altora posibilitatea sa se dezvolte1. Dumnezeu ne face azi 
sa ne solidarizam §i mai mult intre noi §i prin aceasta sa 
createm spiritual prin munca ?i sacrificiu. Acesta e un nou 
ascetism, un ascetism pozitiv, generalizat si obligatoriu, 
care insa nu e intr-o con trad icfie cu formele lui vechi, ci 
poate sa-§i gaseasca in ele o putere de susfinere. Respon- 
sabilitatea noastra fafa de natura data de Dumnezeu apare 
azi §i ca o datorie de a folosi resursele cu crufare $i de a 
nu o altera prin poluare. Acest lucru ne fere$te §i el de pa- 
timi §i de cautarea unei satisfaceri infinite in lume.

2. Crearea din nimic, in timp
Dupa credinfa cre^tina, lumea §i omul au un inceput §i 

vor avea un sfar$it, in forma lor actuala, sau in cea in care 
pot evolua prin ei in§i§i. Daca n-ar avea un inceput, n-ar fi 
din nimic, deci n-ar fi opera exclusiva a libertafii §i a iubirii 
lui Dumnezeu §i n-ar fi destinate unei existenfe in plina- 
tatea lui Dumnezeu, ci forma ei relativa, imperfecta ar fi 
singura esenta fatala a realitafii. riumai daca lumea este 
din nimic prin voia lui Dumnezeu, ea poate fi ridicata la un 
plan de perfecfiune in Dumnezeu tot prin voia Lui atotpu- 
ternica §i prin iubirea Lui, dupa o anumita pregatire a ei

1. Raportul com isiei "Biserica Societatea' a Consiliului Ecumenic 
al Bisericilor, intitulat "Natura, dreptatea sociala §i viitorul eshatologic", 
din iunie-iulie 1973 , Christian Anticipation o f Social Thought in Future 
Perspective, ed. Church and Society, World Council o f Churches, March 
1974, p. 6 -7 .
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pentru aceasta. Acest inceput al lumii §i al omului §i acest 
sfar$it care nu e un sfar§it total dovedesc amandoua 
iubirea lui Dumnezeu fata de ei §i le da un sens.

O lume existenta din veci in forme evolutive, in esenfa 
identice cu cea actuala, ar fi ea insa$i absolutul, adica sin- 
gura realitate. Dar absolutul nu poate purta marca nonsen- 
sului §i limitarilor, pe care o are in sine forma actuala a 
lumii, privita ca singura realitate, sau cele esenfial identice, 
in care toate se compun §i se descompun. Chiar daca ar fi 
un sens superior necunoscut in aceasta relativitate, ar tre- 
bui sa fie cineva care sa fie con§tient de el in mod etern, 
in care caz el ar fi adevaratul absolut, superior acestei re
lativity. Iar daca nu e nimeni con§tient de un asemenea 
sens, un asemenea sens nici nu exista. Con§tiinfa noastra 
insa, cea mai inalta forma de existenta in aceasta lume, 
cere ca lumea aceasta sa fie mantuita de relativitatea ei; ea 
trebuie sa-§i gaseasca sensul intr-un plan de existenta 
superior ei.

Dar daca cel care a creat-o nu este superior ei, nu o 
poate nici mantui. Mantuirea lumii de catre Dumnezeu pre- 
supune crearea ei de catre Dumnezeu. Daca lumea e 
creata, ea are un inceput. Acest Iucru poate fi facut evident 
$i altfel.

Lumea are un inceput, pentru ca sensul ei se impli- 
ne§te in om, iar neamul omenesc are un inceput. §>i nea- 
mul omenesc are un inceput, pentru ca se mi§ca spre un 
absolut §i duce §i lumea cu sine. El nu e din veci, pentru 
ca in acest caz nu s-ar mi§ca spre un absolut. El ar avea 
impreuna cu lumea absolutul in sine din etemitate $i ar 
ramane in el etern. "Nici una din cele create nu-§i este tinta 
sa  finala, intrucat nu e nici cauza sa, pentru ca altfel ar fi 
necreat $i fara inceput §i n-ar avea sa  se mi§te spre nimic... 
nici una nu e scopul in sine, caci altfel n-ar fi supusa unei 
lucrari, o data ce ar avea plenitudinea in sine $i ar fi mereu
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la fel si n-ar avea de la nimeni existenta. Caci cel ce e scopul 
In sine e si necauzat"2.

Potrivit credintei noastre, lumea si omul se misca pen- 
tru ca tind spre o tinta desavarsita pe care nu o au in ei. Iar 
cata vreme se mai misca, inseamna ca n-au ajuns la tinta 
desavarsita spre care tind. Ei suporta miscarea, pentru ca 
nu si-au dat-o ei Tnsisi ?i pentru ca n-au desavarsirea in ei, 
ci au primit miscarea de la cauza care i-a adus in existenta. 
Dar acea cauza i-a adus in existenta nu in plenitudinea in 
care este ea, caci ar fi o contrazicere ca Dumnezeu cel in- 
finit sa creeze un alt infinit langa Sine; dar exercita asupra 
lor atractia plenitudinii spre care ei tind si de care se vor 
impartasi la sfarsit nu prin natura lor, ci prin comuniunea 
de care se va face omul vrednic prin efortul liber al inain- 
tarii spre ea. Aceasta inseamna ca Dumnezeu cel etern Se 
asaza intr-o legatura cu lumea temporara si ramane in 
legatura cu ea; deci ca starea de devenire, sau starea tem- 
porala in care e pusa creatia prin "inceputul" ce i se da, 
ramane in legatura cu eternitatea. Dumnezeu S-a coborat 
la nivelul ei temporal, fara sa inceteze de a ramane toto- 
data in eternitatea spre care vrea sa o ridice. Acest lucru s-a 
dezvoltat mai pe larg in capitolul "Eternitatea lui Dumnezeu 
Si timpul creaturii".

a. Expresia biblica "la inceput" indica prima unire a lui 
Dumnezeu cu timpul. Aici e locul sa precizam ca insasi 
expresia "la inceput", cand se produce actul creator si 
apare creatia, indica prima unire a vesniciei lui Dumnezeu 
cu timpul. "La inceput" inseamna atat inceputul coborarii 
lui Dumnezeu la timp, cat si inceputul timpului care ia 
fiinta prin puterea creatoare a lui Dumnezeu, Cel astfel co
borat; "la inceput" e prima clipa a dialogului lui Dumnezeu 
coborat la creatura, cu creatura care incepe drumul ei tem
poral. Aceasta au remarcat-o Sfantul Vasile cel Mare si Sfan-

2. Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, P. G. 9 1 , col. 1072.
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tul Qrigorie de Nyssa, utilizand remarcabilele notafii ale lui 
Platon asupra expresiei "deodata" (anafy3. 'Pentru ei, "la 
Tnceput" al Qenezei este 'deodata1' de la frontiera (in sens 
geometric) eternitafii si timpului; adica, cum a aratat foarte 
bine Sfantul Vasile, un fel de moment atemporal in sine, 
dar a carui fasnire suscita timpul, punct de atingere, s-ar 
putea spune, al vointei divine cu ceea ce, trecand de la 
nonexistenfa la existenfa, incepe acum sb neincetand sa 
inceapa, devine si dureaza'4. lata cuvintele Sfantului Va- 
sile: "Sau poate pentru iuteala si netemporalitatea actului 
creatiei s-a spus: "la inceput a facut', fiindca inceputul e 
indivizibil si fara extensiune. Caci precum inceputul dru- 
mului nu e inca drum si inceputul casei nu e deja casa, asa 
Si inceputul timpului inca nu e timp, ba nici macar partea 
lui cea mai mica. Iar daca ar sustine cineva ca inceputul e 
deja timp, sa stie ca ar trebui sa-1 fractioneze in partile tim
pului. Iar acestea sunt: un inceput, un mijloc si un sfarsit. 
Dar a vorbi de un inceput al inceputului, e cu totul cara- 
ghios. §i cine taie inceputul in doua face in loc de unul, 
doua (inceputuri), mai bine zis, multe si nesfarsite, fiecare 
fracfiune putand fi taiata in multe fracfiuni. Deci pentru ca 
sa invafam ca lumea a luat fiinfa in mod netemporal 
(ocxpovcog), deodata cu voirea lui Dumnezeu, s-a spus: "La in
ceput a facut"5. "in inceputul" (prin excelenfa) se intalneste 
deodata consimfirea voii divine celei mai presus de timp cu 
aparifia primei clipe a timpului, a existenfei create, in asa 
fel ca se poate spune numai celei dintai "inceputul". "Prin 
singura consimfire a voii (xfj po7tfi xov GeAfipaxog povri) a adus

3. Platon, Parmenide, 157: "Deodata, aceasta realitate ciudata sta"!a 
m ijloc intre repaus §i mi§care. El nu e timp; e punctul de ajungere si 
punctul de plecare a celui in m iscare, care isi schim ba m iscarea in 
odihna, si al celui nem iscat, care isi schim ba odihna in miscare".

4 . Olivier Clement, "Notes sur le temps" (II), in rev. Messager de 
I'Exarchat du Patriarche russe en Europe Occidentale, Paris, 1957 , nr. 
2 7 , p. 134.

5. Mom. in Mexaimeron, P. Q. 2 9 , col. 16 -1 7 .
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la existenfS toatS mSrefia celor vSzute"6. "Deodata" al lumii 
e "deodata" al voirii divine ca lumea sS fie. Dumnezeu pro
duce in Sine un "deodata" al voirii Sale, care suscitS timpul, 
de care e legatS lumea. "Consimtirea"' voirii divine e accep- 
tarea din partea lui Dumnezeu a relafiei cu timpul, care 
prime$te chiar prin aceasta existenfS. Frin "deodata"' al 
voirii divine se pune originea timpului in voirea divinS §i se 
aratS ca timpul nu exists decat prin relafia lui cu voirea lui 
Dumnezeu cea mai presus de timp. Timpul nu exista de la 
sine, din eternitate, fSrS voia divina, ci i§i ia originea In 
voirea divina, intr-un "deodata"' al consimfirii acestei voiri.

Dar timpul nu numai incepe, ci §i dureazS prin voirea 
divina. Dumnezeu nu S-a coborat la relafia cu timpul ca sa 
suscite numai 'inceputul" lui. Acesta singur, dacS n-ar fi 
timp, n-ar avea rost sa fie suscitat. Pentru ca "inceputul" 
timpului InseamnS "Inceputul" lucrurilor create in potenfa 
lor, deoarece nu exista timp fara lucruri in mi§care, sau 
aducerea lucrurilor create la existenfa potentials de un mo
ment n-ar avea nici un rost. In 'inceput1' e implicate toata 
distanfa ce are sa o parcurgS lumea creatS prin timp, intre 
inceput §i sfar§it, dar §i voia lui Dumnezeu de a fi in relafie 
continua cu ea, pentru a o duce la sfar§itul voit de El. Actul 
divin de voire a inceputului timpului sau a lumii create im
plies in el voirea timpului sau a lumii create pSnS la sfSr^it, 
ca un intreg, ca un "eon", ca un "veac". Iar aceastS voire a 
inceputului timpului fiind inceputul coborSrii lui Dumnezeu 
la relafia cu lumea ce incepe, implies persistarea coborSrii 
Lui continui in relafia cu toatS mi§carea lumii in timp.

Timpul ce urmeazS inceputului, sau lumea ce se des- 
fS§oarS din potenfa ei, nu dureazS prin sine, precum nici 
"inceputul" lor nu apare de la sine. SfSntul Vasile spune: 
"Deoarece inceputul s-a pus inaintea celor de dupS el, in

6. Ibidem, col. 8  C.
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mod necesar, vorbind despre cele ce-$i au existenta Tn 
timp, a pus inaintea tuturor acest cuvant zicand: “la inceput 
a facut"7.

Frecum inceputul timpului sau lumea nu ta$ne$te dintr-o 
potenta impersonala existenta de sine, ci din hotararea voii 
personale divine, care pune potenta lumii, a$a §i desfa$u- 
rarea ei nu iese dintr-o potenta de sine, ci din potentele 
puse de Dumnezeu §i insasi aceasta desfa§urare e voita $i 
deci sustinuta in continuare de puterea lui Dumnezeu. La 
fiecare aparifie a unei noi ordini in existenta, Dumnezeu 
zice: "Sa fie”, aratand ca vrea sa fie §i, prin aceasta, da pu- 
tere speciala acestei noi ordini create. Fara voia §i puterea 
lui Dumnezeu n-ar aparea o noua ordine in existenta, intr-o 
conformitate cu toate celelalte.

Un act al lui Dumnezeu pune in cele anterioare ceva 
care se dezvolta in ordini noi de existenta. Dar intr-un anu- 
mit sens toate cele posterioare au fost prevazute in ceea ce 
s-a creat la inceput §i apoi in mod special in cele imediat 
anterioare, sau ceea ce a fost creat de la inceput a fost 
creat de Dumnezeu capabil sa  primeasca §i puterea prin 
care sa apara noi ordini. Astfel totul iese din voia lui Dum
nezeu, dar voia Lui se folose§te §i de cele anterioare. Sau 
toate au fost create de El, dar intr-o anumita conformitate 
§i legatura intre ele. De aceea se poate spune ca pe de o 
parte toate au fost create 'la inceput", pe de alta, ca creatia 
se incheie cu crearea omului. Caci creatia nu e intreaga 
pana ce Dumnezeu nu-i descopera sensul ei in om. Omul 
apare numai la sfar$it, pentru ca el are nevoie de toate cele 
anterioare. Iar cele anterioare nu-si gasesc sensul decat in 
om. Aparifia succesiva a celorlalfi oameni din primul om nu 
mai e o create ca cea de la inceput, caci se ramane pe ace- 
la$i plan. Dar, pe de alta parte, fiecare suflet de om e o nou-

7. Ibidem, col. 12 C.
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tate, pentru cS fiecare e creat; $i aceasta, !ntr-un dialog real 
al lui Dumnezeu cu pSrintii lui.

Sufletul omului nu mai iese insS, nici in cazul primului 
om, din potenta pusS anterior in lume la "inceput", de§i e 
prevSzut §i el de la "inceput" §i dintr-o poruncS §i putere a 
lui Dumnezeu, asemenea celorlalte ordini ale existentei. El 
e suflat de Dumnezeu insu§i, adicS e adus la existentS din 
nimic printr-un act special al lui Dumnezeu. CSci Dum
nezeu intrS cu el de la inceput intr-o relate directa. Relatia 
voitS a lui Dumnezeu cu lumea sau cu timpul, prin care 
acestea subzistS, inseamnS in cazul omului dialog cu un 
subiect din primul moment, dat fiind ca atat Dumnezeu, cat 
§i omul sunt persoane, in timp ce natura intreagS e adusS 
la existenta ca obiect sau ca succesiune de obiecte, numai 
prin putere. Dar Dumnezeu creeazS acest ansamblu de 
obiecte pentru un dialog cu omul. Altfel, crearea lor n-ar 
avea nici un rost. De aceea, in om e depart planul creatiei 
naturii. Actul de creare a sufletului omului este de alts ca- 
tegorie. in el se manifesto ca suflare, din primul moment, 
relatia directa a lui Dumnezeu cu omul, o relate dialogicS, 
dStStoare de viatS spirituals.

In dialogul continuu cu oamenii adu§i la existenta in 
mod succesiv, relatia lui Dumnezeu cu lumea temporals i$i 
capStS sensul ei deplin. Lumea e oferitS omului de Dum
nezeu, iar lui Dumnezeu, de om. Lumea e vazuta de Dum
nezeu in om, §i de om, in dependents de Dumnezeu. Pre- 
lungirea existentei oamenilor, in forma unor neincetate de- 
cizii de vointS fats de lumea ca obiect §i in raport cu se- 
menii, fafS de care trSiesc o responsabilitate neconditio- 
natS, aratS cS ei nu exists prin prelungirea lucrSrii unei 
forte mai adanci indefinite, ci prin voia liberS a lui Dum
nezeu, care face mereu apel la voia lor. Iar lumea este voitS 
§i ea de Dumnezeu, ca una ce sluje^te existentei oamenilor 
ca parteneri ai dialogului cu Dumnezeu, ai unui dialog de 
necondifionatS responsabilitate $i intre ei, $i fatS de El.
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Dumnezeu creeaza lumea si timpul §i ramane in lega- 
tura cu ea prin vointa Lui, pentru un dialog cu fiintele con- 
Stiente, pe care vrea sa le conduca la deplina comuniune 
cu Sine. In acest scop lumea a fost facuta pentru ca omul 
sa  se poata folosi de ea in cresterea lui in comuniunea cu 
Dumnezeu. Ea a fost creata in vederea omului. Ea s-a dez- 
voltat prin dirijarea exercitata de Dumnezeu asupra energi- 
ilor ei componente, pana cand, printr-o lucrare speciala a 
lui Dumnezeu ("mana lui Dumnezeu"), a fost format orga- 
nismul biologic, in care a aparut prin "suflarea" lui Dum
nezeu sufletul rational dupa chipul lui Dumnezeu, capabil 
de dialogul cu Dumnezeu si cu aspirafia spre o tot mai 
adanca comuniune cu El, fiind investit in acest scop de la 
inceput cu harul lui Dumnezeu, sau pus in relafie cu Dum
nezeu.

Asa cum prima clipa temporala are la baza eternitatea, 
dar nu eternitatea unui substrat impersonal, ci voia lui 
Dumnezeu, Cel ce este din veci, a$a si fiecare clipa ce ur- 
meaza are la baza voia lui Dumnezeu cel etern, Care sus- 
fine lumea in dezvoltarea ei si cheama pe om continuu la 
un raspuns si prin aceasta face posibila existenfa lui treaza 
Si intensa, sau legatura responsabila cu eternitatea.

b. Timp, eon, etemitate eonica. Lumea nu e contrara 
eternitafii, cum socotea Origen; si nu e nici o eternitate Ii- 
neara in sine. Ea isi are originea in eternitate, e susfinuta 
de eternitate si destinata sa se invesniceasca intr-un fel de 
eternitate care nu e una cu a lui Dumnezeu. Caci nu e eter- 
na prin ea insasi, ci prin Dumnezeu. Sfantul Maxim Martu- 
risitorul, deosebind "eonul" (aimv) de eternitate, il socotestye 
pe acesta eternitatea plina de experienfele timpului, sau 
timpul umplut de eternitate. Exista un eon final, in care se 
aduna tot timpul, precum exista un eon initial, care cu- 
prinde in Dumnezeu posibilitafile gandite ale tuturor celor 
ce se vor dezvolta in timp. Legile atemporale ale creafiei, 
ideile timpului, sunt un astfel de eon. Felul de viata al in-
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gerilor si viata viitoare a oamenilor si a lumii in ea este un 
eon final8. Ea e o eternitate eonica, nu eternitatea pur si 
simplu a lui Dumnezeu. E eternitatea pentru lume care se 
cuprinde in Dumnezeu si e data potential in "deodata" si se 
readuna in eternitatea eshatologica trecand prin timp. 
Eonul initial nu e in miscare. Eonul eshatologic are in el 
experienta miscarii si chiar un fel de miscare stabila eterna 
in jurul lui Dumnezeu (cum au si ingerii in viziunea lui Dio- 
nisie Areopagitul), pentru ca creatura ajunsa in Dumnezeu 
se adanceste mereu in contemplarea si in impartasirea de 
infinitatea lui Dumnezeu, desi e mereu scaldata in ea. Acel 
"deodata" potential al primei zile devine un "deodata" plin al 
zilei a opta fara de stars it; iesirea din eternitate prin create 
sfarseste cu intrarea in eternitate prin inviere, dupa mis- 
carea prin timp.

VI. Lossky exprima aceasta conceptie patristica astfel: 
"Exista deci o posibilitate a timpului in care se maturizeaza 
intalnirile omului cu Dumnezeu, autonomia (dar nu sepa- 
rarea) lui ontologica fiind aventura libertatii umane, posi- 
bilitatea lui de transfigurare. Parintii au simfit aceasta po- 
zitivitate, ferindu-se sa defineasca eternitatea ca ceva con- 
trar timpului. Desi categoriile timpului sunt miscarea, 
schimbarea, trecerea de la una la alta, nu li se poate opune 
totusi nemiscarea, invariabilitatea statica; aceasta ar fi eter
nitatea lumii inteligibile a lui Platon, nu a lui Dumnezeu cel 
viu. Daca Dumnezeu vietuieste in eternitate, aceasta eter
nitate vie trebuie sa depaseasca opozifia timpului mobil si 
a eternitafii nemiscate"9.

c. Creatia din nimic. Faptul ca omul se simte impreuna 
cu lumea dependent in mod total de voia lui Dumnezeu 
arata ca omul si lumea nu au sursa intr-o potenfa de sine 
eterna si ca nu sunt nici din fiinfa lui Dumnezeu. Lumea e

8. Ambigua, P. G. 9 1 , col. 1 1 6 4 , 1153.
9. "Theologie Dogmatique”, in Messager de l'Exarchat du Patriarche 

russe en Europe Occidentale, 196 4 , p. 21 1 .
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creata din nimic de Dumnezeu. Ratiunile ei plasticizate 
sunt create din nimic, dar au ca model si ca sustinatoare 
ratiunile eterne ale Logosului. Daca ar fi din flinfa lui Dum
nezeu, ea ar fi partasa prin fiinfa de plenitudinea Lui, si 
omul, legat de ea, ar fi si el etern si egal cu Dumnezeu si 
nu s-ar explica responsabilitatea lui fata de Dumnezeu §i 
setea de un absolut superior lumii. Ea nu e nici dintr-o sub- 
stanta eterna, coexistenta cu Dumnezeu. Caci $i in acest 
caz ar fi egala in etemitate cu Dumnezeu $i atat El, cat si ea 
s-ar limita reciproc, neavand nici El, nici ea plenitudinea. in 
acest caz Dumnezeu n-ar fi mai bun ca ea si n-ar putea fi 
mantuita din relativitatea ei absurda. in acest caz n-ar 
exista o responsabilitate umana necondifionata si o norma 
a acestei responsabilitati. Dumnezeu nu ar putea impune 
lumii forma pe care a voit-o si nici omului, o directie spre 
Sine prin exercifiul unei responsabilitati. Sfantul Atanasie 
spune: "Unii, printre care Platon, care e mare la greci, asi- 
gura ca Dumnezeu a facut universul plecand de la o mate- 
rie preexistenta si fara origine; ca Dumnezeu n-ar fi putut 
face nimic daca materia n-ar fi preexistat, asa cum trebuie 
sa existe lemnul ca sa poata Fi lucrat de tamplar. Cei ce 
vorbesc astfel nu-si dau seama ca atribuie lui Dumnezeu o 
slabiciune. Caci daca nu este El insusi cauza materiei, ci 
formeaza lucrurile pornind de la o materie de baza, El va fi 
considerat slab, incapabil sa lucreze ceva fara materie, asa 
cum slab este si tamplarul care nu poate face nici un lucru 
necesar fara lemn"10.

Spiritul dumnezeiesc poate nu numai sa produca modl- 
ficari cu mult mai mari asupra energiei din care se alcatu- 
iesc formele lumii, ci si sa produca aceasta energie, ca un 
efect al energiei lui spirituale, imprimand in ea potential

10. S u r I'Incarnation du Verbe, ed. Charles Kannengiesser, In 
Sources Chretiennes, n. 191, p. 2 6 6 -2 6 7 .
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formele ce se vor actualiza la vremea lor, sau a§a zisele 
"ratiuni" ale lucrurilor, de care vorbesc Sfintii Paring11.

3. Motivul si scopul creatiei

Potrivit credinfei crestine, Dumnezeu a creat lumea din- 
tr-un motiv si cu un scop. Aceasta da lumii un sens. Parintii 
au scos in evidenta bunatatea lui Dumnezeu ca motiv al 
creatiei, pentru a o opune ideii ca Dumnezeu a creat lumea 
dintr-o necesitate interna, care duce si ea la panteism. 
Sfantul Grigorie de Nyssa spune: “Astfel Dumnezeu Cuvan- 
tul, infelepciunea, Puterea a fost Creatorul naturii umane, 
nu impins din necesitate la crearea omului, ci in virtutea 
iubirii Sale pentru aceasta fiinfa a carei existenfa a produs-o. 
Trebuia ca lumina sa nu fie nevazuta, slava sa nu ramana 
fara martor, bunatatea sa nu fie fara o alta persoana care 
sa se bucure de ea §i celelalte daruri cate se vad in jurul 
firii dumnezeiesti sa nu ramana fara efect (apycc KeioGai) ne- 
fiind cineva care sa se impartaseasca §i sa se bucure de 
ele'12. Dumnezeu a creat lumea din bunatate, pentru ca sa 
faca partake $i alte fiinfe de iubirea Lui intertrinitara. Dio- 
nisie Areopagitul zice: "Binele, prin insusi faptul ca exista 
ca bine fiinfial, intinde bunatatea la toate cele ce sunt". 
Datorita razelor acestui Soare al existenfei, exista ingerii si 
sufletele si fiinfele necuvantatoare. "Dar si plantele toate au 
viafa nutritiva si miscatoare din Bine. §i orice esenfa nein- 
suflefita si fara viafa exista din cauza Binelui si din cauza 
Lui isi are insusirea ei fiintiala"13.

Daca pe toate le-a creat Dumnezeu ca sa se imparta- 
seasca de iubirea Lui, scopul lor este sa ajunga la o parti- 
cipare deplina la aceasta iubire, adica la o comuniune de-

11. Patrick J .  Me. Laughlin, The Church and Modern Science, Lon
don, 1957 , p. 33 .

12. Cuvantarea catehetica cea mare, P. G. 4 5 , col. 21.
13. De divinis nom inibus, cap. IV, I—II, P. G. 3 , col. 6 9 3 -6 9 6 .
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plina cu Dumnezeu. Tot aceasta o spune iarasi Dionisie 
Areopagitul: "Bunatatea pe toate le intoarce spre ea. Ea e 
principiul adunator al celor dispersate, ca Dumnezeirea 
tncepatoare $i unificatoare. §i toate o doresc ca pe originea 
lor, ca imbrafisatoare si tinta finala. §i Blnele este cel din 
care toate au luat subzistenta §i exista (cum spune Scrip- 
tura) §i au fost produse ca din cauza desavarsita, in care 
toate persista impreuna, pazite si pastrate ca intr-un san 
atotfiitor, spre care toate se Intorc ca la capatul propriu al 
fiecaruia si pe care toate il doresc"14.

Sfantul Maxim Marturisitorul vede in tendinta spre 
unirea deplina cu Dumnezeu si spre odihna in plenitudinea 
Lui sensul miscarii si deci al timpului. Restrangandu-se cu 
deosebire la fiintele rationale, el declara ca toate au fost 
aduse la existenta ca sa dobandeasca prin miscarea sau 
lucrarea lor libera existenta buna  si, prin aceasta, sa ajunga 
la ve$nica existenfa buna. "Dupa cum lucrarea prin voinfa 
se foloseste de puterea firii, fie dupa fire, fie contrar firii, va 
primi, ca sfarsit al existenfei bune sau al existenfei con- 
damnabile, un fel sau altul de existenta vesnica, in care se 
odihnesc sufletele, incetand miscarea lor. A opta si prima 
zi, mai bine zis cea una si netrecatoare, este prezenfa 
atotcurata si atotluminoasa a lui Dumnezeu, aparuta dupa 
stabilizarea celor ce se misca; ea se salasluieste in chip 
cuvenit intreg in fiinfa intreaga a celor ce s-au folosit prin 
vointa de ratiunea existenfei potrivit firii, si le procura 
vesnica existenta buna prin participarea lor la Sine, ca la 
Cel ce este si este bun si este vesnic in sens propriu. Iar 
celor care prin vointa s-au folosit contrar firii de ratiunea 
existentei, li se va repartiza dupa cuviinta vesnica existenfa 
nefericita"15, in loc de vesnica existenta fericita.

Textele date din Sfantul Qrigorie de Myssa si intreaga 
conceptie a Sfantului Maxim Marturisitorul pun in relief fap-

14. Op. cit., cap. IV, col. 700 .
15. Ambigua, P. Q. vol. 9 1 , col. 1392 .
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tul ca Dumnezeu a creat lumea pentru om §i a preconizat 
conducerea lumii spre scopul deplinei comuniuni cu El, in 
mod special prin dialogul cu omul, riumai omul poate fi §i 
deveni tot mai mult "martorul'1 slavei §i bunatafii lui Dum
nezeu aratata prin lume; numai omul se poate bucura In 
mod con§tient tot mai mult de iubirea lui Dumnezeu, deve- 
nind partenerul Lui. De aceea lumea ca natura e creata 
pentru subiectele umane. Ea are un caracter antropocen- 
tric. riumai in ele i§i descopera §i-§i implineste lumea sen- 
sul ei. Caci numai oamenii sunt constienfi de un sens al 
existenfei lor $i al naturii fizico-biologice §i numai ei depa- 
§esc repetitia legilor naturii, putandu-se ridica la urmarirea 
§i realizarea prin ea a altor sensuri.

Lumea sluje§te ridicarii noastre la sensul nostru ultim, 
sau la obfinerea plenitudinii noastre in comuniunea cu 
Dumnezeu cel personal, prin rationalitatea ei flexibila sau 
contingenta, prin sensurile pe care omul le poate urmari 
prin ea. Toate acestea ne impun noua o responsabilitate 
fafa de Dumnezeu §i fata de lumea insa§i, responsabilitate 
prin al carei exercitiu noi sporim in comuniunea cu Dum
nezeu §i cu semenii, umanizandu-ne sau desavar§indu-ne 
pe noi inline.

4. Lumea ca dar al lui Dumnezeu 
§i crucea pusa pe acest dar

Potrivit credintei creatine, lumea a fost creata de Dum
nezeu ca un dar pentru oameni. Viata este un dar al lui 
Dumnezeu. Tot ce mananca §i bea omul "de pe urma 
muncii lui este un dar de la Dumnezeu" (Eccl. 3, 13). inte- 
lepciunea, §tiinta, bucuria sunt daruri ale lui Dumnezeu 
(Eccl. 2, 26). Chiar daca lumea ar fi data omului numai 
spre cunoa§tere, §i tot ar fi un dar al lui Dumnezeu. Insa ea 
e data §i pentru viafa lui trupeasca, §i pentru formarea lui 
spirituals in vederea vietii de veci.
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in aceasta se arata dragostea lui Dumnezeu pentru om. 
Lumea e $i din acest punct de vedere un cuvant, sau o cu- 
vantare coerenta a lui Dumnezeu catre om, intr-o inaintare 
continua. Ea i$i vade§te $i in aceasta sensul ei. Lucrurile 
sunt, cum spune teologul H. Schier, "darul Cuvantului lui 
Dumnezeu care lumineaza viafa. Dar daca lucrurile §i tot ce 
exista a fost adus la existenta prin Cuvant, atunci acestea 
sunt marturii sau semne ale Cuvantului. Ele poarta, a§a 
zicand, Cuvantul in ele. Aduse in existenta prin Cuvantul 
care lumineaza viafa, ele sunt in sine inse§i indicatii, in- 
dreptari spre Cuvant §i in Cuvant"16. "Cosmosul poate §i 
trebuie sa fie interpretat din Cuvantul"17.

Dar Dumnezeu ne arata noua iubirea Sa prin lumea ca 
dar, pentru ca sa realizeze un dialog progresiv in iubire cu 
noi. Insa pentru aceasta trebuie ca $i noi sa  intoarcem lui 
Dumnezeu un dar. Dar omul nu are ce sa dea lui Dum
nezeu de la sine. Dumnezeu Se bucura ca omul sa renunte 
la unele din darurile primite, intorcandu-le. Acesta e sacri- 
ficiul omului, intrucat putand considera in lacomia lui ca 
toate cele date lui de Dumnezeu ii sunt necesare, renunfa 
totu$i la unele din ele. Prin aceasta el arata ca recunoaste 
ca toate le are de la Dumnezeu ca dar §i-I aparfin Lui. 
Lumea arata in caracterul ei de dar al lui Dumnezeu ca ea 
nu este ultima §i absoluta realitate. Ea e necesara pentru 
om nu numai intrucat are trebuinfa sa-i fie data, ci $i intru
cat are trebuinfa de ea ca sa o daruiasca, la randul lui, pen
tru cre$terea lui spirituala. Ea isi vade§te prin aceasta din 
nou caracterul ei educativ pentru om. Acesta se folose§te 
de ea §i prin faptul ca o daruie^te la randul lui. §i el n-o 
pierde total prin actul daruirii, ci se impodobe^te prin ea ^i 
mai mult prin faptul ca o daruie§te: "Mai fericit este a da 
decat a lua". El se imbogafe§te astfel cu adevarat nu numai 
prin darul lui Dumnezeu catre el, ci prin dialogul complet

16. Zeit der Kirche, Freiburg, 1966 , ed. 4. p. 285 .
17. W. Beinert, Christus und der Kosm os, Herder, 197 4 , p. 4 7 -4 8 .
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al darului, adica prin primirea §i intoarcerea darului. Para- 
doxul se explica prin faptul ca darul primit §i intors apropie 
persoanele in a§a masura, incat obiectul darului devine 
comun §i devine mijlocul transparent al celei mai depline 
comunicari intre persoane. §i nu numai comun, ci §i sporit 
prin viata ce §i-o comunica persoanele prin iubirea mani- 
festata in darul ce $i-l fac; persoanele se daruiesc prin 
aceasta ele insele, iar prin aceasta daruire sporesc duhov- 
nice§te.

Dar lucrurile date noua de Dumnezeu pot deveni darul 
nostru catre Dumnezeu, prin faptul ca suntem liberi in in
toarcerea lucrurilor catre Dumnezeu. Moi transformam lu
crurile in daruri ale noastre prin actul libertatii noastre §i 
prin iubirea ce-o aratam in felul acesta lui Dumnezeu. Spre 
aceasta noi le putem transforma §i combina la nesfar§it. 
Dumnezeu i-a dat omului lumea nu numai ca un dar de o 
fertilitate continua, ci $i de o mare bogafie de alternative 
posibile de actualizat de catre om prin libertate §i munca. 
Aceasta actualizare ca talanfi inmulfiti dafi de Dumnezeu 
este darul omului catre Dumnezeu.

Cel mai mare dar pe care cineva il poate face lui Dum
nezeu este darul viefii sale inse§i. Desigur, aceasta intoar- 
cere a darului nu inseamna o disprefuire a darului primit. 
in cazul acesta, darul intors al omului catre Dumnezeu n-ar 
mai fi dar. intoarcerea unui dar implica prefuirea lui chiar 
de catre cel ce 1-a primit. in daruirea viefii noastre catre 
Dumnezeu voinfa noastra face un sacrificiu suprem, dat 
fiind ca ceea ce voie§te in esenfa natura umana este sa se 
conserve. De fapt, prin faptul ca da, omul face ceva prin 
care el socote§te ca promoveaza fiinfa lui. Dialogul darului 
intre Dumnezeu $i om este ca fiecare se daruie^te celuilalt. 
Omul, chiar daca are viafa de la Dumnezeu, o poate face 
dar lui Dumnezeu intrucat, de$i ar putea sa o menfina pana 
cand i-o ia Dumnezeu, o intoarce lui Dumnezeu prin liber- 
tatea sa, printr-o slujire mai inalta. Desigur, aceasta nu
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inseamna un refuz al vietii primite de la Dumnezeu. Cel ce 
§i-o daruie§te de fapt lui Dumnezeu nu tine insa la ea in 
mod egoist, ci o daruie§te lui Dumnezeu atunci cand e ne- 
cesar, sau in cazurile mai dese o pune in slujba lui Dum
nezeu. Pe de o parte, el marturiseste prin orice lucru oferit 
lui Dumnezeu ca e darul lui Dumnezeu, ca nu-1 are de la 
sine, ci de la Dumnezeu; pe de alta parte, ca nu vrea sa 
profite in mod egoist de darul lui Dumnezeu, tinandu-1 la 
sine, ci-§i arata §i el iubirea fata de Dumnezeu dandu-I 
macar ceea ce are putinfa sa-I dea, adica o parte din lu- 
crurile primite de la El insu$i.

Pe langa aceasta, mai trebuie observat ca nimeni nu 
intoarce lui Dumnezeu lucrurile primite fara sa fi adaugat la 
ele §i munca sa. Strugurii, painea, vinul, untdelemnul, date 
lui Dumnezeu, sunt nu numai darul lui Dumnezeu, ci §i 
munca omeneasca imprimata in ele. Desigur, §i munca o 
presteaza omul tot prin puterile date lui de Dumnezeu. 
Totus?i el ar fi putut sa nu foloseasca aceste puteri pentru o 
munca prin care sa intoarca lucrurile primite cu pecetea sa 
omeneasca, adica valorificate de el. El spore§te prin aceas
ta talanfii primifi, dupa cuvantul Mantuitorului. §i Dum
nezeu vrea ca omul sa oboseasca pentru a pune o pecete 
valorificatoare a sa pe darurile primite, prin ceea ce le face 
§i daruri omene$ti.

In esenfa, prin darul lumii Dumnezeu vrea sa  Se faca 
cunoscut omului pe Sine insu§i in iubirea Sa. De aceea §i 
omul trebuie sa se ridice peste darurile primite, la Dum
nezeu insu§i, Care le-a dat. Darul ca semn al dragostei unei 
persoane fata de alta are in sine imprimata destinatia de a 
fi depart de cel caruia i s-a dat. Intr-un fel darul e lucrul la 
care renunfa persoana care 1-a daruit, de dragul persoanei 
careia i-1 daruieste.

Cand cineva nu infelege aceasta, darul i se ia adeseori 
fara voia sa, pentru ca sa-§i dea seama ca Daruitorul e mai 
mult decat darul. Peste lume $i peste viafa noastra sta ast-
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fel a^ezata crucea. Cand noi nu mai vedem pe Dumnezeu 
prin crucea de bunavoie, depa§ind lumea §i viafa noastra 
!n iubirea de Dumnezeu, Acesta ni Se face transparent prin 
crucea fara voie.

In sensul acesta toate cele ce se afla la mijloc intre 
Dumnezeu §i oameni se cer dupa cruce. Prin dezlipirea de 
ele, omul da de Dumnezeu, Care e infinit mai mult decat 
toate darurile Lui. Crucea prin care el se dezlipe§te de ele 
§i mormantul uitarii de ele. In care dispar ele, due pe om 
la Inviere. toate sunt menite sa duca pe om spre Inviere, 
adica spre viafa eterna, spune Sfantul Maxim Marturisitorul 
(Capete gnostice , I, 66). "Toate cele vazute se cer dupa 
cruce, adica dupa deprinderea de a stavili afeefiunea fata 
de ele a celor ce sunt du§i prin simfuri spre ele. lar cele 
inteligibile toate au trebuinfa de mormant, adica de nemi§- 
carea totala a celor ce sunt purtafi spre ele de minte". 
Mi§carea aceasta spre ele flind inlaturata, “rasare Cuvantul 
singur existand de Sine, ca ridicat din morti, circumscriind 
toate cele ce au provenit din El" {Capete gnostice, I, 67). Se 
realizeaza adica vederea directa a Logosului cel personal 
mai presus de rafiunile lucrurilor, ca izvor care le circum- 
scrie fiind infinit mai cuprinzator decat ele, dupa cum cand 
realizam comuniunea cu un subiect uman, lucrurile daruite 
de el au fost depasite, bucurandu-ne de bogafia lui cu mult 
mai mare decat ele. in sensul acesta Sfantul Apostol Pavel 
zice: "Lumea este rastignita pentru mine, §i eu pentru lume" 
(Gal. 6, 14). Lumea nu mai are pentru mine ceva care sa 
ma atraga spre ea, nici in mine nu mai e ceva care sa ma 
Impinga spre lume. Sufletul se satisface deplin prin comu
niunea cu Dumnezeu cel personal, nu prin lucruri. Ele tre- 
buie sa fie numai mediul transparent al lui Dumnezeu cel 
personal, semne ale iubirii Lui. Cand este El insu$i in fa fa 
mea, nu mai am nevoie de semne. Comuniunea cu Dum
nezeu cel personal cople$e§te prezenfa lucrurilor. "Ce-i va
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folosi omului de va ca$tiga lumea toata, iar sufletul $i-l va 
pierde?" (Mt. 16, 26; Me. 8, 36; Lc. 9, 25).

intorcand lui Dumnezeu darul naturii prelucrate prin 
asceza muncii noastre, prin imprimarea acestei cruci in 
ele, le sfinlim, le luam caracterul de izvor u§or de placed §i 
ne sfinlim pe noi inline.

Dar Dumnezeu ne-a dat lucrurile ca daruri nu numai 
pentru a ne deprinde in taria de a le depa§i spre El, ci §i 
pentru a le depa$i pentru semenii no§tri, daruindu-le lor. 
Iubirea noastra manifestata prin folosirea lucrurilor ca 
daruri trebuie sa se Indrepte nu numai spre Dumnezeu, ci 
§i spre semenii no§tri ca sa le ca§tigam iubirea -  comuniu- 
nea cu ei. 'in dar afi luat, in dar sa dali" (Mt. 10, 8). Pro- 
priu-zis, cand le dam altora, le dam lui Dumnezeu, Care 
le-a dat pentru toli (Mt. 25, 34 §.u.). Dumnezeu vrea ca 
talantul dat de El sa fie dat la zarafi, adica la cei ce §tiu sa 
lucreze cu el, ca sa fie luat inapoi cu dobanda (Mt. 25, 27). 
Darul facut de cineva altuia i se intoarce totdeauna cu un 
folos sporit. Mantuitorul ne recomanda sa ne facem prie- 
teni cu bogafia care nu e de la noi, ca §i ea sa ne ajute sa 
intram la bogafia cea ve^nica (Lc. 16, 8-9).

Bunurile lui Dumnezeu ca daruri servesc ca legatura a 
iubirii intre persoane; prin aceasta ele nu devin paravane 
desparfitoare intre ele. Ele pot servi deci spre desavar§irea 
sau spre coruperea oamenilor. Bunurile ca daruri sunt me- 
nite sa  serveasca comuniunea interpersonala §i sa  fie depa- 
§ite pentru aceasta comuniune. Drumul spre Dumnezeu 
trece prin umanizarea noastra. Iar in aceasta umanizare nu 
se poate inainta decat in comuniunea umana. Ea constaan 
realizarea unei adanci comuniuni interumane. De aceea 
lucrurile nu ne sunt date numai pentru practicarea unui dia
log singular al fiecaruia cu Dumnezeu, ci §i pentru practi
carea unui dialog intre ei §i al lor in comun cu Dumnezeu, 
sau a unui dialog intre ei in con^tiinfa ca lucrurile le sunt 
date de Dumnezeu pentru folosirea lor ca daruri intre ei, in
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numele, din porunca $i din bogatia Lui, ca semne ale iubirii 
Lui, pentru ca aceasta iubire sa se extinda §i Intre noi. 
Limitarea lor, pusa in relief deosebit in timpul nostru, arata 
ca daruirea, sacrificiul, crucea §i congtiinfa insuficientelor 
nu sunt numai o condifie a cre§terii spirituale pentru viafa 
de veci, ci chiar §i a convietuirii oamenilor pe pamant.

5. Lumea, opera rafionala a lui Dumnezeu, 
pe masura ratiunii umane in progres continuu 

spre sensuri tot mai inalte ale ei
Lumea ca natura se dovedeste o realitate unitara ratio

nala, existand pentru dialogul interuman, ca o conditie 
pentru cre§terea spirituala a omului, pentru dezvoltarea 
umanitatii. Dupa Parintii Bisericii, toate lucrurile i§i au ratiu- 
nile lor in Logosul dumnezeiesc, sau in Ratiunea supre- 
ma18. Daca ar fi numai pentru mancare, nu ar fi necesar 
caracterul ei rational. E drept ca animalele se folosesc $i 
ele de rationalitatea proceselor fizico-biologice ale naturii, 
de§i numai pentru cre§terea biologica incon§tienta. Dar 
daca acestea nu ar avea scopul de a servi omului, ar fi §i 
ea fara sens.

Insa rationalitatea lumii are virtualitati multiple. Ea e 
maleabila, contingenta §i omul e cel ce folose^te §i scoate 
acest caracter al ei la iveala.

Singur omul, folosindu-se de rationalitatea naturii in 
mod con sen t s?i facand uz in mod con sen t de procesele 
ei prin munca sa animata de responsabilitate, urea la o 
viata de comuniune spirituala §i la con§tiinta unor sensuri 
§i scopuri mai inalte ale naturii. Numai in om rationalitatea 
de indefinite virtualitati ale naturii capata un sens, un rost, 
sau ajunge tot mai deplin la implinirea ei. Numai pentru om 
ea este folositoare nu numai existentei lui biologice, ci §i 
cre§terii lui spirituale. Numai omul, ca flinfa con§tient ratio-

18. Sfantul Maxim Marturisitorul, Ambigua, P. G. 9 1 , 1365.
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nala care cunoa^te din ce in ce mai bine rationalitatea 
naturii si sensurile ei, devine prin ea el insusi mai rational, 
sau isi actualizeaza din ce In ce mai mult ratiunea lui. 
Descoperind si punand in valoare rationalitatea multiplu 
suprapusa a lumii, in mod liber, impreuna cu semenii sai, 
pentru mai bogata folosire a resurselor ei si pentru intele- 
gerea sensurilor ei inepuizabile, sporeste in comuniune cu 
acestia; iar acest lucru e o sursa de cunoastere a altor sen- 
suri mereu mai inalte. In cunoa$terea rationalitatii naturii 
prin ratiunea sa, omul isi descopera responsabilitatea sa 
fata de ea, fata de semeni si de Dumnezeu; si dezvoltarea 
acestei responsabilitati echivaleaza cu descoperirea cres- 
canda a sensurilor lumii si ale existenfei umane.

De punerea in lumina si in valoare tot mai inalta a ratio
nalitatii naturii, tine deci sesizarea si aplicarea ei printr-un 
subiect constient si faptul ca acesta poate descoperi in 
rationalitatea aceasta sensuri care servesc cresterii lui spi
ritual. Rationalitatea lumii isi descopera un sens prin fap
tul ca se completeaza cu rationalitatea subiectului uman, 
care e constienta si de o bogafie inepuizabila, care nu este 
o repetare monotona. Ea este o rationalitate care desco
pera, alege si urmareste tinte mereu mai inalte, spre care 
inainteaza folosind natura insasi, dar nu intr-o repetitie mo
notona, ci cu o infelegere continuu noua a lucrurilor si prin 
alegerea libera a altor §i altor moduri, din cele tot mai 
multe cunoscute, prin noi aplicari ale legilor naturale, ur- 
marind rezultate din ce in ce mai de folos. Prin gandirea 
imbogatita $i prin munca comuna de tot mai accentuata 
responsabilitate pe care le aplica naturii, oamenii se ridrca 
la trepte tot mai inalte de intelegere a ei §i de comuniune.

a. Ratiunile stricte ale lucrurilor §i sensurile lor. Parintii 
Bisericii, vorbind de ratiunile eterne ale lucrurilor cuprinse 
in Ratiunea divina, sau in Logosul, sau in Cuvantul lui Dum
nezeu, infeleg prin ele §i aceste sensuri mereu mai inalte 
ascunse in ele §i socotesc ca ele sunt surprinse, cu ajutorul
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Cuvantului suprem, tot de ratiunea umana care cuprinde 
ratiunile lucrurilor in sens strict. Uneori ei disting sensul lu- 
crului de ratiunea lui stricta, numind pe cea din urma 
logos, iar pe cel dintai, noema. De asemenea disting inte- 
legerea sensului (noesis) de ratiunea personala stricta, care 
sesizeaza ratiunea obiectiva a lucrului, numind pe aman- 
doua cele din urma logos. Urmand acestei distinctii, vom 
distinge §i noi pe de o parte intre ratiunile lucrurilor $i cu- 
noa§terea acestora prin ratiunea umana in sensul strict, §i, 
pe de alta parte, intre sensurile lor §i intelegerea lor in con- 
tinuu progres printr-un act cunoscator mai sintetic §i mai 
direct (intuitie). Tot asemenea Parinfilor biserice§ti, recu- 
noa§tem o legatura intre ratiunile lucrurilor §i cunoa§terea 
lor prin ratiunea strict analitica, pe de o parte, §i, pe de 
alta, intre sensuri §i intelegerea lor printr-o dreapta jude- 
cata mai directa §i mai intuitiva. Caci chiar cunoasterea 
analitica a lucrurilor deschide vederi noi in descoperirea de 
noi sensuri ale lor. Lumea se dovede$te astfel ca e "lumina" 
inepuizabila, conform cuvantului romanesc "lurne", care 
vine de la latinescul "lumen".

Ratiunea analitica cerceteaza ratiunea partiala a lucru
lui, cautand sa afle proportiile exacte ale elementelor care 
intra in compozifia lui $i conditiile in care se constituie §i 
se mentine. Astfel, toate lucrurile §i toate fenomenele de 
formare, de durata, de desfacere a lor sunt strict rationale. 
Trupul omenesc are §i el ratiunea, sau rationalitatea lui. §i 
chiar fiinta umana, ca una ce se constituie totdeauna din 
trup §i suflet. Dar in fiecare components §i in fiecare lega
tura din launtrul lui el este ceva mai inalt decat ceea ce 
poate fi surprins prin ratiunea analitica. Astfel, in insa$i 
ratiunea aceasta totala a fiecarei unitati intra deja un sens, 
care poate fi intuit, dar nu cunoscut §i definit strict. E un 
sens care se intuie^te tot mai mult §i in care intra §i le- 
gaturile nesfar§ite $i mereu noi in care e vazut fiecare. Min- 
tea, sau ratiunea ca intelegere, vede acest sens mai inalt $i
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tot felul de legaturi intre diferitele unitafi §i tine seama in 
intelegerea fiecarei unitati de celelalte unite#. Aceasta 
pune in lumina totodata ratiunea mai complete a fiecarui 
lucru. Exista deci un logos general al logosurilor unitatilor, 
sau unul mai presus de logosul tuturor logosurilor. Ratiu
nea mai generala e sensul sau bogafia de sensuri a unui 
lucru legat de ratiunile §i de sensurile tuturor componen- 
telor lui §i de toate celelalte lucruri.

Exista astfel un sens comun inepuizabil al lucrurilor, un 
sens care le leaga, un sens de indefinite bogatie spre care 
inainteaza omul. Sensul lor unic suprem e Logosul divin. In 
El sunt sensurile tuturor. Numai Acesta le explica pe toate, 
numai in El omul i§i gase$te propriul sens al existenfei sale. 
Mai ales cel ce crede sesizeaza acest sens suprem printr-un 
act general de intuire, prin spiritul sau.

Sensurile tot mai inalte $i mai bogate §i sensul suprem 
al realitatii totale §i al existentei sale le afla omul credincios 
in legatura sa cu realitatea mai presus de lume §i de na
ture, deci in mesura in care cultive aceaste legetura. Pro- 
gresul spre sensuri tot mai inalte §i spre sensul suprem e 
§i o chestiune de vointe, de vointe a omului de a se dez- 
volta drept, in armonie cu toti semenii, cu toate realitatea, 
cu ratiunea supreme a intregii realiteti. Sensurile supe- 
rioare §i sensul suprem i se reveleaze omului in legeture cu 
realitatea mai presus de sine $i de nature, dar. In acela$i 
timp, ca cerute de existenta sa depline $i de natura inse§i; 
sau existenta sa §i a naturii i§i reveleaze tot mai mult sen
surile lor inse§i §i sensul suprem In lumina realitetii su
preme. Cel ce crede i§i va descoperi sensul sdu suprem in 
mesura apropierii sale de Dumnezeu, in lumina reveierii 
mai depline a lui Dumnezeu. La fel va descoperi sensul 
oricdrui lucru prin aceasta. Fotrivit credintei noastre, lumea 
se lumineaze in relatia ei ontologice cu Dumnezeu, Care e 
sensul ei suprem. Lumea e deosebite de Dumnezeu, dar
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nu e desparfita de El nici in existenta ei, nici in sensul ei. 
Sensul lumii e implicat in sensul lui Dumnezeu.

Ratiunea analitica vede lumea §i fiecare lucru al ei oare- 
cum separat. Dar ea e insotita, in omul care i§i traie§te 
complet existenta sa, de o intelegere care intuie§te, prin 
progresele ratiunii analitice, sensurile tot mai inalte ale lu- 
crurilor §i sensul lor suprem. Dupa conceptia noastra cre§- 
tina, ratiunea progreseaza in cunoa§terea lucrurilor §i a le- 
gaturilor logice intre ele, intrucat e condusa de ratiunea sau 
de intelegerea care intuie§te sensurile tot mai inalte §i sen
sul suprem al existenfei. Ratiunea analitica se convinge 
chiar prin rezultatele ei de pe fiecare treapta ca n-a ajuns 
la explicatia finala §i totala a realitatii, iar ratiunea intuitiva, 
sau intelegerea care intuie§te pe fiecare treapta sensuri 
mereu mai inalte, o indeamna la alte cercetari §i-i da in ace- 
la§i timp con§tiinfa ca sensul suprem sau deplin al oricarei 
unitati cercetate e un mister legat de misterul intregii rea- 
litafi §i al realitatii supreme, pe care niciodata nu-1 va cu- 
noa§te deplin.

b. Ratiunile lucrurilor §i ratiunea umana. Potrivit cre- 
dintei noastre, Dumnezeu creand lucrurile ca plasticizari §i 
sensibilizari ale ratiunilor Sale a dat totodata omului ratiu
nea ca organ de cunoa^tere a lor. Se poate spune de aceea 
ca omul are chiar datoria fata de Dumnezeu de a cunoa§te 
aceasta opera creata la nivelul capacitatii ratiunii umane de 
a o sesiza, opera in vederea careia a creat pe om cu o ra- 
tiune adecvata ei. De alta parte, omul este obligat sa cu- 
noasca aceste ratiuni ale lucrurilor, caci altfel nu se poate 
folosi de ele §i nu poate trai intre ele. Dar tot ca sa poata 
trai §i ca sa se poata folosi de ele, lucrurile au, in organi- 
zarile sau ratiunile lor solidare, o anumita permanent^, 
adecvata permanenfei ratiunii umane, care depinde de ele.

In acela$i timp omul folose^te ratiunea sa pentru adap- 
tarea lucrurilor la trebuintele sale multiple §i in continua 
miscare. El gasegte alte $i alte conformitati intre lucruri §i
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trebuintele sale §i, prin aceasta, alte §i alte armonii ale 
lumii, alte frumuseti, alte dimensiuni ale ei. Precum natura 
este In miscare §i omul se poate folosi de miscarea ei, la 
fel trebuintele lui sunt Intr-o continua miscare. Omul des- 
copera astfel sensurile lucrurilor care pe de o parte sunt 
aceleasi prin continuitatea lor §i deci pot fi cunoscute in co- 
mun, pe de alta sunt mereu noi in dezvoltarea si aspectele 
descoperite $i ca atare il pot ridica pe om la o intelegere 
spirituals tot mai inalta. Omul poate face aceasta intrucat 
componentele insesi din care se alcatuiesc lucrurile sunt 
elastice si mobile §i pot fi combinate in diferite feluri, dar 
totdeauna In anumite limite, asa precum si fiinfa umana se 
poate misca treptat fara sa depaseasca o anumita linie de 
dezvoltare. Deci exista o anumita elasticitate a modalita- 
tilor de combinare a fortelor componente ale naturii, pre
cum exista o anumita elasticitate a modalitafilor de trai si 
de autoconducere spiritual-fizica a omului. Natura fizica si 
natura umana ofera un spafiu mereu deschis pentru exer- 
cifiul libertafii omului.

Noi nu putem convietui intre lucruri intr-un mod con- 
Stient fara a ni le adapta trebuinfelor noastre si fara preve- 
deri si promisiuni reciproce legate de intervenfiile noastre 
asupra lucrurilor, adica fara a descoperi si a actualiza sen
surile comune, generale ale lucrurilor si ale oamenilor. 
Aceasta presupune atat rafionalitatea lucrurilor, cat si elas- 
ticitatea lor in cadrul unei rationalitafi previzibile de ordin 
mai larg. Totul e rational in lucruri si in energiile compo
nente, ca si intre ele. Este imposibil sa distingi ce este plas- 
ticitate sesizata prin simfuri si ce este structura sau sinteaa 
rafionala in ele.

Dar Dumnezeu a implicat in aceasta rafionalitate, in 
acelasi timp permanenta si elastica a lucrurilor, si in posi- 
bilitatea cunoasterii si folosirii ei constient-rafionale de 
catre om -  adica intr-un mod continuu mai adecvat tre- 
buinfelor lui de ordin material si spiritual si comunitar in
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continua cre§tere -  sensuri mereu noi ale lucrurilor §i ale 
fiintei umane. 'Ratiunile" lucrurilor §i "ratiunea" umana au 
implicate in ele "sensuri” continuu noi, care ies la iveala 
prin aplicarea rafiunii umane la ratiunile lucrurilor.

c. Ratiunile lucrurilor §i cuvintele, ca mijloc al dialogu- 
lui nostru cu Dumnezeu. Ratiunile lucrurilor in unitatea lor 
cu cele ale elementelor componente, intr-un fel perma- 
nente, intr-un fel elastice, putand fi gandite, trebuie sa fie 
exprimate de oameni pentru a-§i comunica experienfele 
despre lucruri §i a se angaja reciproc prin ele pentru viitor. 
Dar oamenii le gandesc §i le exprima in cuvinte, pentru ca 
ele sunt date prin create de Fersoana suprema ca lucruri 
gandite de Ea mai intai, sau ca lucruri pe care le-a creat, 
coborand in gandirea lor la nivelul capacitafii oamenilor de 
a sesiza gandirea §i voinfa Lui cu privire la ele §i la ei §i de 
a le exprima in cuvintele lor. Astfel, oamenii gandesc §i 
exprima lucrurile pentru ca Dumnezeu le-a gandit mai intai 
pe masura lor; gandirea §i exprimarea lor de catre oameni 
sunt, mai bine-zis, un raspuns la gandirea §i la "vorbirea" 
Lui, Care li se adreseaza prin ele. Dupa credinfa noastra, 
oamenii n-ar avea un confinut al gandirii lor daca n-ar fi 
creat mai intai Dumnezeu lucrurile gandite de El la nivelul 
infelegerii lor §i daca n-ar avea in ele un confinut dat al vor- 
birii, daca nu le-ar fi exprimat El in mod plastic creandu-le 
§i daca nu le-ar cere prin aceasta El insu§i sa sesizeze ce a 
gandit §i ce a spus El la adresa lor §i ce le spune prin impre- 
jurarile mereu noi in care ajung prin voia Lui.

Rafionalitatea lumii este pentru  om §i culmineaza in 
om; nu omul este pentru rafionalitatea lumii. O persoana s-a 
gandit la persoana omului cand a creat lumea. Dar a§a cum 
cunoasterea lucrurilor progreseaza $i se nuanfeaza, asa 
progreseaza $i limbajul in bogafie $i nuanfa. E un progres 
spre infinitatea Cuvantului dumnezeiesc in care se cuprind 
nediferenfiat radacinile infinite ale lucrurilor sau sensu- 
rile lor.
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Dumnezeu a dat oamenilor prin lucruri atat posibili- 
tatea sa gandeasca si sa vorbeasca, prin faptul ca El a gan- 
dit ratiunile lor si le-a dat creandu-le mai intai o imbra- 
caminte plastica la nivelul lor, cat s> trebuinta sa le gan
deasca si sa le exprime, ca sa poata face uz de ele in 
relatiile dintre ei $i, prin aceasta, sa se realizeze intre ei si 
El dialogul pe care 1-a voit El cu ei, adica pentru ca ei sa-I 
raspunda Lui prin gandirea si vorbirea lor. in aceasta isi 
gasesc toate sensul lor. Omul descopera alternative mereu 
noi ale lucrurilor nu numai prin rafiune si prin noi com- 
binari si intrebuintari ale lor, ci si prin simtirile si gandirile 
mereu noi produse in trupul lui prin contactul cu ele §i prin 
relafiile mereu noi mijlocite de ele intre el §i semenii sai. 
Toate acestea se cer exprimate si comunicate printr-un lim- 
baj mereu imbogafit.

Acesta e intelesul cuvintelor din Geneza: "§i Domnul 
Dumnezeu care facuse din pamant toate fiarele campului 
Si toate pasarile cerului, le aduse la Adam, ca sa vada cum 
le va numi; asa ca toate fiintele vii sa se numeasca precum 
le va numi Adam. §i a pus Adam nume tuturor animalelor 
Si tuturor pasarilor cerului si tuturor fiarelor salbatice" (Fac. 
2, 19-20). Astfel Dumnezeu insusi a cerut omului sa vor
beasca intrucat 1-a indemnat sau a pus in firea lui trebuinta 
sa  descopere cuvintele ce i le-a comunicat El prin lucruri 
sau sensurile date de El lucrurilor.

De aceea, chiar cuvintele adresate de Dumnezeu noua 
prin lucruri ne stimuleaza la intelegerea lor. Iar intelegerea 
lor provoaca un raspuns din partea noastra. Caci nu exista 
cuvant inteles de un om, fata de care el sa nu ia o atitudine, 
adica sa nu raspunda. El a inceput sa vorbeasca atunci cand 
a inceput sa raspunda lui Dumnezeu, trebuind sa raspun
da, fiind obligat de Dumnezeu sa raspunda prin lucrurile 
puse de Dumnezeu in fata lui; el a inceput sa se actualizeze 
ca partener al dialogului cu Dumnezeu. Dumnezeu accepta 
numele pe care omul le pune lucrurilor, in dialog cu El,
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pentru ca aceste nume au fost date lucrurilor de Dum- 
nezeu insusi. Punand nume lucrurilor, fiinta noastra a in- 
ceput sa  se actualizeze si sa  se dezvolte ca partener al dia- 
logului cu Dumnezeu. Humai in acest dialog cu Dumnezeu 
despre lucruri, fiinta noastra se dovedeste superioara lu
crurilor ca obiecte, asa cum este si Dumnezeu. Prin aceas- 
ta persoana noastra e ridicata pe un plan comun cu Dum
nezeu, ca doua subiecte care vorbesc despre lucruri ca 
despre obiecte, fiind si ea superioara lucrurilor §i capabila 
de a sta, prin dialogul cu Dumnezeu, oarecum pe acelasi 
plan cu El, prin bunavoinfa Lui.

Dumnezeu nu insufla insa omului de-a gata intelesurile 
Si numele celor create de El, ci asteapta efortul lui de a le 
descifra, pentru care i-a dat capacitatea $i trebuinta laun- 
trica. Fiindca aceste intelesuri si intrebuintari sunt actua- 
lizarile unor virtualitafi indefinite. Aceasta e inca o cauza 
pentru care fiecare om invafa sa vorbeasca printr-un efort, 
nu i se da vorbirea de-a gata. Numai in felul acesta dialogul 
implica in el o crestere spirituals si o libertate. infelesurile 
lucrurilor ne sunt date obiectiv, asa cum este data si capa
citatea noastra de a le sesiza. Dar aceste intelesuri au in 
acelasi timp caracterul unei solicitari din partea lui Dum
nezeu, la care omul trebuie sa-si dea silinfa sa  raspunda. 
Dumnezeu asteapta ca omul sa  descopere nesfarsitele gan- 
duri ale Sale puse in lucruri si sa exprime in cuvintele lui 
tot mai multe din indefinitele intelesuri pe care voieste ca 
el sa I le spuna prin lucrurile create pentru el. Noi putem 
combina in moduri nenumarate lucrurile intre ele, sau lu
crurile cu noi, si ne putem aseza in relatii de o varietate 
mereu imprevizibila cu altii, prin lucruri. Astfel actualizam 
in mod variat virtualitatea vorbirii, care are pe Dumnezeu 
ca partener solicitant. Omul poate sa nu faca efortul de a 
patrunde la toata bogafia sensurilor lucrurilor si la sen- 
surile care il pot dezvolta pe el in intelesul cel mai deplin 
al cuvantului. El va face si in cazul acesta un progres, dar
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progresul poate sa  nu fie intotdeauna cel adevarat. Dum- 
nezeu asteapta ca noi sa intelegem tot mai bine si tot mai 
deplin gandurile Lui puse in iucruri si cuvintele ce ni le-a 
adresat prin ele, sau ni le adreseaza prin situatiile noi in 
care suntem pu§i. Confinutul spiritual al umanitatii poate 
deveni tot mai bogat si mai subtil, pe masura imbogafirii ei 
cu experienfele tot mai multe, castigate in situatii mereu 
noi, prin descoperirea altor §i altor aspecte ale lucrurilor, 
ale atitudinilor si starilor posibile umane, bune sau rele. Lu- 
mea isi descopera alte si alte aspecte, alte §i alte modalitati 
de combinari ale elementelor, alte si alte modalitafi create 
de raporturile intre oameni si rezultate din raporturile oa- 
menilor cu lucrurile.

De§i in Qeneza se spune ca Adam a dat nume anima- 
lelor inainte de facerea Evei, totusi faptul ca facerea femeii 
e menfionata imediat dupa actul lui Adam de numire a ani- 
malelor, arata o legatura intre vorbirea omului si natura lui 
comunitara. Omul vorbeste pentru ca Dumnezeu il in- 
deamna la vorbire prin capacitatea si trebuinta ce i-a sadit-o 
spre aceasta, dar omul vorbeste pentru ca gandeste, iar 
aceasta arata ca el gandeste nu numai pentru a descoperi 
prin gandirea lui tot mai mult pe Dumnezeu cel infinit in 
opera creatiei si pentru a-L lauda pentru infelepciunea si 
puterea Lui aratata in creafie, ci si pentru a comunica cu 
ceilalfi oameni si pentru a-L lauda impreuna cu aceia pe 
Dumnezeu si pentru a creste spiritual impreuna. Omul nu 
poate creste spiritual deplin numai in relafia cu Dumnezeu. 
Oamenii isi raspund si unul altuia prin gandire si vorbire, 
pentru ca Dumnezeu a sadit in ei aceasta trebuinta, deci le-a 
cerut aceasta.

d. Ratiunile lucrurilor si sensul lor in comuniunea noas- 
tra cu Dumnezeu. Potrivit credintei noastre, omul incepe sa 
descopere ratiunile lucrurilor prin descoperirea folosului 
lor material, dar concomitent cu aceasta si prin cautarea 
sensului lor mai inalt, prin explicarea rostului lor. Lucrurile
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sunt rationale cu acest dublu scop: de a fi de folos omului 
pentru a se intretine biologic, dar si in scopul de a spori spi
ritual prin cunoasterea sensurilor §i al conformitStii tot mai 
inalte a lor cu el si al ultimului sens al lor care e Dumnezeu, 
Care rSspunde cel mai deplin setei de implinire infinite a 
omului. Sensul lucrurilor i se ISrgeste prin faptul cS ele con- 
stituie confinutul gSndirii comune si al comunicSrii verbale 
cu ceilalfi, deci al comuniunii tot mai intime in general, al 
acordului pe care-1 realizeazS cu ceilalfi pe baza lor, al im- 
bogSfirii §i unirii spirituale reciproce. Dar in aceastS comu- 
nicare oamenii isi descopera $i ceea ce e in ei mai presus 
de trebuinfele materiale. Se descopera ca subiecte care 
cautS un sens spiritual suprem al lucrurilor si al lor insisi- 
Aceasta comunicare isi descopera ea insasi nu numai o 
rafionalitate permanents, ci si niste sensuri tot mai inalte. 
§i o data cu aceasta, lucrurile insesi isi descopera sensuri 
continuu noi in intrefinerea si inSlfarea acestei comuniuni. 
Oamenii descopera ca trebuie sS se comporte intr-un anu- 
mit fel cu lucrurile, pentru ca ele sa promoveze comuniu- 
nea intre ei si sa nu o impiedice. Aceasta nu inseamnS ca 
ei trebuie sa se lase dominafi de ele, cu uitarea trebuinfelor 
lor spirituale, ci si ca trebuie sa le foloseasca cu o anumita 
cumpatare, sa se deprinda a le face prilej de practicare a 
unei atenfii si generozitafi reciproce, sa  vada superioritatea 
nesfarsita a persoanelor semenilor in comparafie cu 
lucrurile, sa vada transparenfa lor. Acestea isi descopera 
astfel sensul unor mijloace de crestere spirituals a oame- 
nilor.

Omul sporeste in diferitele forme de tarie spirituals, 
sau de virtufi, printr-un anumit raport de superioritate deta- 
santS de lucruri, prin faptul cS nu se lasS dominat in mod 
egoist de ele. numai intrucat lucrurile capStS o anumitS 
transparentS sau relativitate in raport cu comuniunea inter
personal, ele isi descoperS sensul lor din ce in ce mai pro
fund si importanfa lor in formarea spirituals a omului.
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lar daca intre subiectul uman §i confinutul lui format 
din rafiunile lucrurilor nu se poate face o desparfire, sau 
subiectul se dezvolta el insu§i prin confinutul lor, lucrurile 
ca confinut al subiectulul sunt necesare dezvoltarii acestu- 
ia. in fond subiectul, prin gandurile despre lucruri §i prin 
cuvinte, se exprima pe sine insu§i. El este "adevarul'. Cand 
cuvintele nu-1 exprima pe el insu^i, sunt cuvinte mincinoa- 
se. Iar lucrurile servesc pentru desfa$urarea subiectului, 
care fara ele ramane o pura potenfa. Insa tot atat de nece- 
sara pentru actualizarea subiectului este raportarea la cele- 
lalte subiecte umane §i la Persoana absoluta. Fara aceasta 
raportare omul nu pune nici un interes in desfasurarea su
biectului sau. Astfel, adevarul drept pe care-1 exprima cu
vintele, adica subiectul adevarat exprimat prin ele, include 
raportarea pozitiva a omului la persoanele semenilor §i la 
Persoana absoluta. Dar realizand prin cuvinte raportarea 
aceasta, o realizeaza propriu-zis prin lucruri. O atitudine 
dreapta fata de lucruri e o atitudine dreapta fata de semeni 
$i fata de Dumnezeu §i viceversa. §i de aceasta depinde 
dezvoltarea dreapta a noastra.

Mai presus de toate, lucrurile i§i descopera sensul, 
intrucat rationalitatea lor e vazuta de om ca avandu-$i in 
mod unitar sursa in Dumnezeu cel personal, intrucat sunt 
vazute ca mijloc al iubirii lui Dumnezeu, deci al dialogului 
lui Dumnezeu cu noi §i al dialogului intre noi, dialog prin 
care Dumnezeu ne conduce spre o tot mai profunda cu- 
noa^tere a gandirii §i iubirii Lui §i la o cre§tere a gandirii §i' 
iubirii noastre proprii in relafia dintre noi §i cu Dumnezeu. 
Dialogul cu Dumnezeu prin lucruri contribuie la dezvol
tarea noastra, intrucat acestea sunt vazute ca imagini, sau 
ca simboluri, sau ca chipuri transparente ale ratiunilor lui 
Dumnezeu, ale sensurilor urmarite de El prin crearea lor, 
sensuri prin care vrea sa  ne conduca tot mai mult spre Sine 
§i spre dezvoltarea noastra proprie, cu condifia ca noi sa le 
descoperim §i sa le realizam. Noi crestem astfel prin lu-
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cruri, intrucat prin ele cunoa§tem tot mai mult intentiile 
iubitoare ale lui Dumnezeu fata de noi. Din ce se cunosc 
mai bine lucrurile, din aceea se cunosc mai mult infelepciu- 
nea $i iubirea lui Dumnezeu fata de oameni, §i din ce se 
cunosc mai mult acestea, din aceea se vad in lucruri sen- 
suri mai profunde.

Sensul fundamental descoperit de noi in rafionalitatea 
lumii este ca ea vine de la Persoana suprema §i este 
adresata ca unei alte persoane, adica faptul importanfei cu 
totul deosebite pe care o acorda Dumnezeu persoanei 
umane. Rafionalitatea este modul inteligibil al unei per
soane de a se comunica altei persoane, pentru realizarea 
§i dezvoltarea comuniunii intre ele. Persoana e mai mult 
decat rafionalitatea, prin intenfionalitatea ei fara starlit in- 
dreptata spre altul, prin iubirea ei nelimitata, prin libertatea 
nemarginita. Dar acestea nu sunt lipsite de sens. Rafionali- 
tatea e modul de comunicare a sensurilor profunde impli
cate in acestea. In comuniunea treimica este sensul infinit. 
Din ea se comunica omului pe cale rafionala sau inteligi- 
bila, adaptata lui, vointa ei de a-1 ridica §i pe el la comuniu
nea cu ea, ca la sensul sau suprem §i infinit.

Daca comuniunea cu semenii face lucrurile transpa- 
rente §i impune o anumita infranare §i curafire in raportu- 
rile cu ele, cu atat mai mult da lucrurilor o asemenea trans- 
parenfa, §i impune o infranare §i o curafie in raporturile cu 
ele, dialogul cu Dumnezeu §i progresul in comuniunea cu 
El, care urmare§te ca prin lucruri sa  ne conduca spre co
muniunea deplina cu Sine. Dumnezeu ne cere, pe de o 
parte, un anumit respect al lucrurilor, pe de alta, o anumita 
cumpatare in raporturile cu ele. intre aceste doua atitudini 
e, de altfel, o stransa legatura. §i prin amandoua se forti
fied §i se innobileaza spiritul nostru, dar se §i promoveaza 
raporturile de dreptate, de respect §i de iubire intre oameni 
§i intre ei §i Dumnezeu, dat fiind ca lacomia e cea care 
aduce dezechilibru §i conflict in raporturile dintre ei, cat §i
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departare de Dumnezeu. Lucrurile, ca imagini ale rafiunilor 
divine, nu trebuie injosite printr-o infelegere §i folosire 
murdara $i producatoare de vrajba. Dar aceasta o putem 
face cand nu ne robim in chip patima? lor, ci vedem In ele 
sensul lor divin, promovator de comuniune. insa§i rafiona- 
litatea lor, pe care nu noi am creat-o, ne face transparent 
sensul originii lor divine §i scopul lor, de a ne inalta spre 
Dumnezeu. §i Insu§i sensul lor ne cere valorificarea cea 
buna a rafionalitatii lucrurilor.

Rationalitatea naturala a lucrurilor e numai prima treap- 
ta a scarii pe care ne urcam la sensurile tot mai inalte ale 
lor, care echivaleaza cu o urcare In cunoa^terea ganduri- 
lor lui Dumnezeu cu privire la noi §i In cunoa§terea §i for- 
marea noastra proprie, formare care ea insa§i, la randul ei, 
ne urea la noi sensuri ale noastre, la o tot mai inalta cu- 
noa§tere a lui Dumnezeu §i a sensurilor tot mai adanci ale 
lucrurilor. Daca am putea desprinde rationalitatea repetifiei 
lucrurilor de sensul lor mai adanc, responsabilitatea de a 
le cunoa§te ar fi numai o responsabilitate de a cunoa§te 
utilitatea trupeasca a lucrurilor. Dar Intrucat nu putem des- 
parfi rationalitatea lor, care se repeta, de sensurile lor, res
ponsabilitatea de a le cunoa§te in sensurile adevarate ce 
decurg din rationalitatea lor e §i o responsabilitate de a ne 
forma spiritual in legatura cu ele, dupa voia lui Dumnezeu, 
neimprimand vreo patima §i vreo Ingustare In sensurile lor 
§i, prin aceasta, nelntunecandu-le.

Sfantul Maxim Marturisitorul ne indeamna sa nu punem 
ceva patima§ In sensurile lucrurilor, ci sa ne straduim pen- 
tru a pastra sensurile lor curate, dumnezeie§ti, deci des- 
chise spre infinit. Acesta este rostul purificarii gandurilor, 
faptelor §i deprinderilor noastre In raport cu lucrurile. Se- 
sizam lucrurile in sensul lor curat sau adevarat, cand le cu- 
noa§tem in legatura lor cu Dumnezeu, sau in scopul in care 
le-a gandit Dumnezeu, in favoarea mentinerii §i dezvoltarii 
noastre ca persoane in ve§nicie. De aceea Sfantul Maxim
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Marturisitorul cere sa ne ferim de a altera printr-o patima 
acest sens obiectiv al lucrurilor. Iar Sfantul Marcu Ascetul 
cere ca Indata ce vedem un lucru sau ne vine In minte 
imaginea unui lucru, sa-1 punem In legatura cu Dumnezeu. 
Sfantul Maxim spune: in  teles patimas este gandul compus 
din patima §i inteles. Sa departam patima de inteles, §i va 
ramane gandul simplu"19. Iar Sfantul Marcu Ascetul cere sa 
aducem lui Dumnezeu ca jertfa "gandurile nemu$cate de 
flare"20.

6. Virtualitatile alternative ale raportului omului 
cu lumea. Responsabilitatea lui in a le actualiza 

pe cele mai folositoare pentru cre?terea spirituals a  lui 
§i a semenilor lui

Pentru Dumnezeu, lumea e nu numai maleabila, flexi- 
bila, ci $i total contingenta, In sensul ca nu e necesara. 
Numai a§a, ea este opera libertatii §i iubirii Lui. Pentru om, 
odata ce e data de Dumnezeu drept condifle a existentei 
lui, contingenta ei e limitata, sau ea e mult mai maleabila, 
intrucat omul dotat de Dumnezeu cu libertate poate face 
un uz Intrucatva variat de ea, dar nu se poate dispensa de 
ea. Adica el poate schimba, in anumite limite, modurile in 
care se poate folosi de ea, sau ea ii permite o folosire a ei 
in moduri variate. Contingenta totala a lumii pentru Dum
nezeu se arata in insu§i faptul ca ea a fost creata in mod 
liber din nimic. Chiar omul ca creatura e pentru Dum
nezeu contingent, iar pentru sine, maleabil sau contingent 
in sens limitat, intrucat nu el s-a creat pe sine, dar poate 
face un uz extrem de variat de nesfar§itele lui virtualitafi 
alternative. "Qandind strict, pentru om nu e nimic natural, 
caci el insu§i nu e necesar. El este o creatura §i, prin 
aceasta, o existenfa condifionata, §i nu una necesara. S-ar

19. Capete despre dragoste, HI, 4 3 , Filocalia rom aneasca, II, p. 85 .
20 . Despre Botez, Filocalia rom aneasca I, ed. II, p. 28 2 .
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putea tot a§a de bine sa nu existe; §i tot asa de bine s-ar 
putea sa fie altfel organizat. Ca este si cum  este, o datorea- 
za numai voinfei iubitoare a lui Dumnezeu. Prin aceasta 
faptul $i modul existenfei lui sunt intemeiate in harul lui 
Dumnezeu"21. Omul e contingent pentru Dumnezeu, dar in 
acelasi timp Dumnezeu a pus in el o valoare de partener.

Dumnezeu S-a angajat prin crearea omului, pentru a-1 
aduce la indumnezeire. Omul este transcendent ca origine 
$i totusi existenfa sa este incredinfata libertatii proprii. El 
nu e incredinfat ca un obiect pasiv altcuiva, asa cum e na- 
tura, caci are caracterul unei contingenfe active, si nu pa- 
sive, ca natura. Omul e o fiinfa limitat si activ contingenta, 
sau maleabila pentru sine insusi. Dumnezeu a creat lumea 
total contingenta pentru Sine, iar in raport cu omul, ca pa
siv maleabila pentru om, pentru ca el sa-si poata exercita 
maleabilitatea lui libera si activa in raport cu ea, punand in 
ea virtualitafi alternative pasive multiple, pentru ca omul sa 
poata exercita un rol in parte creator chiar asupra sa  insusi. 
Omul se creeaza si pe sine el insusi, nu e creat numai de 
Dumnezeu; si creeaza In parte si lumea. El poate actualiza 
unele sau altele dintre virtualitafile lumii in mod liber, iar 
intrucat Dumnezeu il ajuta la aceasta, El insusi ramane cu 
lumea intr-un raport de libertate, iar cu omul, intr-un raport 
de colaborare libera, in lume se intalneste astfel libertatea 
omului cu libertatea lui Dumnezeu nu intr-o ciocnire, ci 
intr-o colaborare cand omul fine seama de ceea ce este 
propriu naturii externe si naturii lui proprii, sau cand vrea 
sa  mearga pe linia sporirii sale in infinitatea Celui ce este. » 
“Caci nimic din cele naturale, precum nici firea insasi nu se 
opune Cauzatorului firii"21a. Nici natura, nici Dumnezeu nu-i 
sunt omului o fatalitate imuabila, un zid nemiscat; orice 
situafie e reparabila in oarecare fel, oricand el intalneste un 
Dumnezeu indurator.

21. W. Beinert, op. cit., p. 83 .
21a. Sf. Maxim Marturisitorul, Opuscula Theologica, P. G. 9 1 , col. 80.
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Rationalitatea maleabila a lumii, plina de multiple vir- 
tualitafi, corespunde indefinitelor virtualitafi ale rafiunii, 
imaginatiei si puterii umane creatoare si progresive.

Pentru Sfinfii Parinfi, materia era o masa amorfa, intru 
totul neluminata, a carei transfigurare era greu de inteles. 
Ei mostenisera din filosofia elina nofiunea unei materii 
opuse Logosului divin, deci oricarui logos. Unii dintre ei -  
ca Sfantul Maxim Marturisitorul -  au ajuns totusi la ideea 
ratiunilor lucrurilor cu originea lor in Logosul divin. Astazi 
noi vedem rationalitatea deplina si totusi maleabila a ma- 
teriei, transparenta ei rationale, capacitatea ei de a fi flexio- 
nata de ratiunea si fapta constienta umana -  asemenea 
metalului caruia i se pot da multe forme -  §i descoperita in 
lumina ei de aceasta ratiune. Dar rationalitatea aceasta ma
leabila capata sens deplin, prin actualizarea acestei ma- 
leabilitati, numai daca ratiunea umana se conduce in 
aceasta opera a ei de principii etice, de o responsabilitate 
fata de comunitatea umana §i fata de Dumnezeu. Prin 
aceasta se deschide in ea perspectiva unei transparenfe §i 
transfigurari care poate inainta pana la inviere, prin co- 
plesirea ei de lumina si puterea spiritului uman umplut de 
lumina si puterea Duhului dumnezeiesc.

Adam si Hristos sunt tipurile pentru alegerea celor doua 
alternative ale raportului omului cu natura: robirea spiritu
lui lui de catre fructul dulce al partii sensibile a naturii sau 
stapanirea ei prin spirit, desigur, nu fara efortul renuntarii 
la dulcetile ei si al durerilor crucii. Piumai prin aceasta bi- 
ruieste spiritul asupra partii sensibile a naturii si o transfi- 
gureaza pana la inviere.

Astfel, contingenfei pasive a naturii ii corespunde con- 
tingenfa libera a omului. Prin libertate, el insusi dispune in 
anumite feluri de modul fiintarii sale si al naturii. Prin liber- 
tatea sa de alegere el e chip al lui Dumnezeu, care, ca 
model, a putut chiar crea sau nu lumea si, poate fi ajutat
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in opera lui de actualizare a unora sau altora din virtu- 
alitafile ei.

a. Omul adapteaza in mod liber legile naturii la sen- 
surile din ce in ce mai inalte ale vietii. Plantele §i intr-o anu- 
mita masura animalele pot vielui intr-o natura care se 
desfa$oara dupa legile repetiliei. Oamenii, care urmaresc in 
viafa sensuri tot mai inalte intr-un mod constient $i intr-o 
comunitate constienta, adapteaza legile naturii in mod 
liber acestor sensuri. natura se dovedeste capabila de un 
uz constient, elastic, prin alternanlele multiple ale gandirii 
trecute in munca. In insusirea virtuala a maleabilitalii, a 
contingenfei sale, natura se dovedeste facuta pentru omul 
liber, condus de un etos al inaintarii intr-o comuniune 
eterna. De aceea ea devine in mod actual contingenta prin 
om. Altfel, s-ar desfasura in mod monoton in cadrul exclu- 
siv si rigid al legilor ei. Omul aduce in natura solufii mereu 
noi, care nu decurg in mod sigur din combinarea exclusiva 
a factorilor dati la un moment dat in ea. El aduce solutii 
imprevizibile, producand combinatii de factori, care nu s-ar 
fi produs de la sine. El introduce in ea o anumita libertate 
a sa  in continua crestere21b.

Aceasta inseamna ca natura este astfel structurata, 
incat lasa locul interventiilor umane, care nu tin seama de 
totalitatea legilor ei exacte, si ca aceste legi nu sunt menite 
sa dea rezultatele cele mai folositoare prin ele insele, ci se 
intregesc prin intervenfiile libertalii umane. Sensul exis- 
tenfei pe care-l au oamenii intr-un timp sau altul, felul vietii 
lor spirituale, in interdependenfa lor sociala, natura senti- 
mentelor fiecaruia se combina cu natura exterioara, sau o 
intregesc intr-un mod care face imposibila o separare reala 
a lor; sau, care face ca separarea sa fie mai mult in planul 
abstract, inchipuit, ales si cl de spiritul omului21c. Imagina-

21b . Schulte Wieting, "Technik und Verantwortung", !n Herder 
Horespondenz, 1973 , Heft 4 , p. 20 3 .

21c . Ibidem.
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tia si libertatea creatoare umana nu se misca in acelasi fel 
ca natura, desi nu contrazic in majoritatea cazurilor efec- 
tele produse de legile naturii, sau nu le suprima pe acelea, 
ci le folosesc intr-un fel sau in altul.

Modelul acestei intregiri este simbioza dintre viafa spi
ritual^, plina de sensuri si de simtiri constiente, si legile fi- 
zico-chimice ale trupului. Cea dintai nu le anuleaza pe cele 
din urma, dar le ridica pe planul trairii lor spirituale, iar cele 
din urma nu anuleaza pe cea dintai, ci constituie o baza 
pentru ea. Toata realitatea lumii e ridicata la planul unei 
trairi a ei in sentimente, a infelegerii ei in sensuri. Iar aces- 
tea conduc pe oameni in atitudinile, in deciziile, in respon- 
sabilitafile lor morale si eficiente fata de ea.

Acestea ne obliga sa conchidem ca legile au in ele o 
posibilitate elastica sau contingenta pusa la dispozifia omu- 
lui pentru a o actualiza in diferite moduri, conform tre- 
buinfelor si confinutului de sensuri la care el a ajuns.

Ca sa in telegem acestea, e bine sa  revenim la faptul ca 
toate forfele si lucrurile naturii sunt o rationalitate dina- 
mica, plasticizata. Ca rationalitate inconstienta, ea nu se 
misca in mod liber spre teluri alese de ea. Rationalitatea 
naturii e numai un obiect supus cunoasterii si dirijarii su- 
biectului rational, constient si liber, care e omul. In calita- 
tea aceasta rationalitatea naturii e intro solidaritate si con- 
tin uitate cu ratiunea constienta si libera a omului; e facuta 
pentru interventia acesteia in ea. Iar cum ratiunea omului, 
in intelesul ei deplin, e organul de sesizare a sensurilor 
realitatii si existentei umane, care se descopera mereu mai 
inalte, si/ in ultima analiza, a sensului suprem al realitatii si 
al existentei umane, rationalitatea naturii serveste acestei 
inaintari a rafiunii umane spre sensul suprem, ascunzand 
in ea posibilitatea de a fi inteleasa de ratiunea umana in 
cadrul acelor sensuri tot mai inalte si de a fi actualizata de 
ea in moduri care sa serveasca tot mai mult acelora.
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Cand oamenii se ridica la infelegerea sensului frater- 
nitafii umane §i a responsabilitafii lor reciproce, aceasta ii 
face sa descopere, !n posibilitafile rationalitatii sau ale le- 
gilor naturii, ceea ce serve^te intr-un mod mai deplin aces- 
tei fra tern itafi $i responsabilitafi §i tot aceasta da na§tere 
tehnicii, care poate apropia mai mult pe oameni §i poate 
satisface nevoile tuturor intr-un grad mai deplin.

b. Progresul spiritului uman §i al lumii prin raporturile 
lor intreolalta. Se poate spune in general ca progresul in 
umanitate, care e progresul in cea mai autentica rafionali- 
tate cunoscatoare, identic cu progresul in cunoa$terea sen
sului existenfei umane, se face odata cu progresul in cu- 
noa^terea autentica a rationalitatii sau a sensului naturii ca 
obiect al rationalitatii cunoscatoare a omului. Deci prin 
aceasta se face cunoscut tot mai mult insu§i sensul ratio
nalitatii naturii.

Contingenta rationalitatii naturii serveste realizarii omu
lui, sau umanizarii lui, dat fiind ca umanizarea e legata de 
comuniunea tot mai adanca intre oameni. Contingenta na
turii e antropocentrica.

Dupa credinta noastra, se pare ca toate aspectele lumii, 
sau chipurile actualizate ale bogatiei ei contingente -  des- 
coperite de diferitele forme ale culturii umane in mod co- 
respunzator cu sensurile multiple ale existenfei prin care a 
trecut sau mai trece omenirea -  sunt menite sa fie pastrate, 
sau armonizate intr-un chip tot mai complex §i mai cuprin- 
zator, pana la chipul atotcuprinzator, corespunzator sensu
lui atotcuprinzator la care va ajunge omul, in unirea lui cu 
Dumnezeu cel infinit. Contribufiile oamenilor duhovnice§ti, 
ale marilor creatori de arta, ale tuturor savanfilor §i multe 
din experienfele §i vederile juste ale popoarelor §i indi- 
vizilor vor ramane inscrise in acest chip final atotcuprin
zator al realitafii $i existentei umane, umplut in intregime 
de Dumenzeu cel infinit. Iar aceste chipuri, chemate sa  se 
concentreze intr-unul singur de o indefinite complexitate.
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nu sunt numai actualizari ale potentelor date in lume §i in 
spiritul uman, ci $i trepte noi la care lumea se ridica printr-o 
transcendere, ajutata de transcendenfa infinita divina.

Depa§irea fiecarui chip unilateral §i al tuturor la un loc 
se face din intuirea unei desavar^iri aflate mai presus de 
toate, in care chipurile i§i au izvorul §i spre care tind, aju- 
tate de insa§i acea finta finala. Formele §i treptele uma- 
nizarii inse§i, pe care oamenii le doresc §i le depa^esc rea- 
lizand sub impulsul lor alte chipuri ale lumii, i§i au originea 
in comuniunea unei iubiri interpersonale supreme §i inain- 
teaza spre o comuniune perfecta din puterea ei §i dupa 
asemanarea ei. Astfel rafionalitatea naturii i$i gase§te im- 
plinirea ei suprema in realizarea sensului ultim al existenfei 
umane, care consta in unirea acesteia cu Dumnezeu, sensul 
sau rafiunea suprema, mai presus de orice rafiune, cum spune 
Sfantul Maxim Marturisitorul (Raspunsuri catre Talasie, 24).

Iar Schulte Wieting spune ca simpla orientare a atitu- 
dinilor §i activitafilor umane dupa o norma imanenta care 
nu vede dincolo de om nimic, nu poate explica, nu poate 
adanci §i nu poate fundamenta responsabilitatea de care 
se simte stapanita fiinfa noastra §i nu poate da puterea tre- 
buinfei de depa^ire continua a sensurilor existenfei §i 
chipurilor lumii, la care ajunge omenirea in mod succesiv. 
Sensurile §i chipurile acestea se pot depa§i in alte sensuri 
§i in alte chipuri, numai cand responsabilitatea care in- 
suflete^te aceasta ridicare continua a umanitafii se alimen- 
teaza din perspectiva absolutului.

In om se produce o transcendere a naturii, care nu se 
datore§te numai lui §i cu atat mai pufin numai naturii22.

7. Factorii care actualizeaza virtualitatile multiple 
§i alternative ale lumii

a. Primul factor al acestei actualizari: unirea intre suflet 
§i trup. Dupa conceptia crestina, fara spirit, lumea ar fi

22. K. Rahner, "Weltanschauung". Schriften zu r Theologie, V, Ben- 
zinger Verlag, Einsiedeln, 1964 , p. 19.
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inchisa in repetarea automata a unor cicluri monotone mai 
inguste sau mai largi. rJumai spiritul, prin libertatea lui, 
depa§e$te repetifia §i poate face §i natura sa o depa§easca. 
Munca are rolul decisiv in prelucrarea naturii, dar ea e o 
insu^ire a omului ca fiinfa ganditoare. Dar o poate face 
aceasta datorita faptului ca spiritul uman este, pe de o 
parte, inserat in ordinea materials a lumii, prin trupul sau. 
Spiritul uman dispune de capacitatea unor decizii alterna
tive, sau a unei transcended de sine insu§i, iar aceste 
decizii le poate imprima prin trupul sau §i lumii exterioare. 
Cheia acestui rol sta in inserarea tainica a spiritului sau in 
lumea materials prin trupul sau. Toata lumea se resimte de 
acest fapt al inserarii ei in spirit prin trupul omenesc. Nu- 
mai prin trup omul poate prelucra natura, muncind. Spiritul 
omenesc se poate decide intr-un fel sau altul; dar numai 
prin faptul ca este spiritul unui trup, deciziile lui variate se 
pot prelungi in miscari variate ale trupului, in activitatea lui 
muncitoare, in care ele se prelungesc prin organele lui sau 
prin uneltele confecfionate $i manuite tot prin el.

Inserarea spiritului uman in trup este parghia care 
ridica prin munca lumea intreaga din calitatea ei de natura 
supusa unei repetifii automate. In inserarea aceasta sta 
izvorul spiritualizarii intregii lumi; in aceasta se dovedegte 
lumea ca lume pentru om §i-$i impline§te rostul ei. O raza 
de lumina in aceasta taina arunca faptul ca lumea materia- 
la este o fesatura a rafionalitatii plasticizate sau materiali- 
zate cu caracter de obiect, care nu-si alege in mod con- 
§tient drumurile; iar omul este rafiune sau spirit ca subiect 
con§tient de sine §i de lume §i cu capacitatea de a se de
cide §i de a se mi§ca din el insu^i §i de a mi§ca deci §i ra- 
fionalitatea plasticizata a trupului §i a lumii, care fine de el 
ca un fel de trena ce poate primi forme variate. Fara 
constiinfa care se manifesto prin munca trupului din liber
tatea spiritului, lumea n-ar fi sau nu s-ar arata contingenta. 
Lumea e §i se reveleaza contingenta, pentru ca e in lega-
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tura cu spiritul, inserat prin trup §i prin munca lui gandita, 
in natura. Lumea e contingenta pentru ca e pentru om, 
care pe de o parte e legat de ea, pe de alta parte o depa- 
seste. Exista o anumita continuitate intre lumea contin
genta si spiritul uman intrupat223.

Spiritul rational uman, ca subiect in legatura cu rafio- 
nalitatea obiectiva plasticizata in trup §i in natura exte- 
rioara, poate sa puna in miscari de combinare alese de el 
ratiunile, care prin plasticizarea lor alcatuiesc lumea, sau 
sa modifice directia miscarii lor.

b. Trupul este interior spiritului; de aceea se poate 
vorbi de o non-obiectivitate a  trupului. Dupa credinta cres- 
tina, trupul e intr-un mod particular interior spiritului, par- 
ticipand prin aceasta la viata spiritului, depasind planul bio
logic si fizico-chimic. in trup, rationalitatea capata o com- 
plexitate particular^, datorita bogatiei spiritului din el. La 
randul ei, rationalitatea spiritului insu§i se actualizeaza, 
intr-o complexitate de mare finete si subtilitate, in lucrarea 
lui asupra trupului. Pe langa aceea, sensibilitatea materiei, 
insotita cu durerea si cu placerea deja in organismele ani- 
malelor, se repercuteaza in constiinta spiritului uman ca o 
durere si placere traite de constiinta cu o deosebita inten- 
sitate. Dar sensibilitatea aceasta, traita de spirit si de trup 
in comun, alcatuieste o unitate si e ea insasi un prilej de 
dezvoltare si actualizare a rationalitatii spiritului, fie pentru 
a pune aceasta rationalitate a spiritului, traita prin trup, in 
slujba sensibilitatii intr-un sens pagubitor libertatii umane, 
fie pentru a intari aceasta rationalitate tot prin trup spre for- 
tificarea libertatii spirituale fata de sensibilitatea trupului.

Viafa trupului face astfel parte constitutive din viata su- 
fletului nostru, a carui baza este spiritul. Viafa aceasta e in 
acelasi timp primul obiect contingent al libertatii spiritului, 
care ori o lasa sa coboare la starea de procese aproape auto-

22a. Ibidem.
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mate prin slabirea libertafii spiritului, ori intipare$te in ea o 
libertate spirituals tot mai mare, in cazul al doilea, prin trup 
se exercita asupra lumii intr-un mod accentuat libertatea 
spiritului $i lumea e astfel ridicata de spirit spre scopul su
perior al unirii ei cu spiritul suprem. Fara trup, spiritul 
uman n-ar putea mi§ca prin sine lumea spre sensuri alese 
de el, n-ar putea modifica miscarile ei, ci acestea ar ramane 
determinate de cauze pur intrisece lumii exterioare §i 
extrinsece spiritului. Participant la spirit ca subiect, trupul 
nu poate fi definit ca un obiect pur §i simplu. Trupul omu- 
lui nu e numai materie, sau numai rationalitate plasticizata 
ca obiect; ci materie subiectivizata, participand la spirit ca 
subiect. in realitatea trupului meu e ceva care transcende 
ceea ce s-ar putea numi materialitatea lui §i miscarile ei pur 
automate, ceva ce nu se poate reduce la proprietafile lui 
materiale23.

Exista o non-obiectivitate parfiala a trupului. Daca tru
pul meu ar fi un simplu obiect, el mi-ar fi fost tot a§a de 
strain ca §i natura exterioara §i n-ar mai fi un intermediar 
intre spiritul meu §i lumea exterioara. Trupul meu nu poate 
deveni nicicand o imagine completa a mea, cum pot 
deveni celelalte obiecte, caci face parte din subiectul meu 
care sesizeaza imaginea celorlalte obiecte. Nici trupul altuia, 
in calitatea lui de participant la subiectul aceluia, nu-mi 
poate deveni complet obiect. Pot vedea interiorul trupului 
meu sau al altuia, radiografiat, deci In miscare, dar nu vad 
calitatea lui de subiect care-l vede ca obiect. Trupul meu 
formeaza, impreuna cu spiritul meu, ecranul subiectiv al 
imaginilor tuturor obiectelor. Dar pentru aceasta trebuie sa 
fie in acela§i timp intr-o legatura cu acele imagini. El este 
in parte subiect, in parte obiect. El ia parte la actul meu de 
gandire §i de simfire a tuturor obiectelor, dar e §i obiect de

23 . Gabriel Marcel, Journal Metaphysique, Paris, Gallimard, 1927 , 
p. 2 3 0 . In afara de Gabriel Marcel, a mai pus In relief caracterul de 
subiect al trupului Robert Blanchet in: La notion du fait psychique. Essai 
sur les rapports du physique et du mental, Paris, Alcan, 1935.
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gSndire si de simfire. M simt ca obiect $i ia parte la simtirea 
pe care o am despre el ca obiect, intr-o calitate de partici
pant la subiectivitatea mea. ToatS lumea o simt si o gSn- 
desc in el si prin el. Durerea e obiect al simtirii mele si act 
subiectiv de simtire. §i nu numai trupul, ci lumea insSsi ia 
parte prin el la actul simtirii prin trupul meu, rSmSnSnd 
obiect al simtirii.

Trupul nu se poate intelege fSrS spiritul care 1-a organi- 
zat si-1 penetreazS, combinSnd ratiunile diferitelor ele- 
mente materiale, in sistemul de ratiuni ale trupului, prin 
care se manifests ratiunile spiritului. Trupul e adaptat con- 
tinuu spiritului, sau e imprimat in mod particular de spirit. 
Trupul este rezerva primS de nenumSrate posibilitSfi con- 
tingente materiale, actualizate de spirit prin tot atatea posi- 
bilitati ale lui in stare de a fi actualizate. Dar fara trup, posi- 
bilitatile spiritului nu s-ar putea actualiza. intr-un fel, $i 
sufletul se formeazS prin trup, sau primeste o pecete a lui.

S-a spus ca trupul este imaginea §i senzatia prima $i 
fundamentals a tuturor imaginilor si senzafiilor subiectului 
uman. Dar trupul este nu numai imaginea sau senzafia- 
obiect, ci §i imaginea §i senzafia-subiect. El aparfine, pe de 
o parte, subiectului care sesizeaza imaginile §i simte obiec- 
tele impreuna cu spiritul §i, pe de alta, e imaginea §i sen
zatia fundamentals in care sunt adunate celelalte imagini si 
senzafii. Acelagi rol il are trupul §i in ordinea actiunii. Asu- 
pra lui lucreazS pe de o parte spiritul, iar, pe de alts parte, 
el participS la lucrarea spiritului. El face trecerea de la su- 
biectul activ la lumea obiectelor supuse activitStii lui, fiind 
§i subiect, §i obiect.

AceastS mare tainS de formare a trupului ca participant 
la subiectivitatea spiritului n-ar fi insS posibilS fSrS un anu- 
mit caracter rational al materiei. Spiritul rational ca subiect 
penetreazS rationalitatea materiei ca obiect si o asimileazS 
rationalitStii trupului sSu participant la subiectivitatea sa. O 
face aceasta si prin insusirea sensibilitSfii rationalitStii plas-
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ticizate sau sensibilizate ca materie. Aceasta deschide pers- 
pectiva subiectivizarii intregului cosmos de catre fiecare 
subiect uman, perspectiva trairii lui de catre om in rafiunea 
Si sensibilitatea lui.

Trupul e o mare taina si trebuie respectat ca atare. El ne 
este intr-un fel transcendent intelegerii si arbitrariului 
nostru, pentru ca nu e produs de noi, nici de paring, nici 
simplu de natura. Noi nu avem voie sa-1 lasam prada por- 
nlrilor inferioare in raport cu natura. In acest caz, cadem noi 
insine de la starea de subiect liber la starea de natura, 
aserviti naturii. Destinatia trupului este ca spiritul uman sa 
lucreze prin el la transfigurarea sau spiritualizarea intregului 
cosmos, a intregii naturi. El trebuie innobilat si transfigurat 
sau spiritualizat in simtirile lui, pentru ca prin el sa trans- 
figuram lumea. Pilda si puterea aceasta ni le da tlristos.

c. Plasticizarea chipurilor ratiunilor divine, ca creare a 
lumii, sau ca aducere la existenta a lor. Potrivit credintei 
noastre, plasticizarea ca lume reala a rationalitatii lumii 
gandite se datoreste unui act al creafiei din partea unui 
subiect suprem. Acest act echivaleaza cu crearea lumii din 
nimic. De aceea, aceasta plasticizare pastreaza mereu in 
ea marca acestui nimic si a dependenfei ei de subiectul 
creator suprem. Din taina ei se explica alte multe taine: 
nasterea lui Iisus tlristos fara stricarea fecioriei, pnevmati- 
zarea trupului inviat, o anumita implicare a trupului nostru 
in sufletul nostru dupa moarte si inainte de inviere. Caci 
plasticizarea se poate subtia si se poate ingrosa, in functie 
de vointa spiritului care da ratiunilor sale forma plastici- 
zata. Menfionam ca crearea sufletelor nu poate fi infeleasa 
ca o plasticizare a ratiunilor lor din Dumnezeu, ca lucrurile 
materiale. Prin creare ele capata o fiinta reala de alt ordin. 
In legatura cu aceasta mai e de precizat ca ratiunile lucru- 
rilor primesc si ele existenta reala, deosebita de gandirea 
lor de catre Dumnezeu, cand lucrurile sunt create ca plas- 
ticizari ale ratiunilor lor.
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In orice caz, actualizarea contingentei lumii §i prin 
aceasta ridicarea ei la stari tot mai spiritualizate, odata cu 
omul care se transcende spre comuniunea cu Persoana 
infinita §i spre continua imbogafire din Ea, este o opera a 
spiritului uman in trup. Lumea insa$i fara spiritul uman nu 
ar putea ie$i din cadrul rigid, liniar, al unei repetitii auto
mate. Spiritul uman intrupat poate elibera prin intarirea lui, 
care echivaleaza cu deplina lui eliberare de robia pasiu- 
nilor care-1 automatizeaza, §i natura, de repetitia ei auto
mata. Spiritul omenesc intrupat e o oglinda care, prin sim- 
tirea §i gandirea mijlocite de trup, aduna in el, in mod 
con$tient, ratiunile §i imaginile lucrurilor, facand din toata 
lumea un chip unitar al constiinfei sale, pe baza caruia 
intervine intr-un anumit fel in lucruri, in fortele naturii, 
combinandu-le §i dirijandu-le dupa cum voie§te, intr-o 
transcendere buna, cand se mi§ca conform nazuinfei §i 
ratiunii lui adevarate.

Contingenfa lumii §i inserarea spiritului in ea, cu capa- 
citatea lui de a actualiza aceasta contingenfa, n-ar avea nici 
un sens daca nu s-ar urmari prin aceasta o transfigurare a 
trupului §i a lumii. Omul pune pe lume pecetea nivelului 
spiritual de pe fiecare treapta a urcu§ului sau, sau lumea 
se ridica in om la nivelul lui spiritual. Celui curat, toate ii 
sunt curate, cel infelept din toate aduna infelepciune. Sfan- 
tul Qrigorie de Nyssa spune: "Lucrarea organelor e dubla, 
una spre producerea sunetelor (a cuvintelor), cealalta spre 
primirea infelesurilor. §i una nu se amesteca cu cealalta, ci 
fiecare organ ramane in lucrarea care i-a fost randuita de 
fire, nestingherind pe cel vecin. Nici urechea nu vorbe§te, 
nici gandul nu aude... Acela§i lucru se poate admira §i in 
lucrarea ochilor. Caci la fel acfioneaza mintea asupra celor 
din afara trupului §i atrage la sine chipurile celor ce se vad, 
inscriind in sine trasaturile celor sensibile"24.

24. De hom inis opificio, Migne, P. G. 4 4 , col. 152 §i 136.
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intrucat atrage in sine reprezentarile lumii $i infele- 
surile ei, dar la nivelul spiritual la care se afla, omul arata 
in sine toata lumea cata o cunoaste (si aceasta reprezinta 
lumea in general), subiectivata la nivelul sau. intrucat i§i 
pune pecetea sa  pe ea, omul arata lumea exterioara per- 
sonalizata conform nivelului sau spiritual. Omul e pretutin- 
deni. Imbogafindu-se prin lume, pune o pecete proprie pe 
ea, extinde in zone tot mai mari pecetea personalitafii sale. 
Lumea se vede personalizata conform nivelului lui spiri
tual, in organele trupului lui; ea poarta pecetea nivelului 
spiritual al trupului sau. Omul si lumea se vad in trupul lui, 
ca dovada participarii trupului la subiectul uman si la lume. 
Chiar in mainile omului muncitor si artist se vad destoini- 
cia complexa a spiritului sau §i semnele lucrurilor facute 
de el.

d. Lumea ca opera a libertatii divine. Faptul ca fiinfa 
noastra inscrie o linie de transcendere proprie, in acfiunea 
ei de actualizare si ridicare a lumii contingente, arata ca 
omul se afla in aceasta acfiune in relafie cu Dumnezeu. El 
urea spre Dumenzeu si e ajutat in acest urcus de Dum
nezeu, cand crede in El.

Dupa credinfa crestina, daca lumea are o structura con
tingents, care permite intervenfia libertafii umane in ea si 
poate fi condusa spre stari tot mai inalte, inseamna ca ea 
e opera unui creator liber. Daca ar fi emanafia unei forfe 
impersonale, ea n-ar oferi putinfa intervenfiilor libertatii 
umane in ea. Daca lumea e adaptata libertatii spiritului 
uman, inseamna ca e opera unui spirit personal si liber si 
mult mai puternic decat omul, a carui libertate se poate 
manifesta intr-o lume data pentru el, dar pe care nu a 
putut-o crea el insusi. Daca contingenfa lumii implied in ea 
faptul ca e data pentru un spirit constient si liber, carac- 
terul acesta al ei n-ar putea fi explicat fara un spirit care e 
nu numai constient, liber si puternic, si nu numai in anu- 
mite limite, ci si atotputernic, care a creat-o pentru mani-
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festarea libera §i con§tienta a spiritului uman In ea. Daca 
lumea e contingenta, pentru ca e adaptata unui om liber, 
ea e creata de un subiect atotputernic interesat de om, 
chemat sa-§i manifeste prin ea libertatea lui.

Lumea e contingenta, pentru ca e creata de un spirit 
liber atotputernic, pentru un spirit liber dupa chipul lui, ca 
un loc de intalnire intre libertatea lui §i libertatea chipului 
lui, pentru activitatea libera a creatorului cu omul in ea. A 
creat-o pentru ca omul sa o ridice la o spiritualizare su- 
prema cu ajutorul spiritului suprem, pentru a se intalni cu 
Dumnezeu intr-o lume deplin spiritualizata prin unirea lui 
cu Dumnezeu. E creata ca un camp al intalnirii lucrarii 
libere a omului cu lucrarea libera a lui Dumnezeu, In vede- 
rea intalnirii lor finale depline, prin ea. Caci daca numai 
omul ar lucra in mod liber in ea, el n-ar putea duce lumea 
pana la o completa spiritualizare, adica pana la intalnirea 
deplina a sa cu Dumnezeu prin ea. Dumnezeu foloseste 
lucrarea Sa libera in lume pentru a ajuta pe om ca printr-o 
lucrare libera a acestuia sa  se inalfe §i acesta §i sa  inalte 
§i lumea spre El; pentru ca intr-o conlucrare cu omul sa 
duca lumea la starea unui mediu de perfects transparent^ 
intre ei.

In lume se impline^te astfel un dialog al lucrarii lui 
Dumnezeu §i a fiintei umane. Lucrarea lui Dumnezeu soli
cits lucrarea noastrS ca rSspuns corespunzator la lucrarea 
Lui; ea e o lucrare uneori ajutatoare $i incurajatoare, alte- 
ori pedagogic pedepsitoare, care deschide fiintei noastre 
noi cai folositoare de lucrare; uneori ea ne intareste lu
crarea §i o incununeaza cu succes, alteori o impiedica, sau 
aduce insuccese §i dureri de pe urma ei, pentru ca nu cores- 
punde cu linia adevaratei dezvoltari a omului. Dumnezeu 
Se face mereu cunoscut §i tot mai cunoscut in lume printr-o 
lucrare care de cele mai multe ori nu se distinge, dar une
ori se poate distinge ca o lucrare deosebita de cea a naturii 
automate, care §i ea este opera lui Dumnezeu, Creatorul §i
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Conservatorul, dar numai ca un cadru pe de o parte pre- 
vizibil, pe de alta elastic al lucrarii libere a omului $i a lui 
Dumnezeu insu§i.

In libertatea spiritului divin e data atat posibilitatea in- 
terventiilor variate ale lui Dumnezeu in lume, cat §i puterea 
de a face ca efectele acestei interventii sa fie cu mult mai 
extinse, mai sensibile §i mai eficiente decat intervenfiile 
libertafii umane. Cand vorbim de Providenfa divina, trebuie 
sa infelegem lucrarea lui Dumnezeu, Care pe de o parte 
conserva lumea in starea ei elastica, contingenta, pe de 
alta, o conduce: de obicei prin mi§carea ei naturala, dar 
uneori prin interventii directe sau prin activitatea umana 
spre finta ei de mediu de suprema transparent^.

Daca omul nu-§i poate exercita lucrarea libera asupra 
lumii decat prin trup, spiritul divin, prin faptul ca e infinit 
mai putemic, poate lucra si direct asupra ei, fara sa opreasca 
in general lucrarea factorilor naturii.

Dar El lucreaza §i prin spiritul intrupat, care e fiinfa 
noastra. in felul acesta lucrarea omului intarita de puterea 
lui Dumnezeu este in acela$i timp o lucrare a omului §i a 
lui Dumnezeu, o lucrare sinergica. Sinergia e formula ge
nerate a lucrarii lui Dumnezeu in lume.

Hoi nu putem $ti pana unde va putea ajunge in esha- 
tologie covar$irea legilor naturale prin lucrarea libertafii 
umane, enorm potentate de cea divina, ca lucrari combi- 
nate. Hu putem §ti de aceea pana unde poate ajunge 
aceasta covar^ire nici in cursul existenfei actuate a lumii, in 
unele cazuri exceptionale, ate minunilor, efecte ate fortei 
spiritului uman intarit de spiritul divin, sau ate spiritului 
divin lucrand direct asupra naturii sau a omului.

Minunile par sa biruiasca intru totul legile firii. Dar, pe 
de alta parte, in cele mai multe cazuri ele nu fac decat sa 
arate naturii o deschizatura spre tinta ei cea mai proprie, la 
care legile repetitiei nu-i mai permit sa ajunga din pricina 
slabirii spiritului. Aceasta o spune Sfantul Maxim Marturisi-
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torul prin ideea ca minunile reprezinta o innoire a modului 
!n care se impline§te ratiunea naturii umane, sau a naturii 
in general, nu o alterare a ei. Caci Intre natura creata §i pu- 
terile lui Dumnezeu, Care-§i desavarseste creatura Sa, nu 
este o contrazicere, a§a cum nu este intre natura §i ceea ce 
e superior naturii25.

Urmarile pacatului fac imposibila ajungerea naturii la 
tinta ei ultima in cursul vietii terestre, chiar in cei ce, dupa 
venirea lui Hristos, se induhovnicesc la maximum prin 
credinta in El §i printr-o viefuire dupa pilda Lui. Minunile 
sunt considerate ca anticipari exceptionale ale starii esha- 
tologice, in care ordinea repetifiei va fi biruita pe toata 
intinderea naturii transfigurate, care va sluji ca mediu per
fect transparent §i elastic al comunicarii intre oameni $i 
intre ei §i Dumnezeu.

Fana atunci, ordinea naturii care se repeta in randuiala 
legilor ei va fi menfinuta ca un paravan care ne cere con- 
tinuu de a-1 face transparent, ca un cadru previzibil in care 
sa planificam lucrarea noastra, dar asupra careia sa  §i exer- 
citam eficienfa lucrarii noastre transformatoare §i spiritua- 
lizatoare. Pana la sfar$itul acestei lumi, ordinea ei naturala 
va exista continuu penetrata intr-un chip misterios de o 
ordine care e deasupra ei, a§a cum penetreaza viafa spiri- 
tuala realitatea mai mult sau mai pufin statornica, deci ne- 
desfiinfata, a vietii in trup.

Iar cand minunile cople§esc total aceasta randuiala sta
bility, fenomenul acesta nu se produce pe plan general, ci 
numai cu obiectul sau cu subiectul respectiv in acel mo
ment. Lumea ca intreg permite asemenea momente in 
imensul ocean al realitafii ei. Minunile nu distrug fesatura 
generala a ordinii lumii, a§a cum porii nu distrug pielea 
trupului, nici punctele mai transparente dintr-o panza nu 
distrug continuitatea panzei. Ci aceste puncte atesta pre-

25 . Ambigua, P. G. 9 1 , col. 1341 .
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zenta unei ordini fundamentale care intretine ordinea lumii 
§i spre care aceasta e chemata. Iar in starea ei inviata, 
intreaga panza a naturii va deveni deplin transparenta. 
Aceasta transparenta va fi in acelasi timp de o mare elas- 
ticitate, caci rigiditatea de acum e mentinuta de faptul ca 
toate sunt spre moarte. Lipsa mortii va insemna elasticitate 
§i libertate, sau contingent^ maxima, de§i chipurile de 
acum se vor mentine in identitatea lor; ele i§i vor mentine 
identitatea prin varietatea profunda a rafiunilor spirituale 
ale lor. Comunicabilitatea variata intre ele nu va prejudicia 
libertatea lor, ci o va accentua. Mortii seamana mai mult 
intre ei decat oamenii vii.

In minuni, spiritul uman intarit de cel divin, sau insu$i 
spiritul divin razbate mai vizibil cu puterea sa  prin natura. 
§i pe masura ce s-ar intari spiritul in oameni, el ar razbate 
tot mai mult prin intregul mediu al naturii, iar in primul 
rand, prin trupurile lor.

B
C rearea omului

1. Constitutia omului
a. In trupul omenesc, rationalitatea plasticizata i§i 

atinge maxima complexitate. Dupa credinta cre§tina, omul 
consta din trupul material §i din ceea ce numim suflet, care 
nu poate fi redus la materie. Sufletul strabate prin trupul 
material §i e legat de el, dar transcende materialitatea lui. 
Fiinta omeneasca se cere respectata ca o fiinfa de o va- 
loare inestimabila. Ea e prin suflet "cineva", nu numai ceva. 
Ceea ce il face pe om "cineva" e acest substrat inzestrat cu 
constiinfa $i cu capacitatea de reacfii constiente §i libere. 
In fata omului ies la iveala nu numai deosebiri materiale de 
la individ la individ, ci §i acel substrat spiritual deosebit de 
materie. Prin acesta se manifesto omul ca cineva con$tient
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gi unic. Acesta sustine in el vointa de a fi gi de a se desa- 
vargi vegnic. Iar aceasta unicitate, care nu poate fi inlo- 
cuita, se arata demna de a dura etern. Acest substrat nu-1 
putem defini in esenfa lui, ci il putem doar descrie in mani- 
festarile lui, gtiind despre el, ca fapt esenfial, ca face pe om 
un subiect congtient gi voluntar, unic gi de neinlocuit.

Trupul omului este o rationalitate palpabila, concreta, 
speciala, in legatura cu rafionalitatea palpabila, concreta a 
naturii. El reprezinta cel mai complex sistem de rafionali- 
tate plasticizata. Daca rationalitatea materializata a ordinii 
minerale, vegetale gi animale igi are originea intr-un act cre
ator al lui Dumnezeu, Care a dat o existenfa proprie aces- 
tei rafionalitafi prin plasticizare, ca unui chip al nesfarsit- 
de-complexei rationalitafi divine, §i daca actualizarea aces- 
tei complexe rationalitafi plasticizate i$i dezvolta potenfele 
sale, condusa continuu de influenfa rafionalitatii divine, in 
trupul omenesc aceasta rationalitate plasticizata i§i atinge 
complexitatea maxima.

Trupul omenesc e o rationalitate palpabila speciala, 
prin faptul ca are de la inceput in sine lucrarea speciala a 
sufletului, imprimata in el cu toata complexitatea activi- 
tatilor rationale §i a formelor lui de sensibilitate.

Trupul ca rafionalitate plasticizata inceteaza o data cu 
moartea. Sufletul insa nu e una cu aceasta rafionalitate pal
pabila §i speciala a trupului §i de aceea nu inceteaza sa 
existe o data cu trupul. Caci sufletul, a carui prezenfa da 
rafionalitatii palpabile a materiei calitatea de trup propriu-zis, 
e o rationalitate subiectiva, constienta, depagind toata 
rafionalitatea gi sensibilitatea pasiva a naturii.

Prin aceasta, chiar trupul ca participant la subiectivi- 
tatea congtienta gi libera a omului nu e una cu insagi ratio
nalitatea plasticizata a naturii generale. Trupul se deose- 
begte de toata natura materials prin prezenfa sufletului in 
el. Trupul nu e numai o parte a rafionalitafii materializate a 
naturii generale, ci un trup uman strabatut de suflet. Dar el
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are In natura ca rationalitate materializata o realitate in 
oarecare fel apta de a fi trasformata intr-un trup capabil de 
o rationalizare si sensibilizare speciala, sau de participare 
la rafionalitatea constienta §i libera a sufletului.

Sufletul poate aduna §i influenfa prin trup intreaga 
lume, iar pe deasupra e rationalitate subiectiva §i nesfarsit 
de bogata prin legatura cu ordinea superioara. nichita 
Stithatul o spune aceasta declarand ca omul e dupa chipul 
lui Dumnezeu in sensul ca, precum Dumnezeu are in Sine 
ratiunile lucrurilor inainte de a le crea, "a§a si omul are intr-un 
mod asemanator ratiunile lucrurilor si firile si cunostinta in 
sine, ca unul ce a tost facut dupa chipul lui Dumnezeu ca 
imparat a toata creatia'26.

Nefiind din natura generala, sufletul nu poate disparea 
in ea, o data cu dizolvarea trupului individual. Sufletul e 
produsul Spiritului constient etern, Care, gandind principi- 
ile rationale ale materiei $i plasticizandu-le, aduce la exis- 
tenfa in fata acestor principii plasticizate, dar legat de ele, 
un suflet con§tient, dupa chipul Lui, suflet care sa gan- 
deasca aceste principii §i sa spiritualizeze realitatea mate- 
riala in care ele sunt intiparite prin unirea cu Spiritul con- 
stient etern. El este facut sa ridice principiile rationale ale 
lucrurilor la unirea lor cu principiile eterne ale lumii gandite 
de Dumnezeu, intr-un dialog de cunoa§tere §i de conlu- 
crare cu El.

Acest chip creat al Spiritului con^tient etern nu mai e 
adus la existenfa ca o rationalitate plasticizata generala, 
gandita, ci ca un factor care el insu§i se gande§te pe sine 
§i toate celelalte, asemenea Logosului. Se produce aici o 
intrerupere in acfiunea creatoare a Spiritului con$tient 
etern. Sufletul con$tient nu mai e adus la existenfa prin 
simpla gandire $i porunca a Spiritului creator, ci, avand de 
la inceput caracter de subiect, e chemat la existenfa, printr-un

26. Despre suflet, ed. J .  Darouzes A. A., in Opuscules et Lettres, 
Sources Chretiennes, nr. 8 1 , 1961 , p. 8 1 -8 2 .
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fel de reduplicare a Spiritului creator pe plan creat. Spiritul 
constient suprem vorbe$te cu spiritul constient creat ca $i 
cu un fel de alter ego, dar creat.

Spiritul constient suprem nu poate avea decat caracter 
de subiect. Spiritul constient creat e chip al acestui Spirit 
con§tient necreat. Ca atare are §i el caracter de subiect. 
Dar un subiect constient e totdeauna in dialog cu alt su
biect constient, sau cu alte subiecte constiente. Confinutul 
constiinfei supreme e intr-un anumit fel comun, dar su- 
biectele sunt mai multe. Sufletul uman e facut dupa chipul 
lui Dumnezeu cel personal, atat prin constiinfa sa, cat si in 
calitatea de subiect intre subiecte, cu un fel de confinut de 
constiinfa umana comuna. Caci Subiectul Logosului su
prem, ganditor al rafiunilor pe care le plasticizeaza ca uni- 
tafi ale naturii, are temeiul unui dialog cu subiectele create 
chiar in dialogul cu celelalte Subiecte divine, cu un fel de 
confinut de constiinfa comun intre Ele, cum e comun intre 
ele si confinutul de constiinfa al subiectelor create, care, 
pana la un loc, este comun si cu cel al Subiectelor divine, 
Acestea impartasind oamenilor rafiunile eterne ale 
lucrurilor.

Dar constiinfa creata e adusa la existenfa in legatura 
ontologica cu rafionalitatea plasticizata a lumii, pe care 
Logosul dupa creare continua sa o gandeasca eficient si sa 
o conduca spre starea in care constiinfa umana va putea sa 
existe si sa  funcfioneze in ea. El Se foloseste spre aceasta 
Si de un impuls de dezvoltare pus in insasi rafionalitatea 
plasticizata a lumii. Creafia ajunge astfel la starea de orga- 
nizare complexa, apropiata celei a trupului adecvat sufle- 
tului constient adus la existenfa de Spiritul constient su
prem. Atunci sufletul constient e adus la existenfa prin actul 
special creator si initiator al dialogului Logosului cu el.

Scopul creafiei se implineste astfel prin aducerea la 
existenfa a persoanei constiente create, pentru ca si Crea- 
torul este Persoana si pentru ca creafia are ca scop reali-
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zarea unui dialog intre Persoana supremS §i persoanele 
create.

b. Sufletul §i trupul incep sa  existe deodata. PrecizSm 
cS oricat ar fi de pregStitS aparifia trupului uman printr-o 
conducere a naturii inferioare spre el, ca trup propriu-zis 
nu exists inainte de suflet, a§a cum nici sufletul nu incepe 
sa existe prin creafie, (care e $i chemare), inainte de a 
incepe sa se formeze trupul sSu individual adecvat.

A?a cum trupul nu incepe sa  se formeze de la sine, sau 
printr-un proces anterior, ci are de la inceput in sine sufle
tul, ca factor deosebit de natura lui, tot a§a nici sufletul nu 
exista inainte de a incepe sa se formeze trupul sau. in- 
ceputul concomitent al existenfei lor presupune o impli- 
care foarte intimS a sufletului si a trupului, care face im- 
posibil de infeles separat un suflet $i un trup in sine. Acest 
inceput concomitent si in strSnsS implicare a doi factori tre- 
buie admis, odatS ce trupul nu poate fi infeles singur ca 
parte a naturii ce se depSseste pe sine, sau numai ca parte 
a naturii ce se depSseste pe sine. Pe de alts parte sufletul 
uman nu poate fi infeles inainte de trup, cSci in acest caz 
trupul n-ar fi pSrtas de la inceput la caracterul de subiect al 
omului §i acesta s-ar repercuta asupra intregii viefi a omu- 
lui §i a legaturii lui cu natura, finand sufletul in trup ca intr-o 
temnifa $i in fafa naturii ca in fafa unei realitafi straine pe 
care nu o poate transfigura §i care nu-1 poate imbogafi, a§a 
cum socote§te teoria platonic-origenista.

Sufletul trebuie sa fie in trup, de la inceputul formarii 
trupului pentru ca trupul sa aiba aceasta complexitate spe
cials adecvata sufletului §i sa ofere mediul adecvat pentru 
miscarea spirituals, adicS pentru gSndirea §i voinfa con- 
§tientS §i liberS a sufletului. E drept cS Facerea ne spune cS 
Dumnezeu a format intSi trupul omenesc din fSrSnS §i apoi 
i-a insuflat sufletul. Dar aceasta trebuie sS o infelegem in 
sensul cS de cSnd a inceput sS se formeze trupul omenesc 
cu o complexitate biologies maximS, a avut in el sufletul
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insuflat de Dumnezeu, prin care Dumnezeu a contribuit in 
mod special la realizarea organismului biologic uman de 
maxima complexitate. De aceea, formarea trupului e consi
derate in Facerea ca un act creator special al lui Dumnezeu.

Aici lucrarea creatoare a Logosului dumnezeiesc nu a 
mai constat numai intr-un nou impuls §i intr-o noua putere 
data rationalitatii generale a lumii create, pentru a produce 
noi forme analoage ale rationalitatii sale divine, ci a intrat 
El insu§i ca subiect in relate dialogica creatoare cu un su
bject creat ce este chip vazut al subiectului Sau spiritual, 
aducand la existenfa sufletul omenesc o data cu trupul. In 
acest fel s-a putut concentra in noul subiect nu numai ex- 
presia intregii rafionalitafi plasticizate a lumii, ci §i calitatea 
de purtator con$tient al acestei rationality. Logosul divin 
a inceput sa vorbeasca cu un chip creat al Sau, ca subiect, 
ca ipostas, creandu-1 sau chemandu-1 la existenta, §i acest 
chip creat s-a manifestat de la inceput intr-un organism bio
logic, care a inceput sa se formeze. Prin aceasta, omul sta 
intr-o relatie constienta, intr-un dialog con§tient pentru a 
produce in lume tot felul de transformed voite, dupa ase- 
manarea cu Dumnezeu.

Noile persoane umane se nasc apoi dintr-o pereche de 
alte persoane umane, prin puterea lui Dumnezeu care intra 
in dialog cu ele.

Datorita faptului ca nici o clipa nu exista nici sufletul 
singur, nici trupul, invatatura cre$tina prefera sa vorbeasca 
nu de spiritul omului, ci de suflet. Caci prin spirit s-ar 
infelege o entitate care n-are nici o calificare ce s-ar datora 
coexistenfei cu trupul. De aceea, pentru invatatura cre$- 
tina, spiritul nu este in om o entitate deosebita de suflet, 
ci, funcfiile superioare ale sufletului, dedicate mai pufin in- 
grijirii trupului $i mai mult gandirii care se poate inalfa pana 
la gandirea Creatorului sau.

Sfantul Maxim Marturisitorul considera ca omul e con- 
stituit de la inceput din suflet §i trup, pentru ca el este de
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la inceput ipostasul-om, constituit din amandoua. Nici o 
parte a ipostasului-om nu vine la existenta mai tarziu, caci 
aceasta le-ar transforma pe amandoua cand s-ar uni, iar 
omul n-ar fi om inainte de unirea lor27.

Pe de alta parte, Sfantul Maxim declara ca sufletul §i 
trupul nu se pot uni nici sub presiunea unei forte exte- 
rioare, nici a unei afinitafi naturale, caci In ambele cazuri 
unirea lor s-ar datora unei forte impersonale lipsite de liber- 
tate, §i In acest caz nici omul n-ar fi o fiinfa libera. Sufletul 
§i trupul vin la existenta deodata, la inceput prin creafie, iar 
dupa aceea prin nastere §i prin voia lui Dumnezeu, ca o 
unitate, dar nu ca o unitate de substanfa, ci ca o unitate 
formata din amandoua28.

Faptul venirii lor simultane la existenta ca o unitate, dar 
nu ca unitatea unei singure substanfe, nu se poate explica 
decat prin aceea ca la inceput omul a fost creat de Dum
nezeu, iar apoi, prin nastere, dintr-o pereche de oameni 
existenfi ca unitafi, prin propagarea speciei-om , sau a ipos- 
taselor umane in cadrul aceleiasi specii formate din su- 
biecte libere. Taina unirii sufletului §i a trupului in omul 
individual trimite la taina existenfei speciei-om, ca unire 
intre suflet §i trup. Sfantul Simeon Moul Teolog atrage aten- 
fia ca la formarea Evei din coasta lui Adam, Dumnezeu nu 
a mai suflat in ea "suflare de viafa", caci ea a fost luata nu 
din trupul neinsuflefit al lui Adam, ci "din coasta insuflefita" 
$i "parga duhului pe care ea a primit-o impreuna cu trupul 
insuflefit, Dumnezeu a facut-o spre suflet viu deplin"29. Dar 
aceasta nu inseamna ca nu are §i Dumnezeu un rol in adu- 
cerea la existenta a fiecarui nou subject uman. Chiar "scoa- 
terea” Evei din coasta lui Adam e un act al lui Dumnezeu.

27 . Ambigua, P.Q. 9 1 , col. 1324.
28 . Op. cit., col. 1101.
29 . "Cuvant. etic I", in: Symeon le Nouveau Theologien, Traites 

Theologiques et Ethiques, vol. I, edite par. J .  Darouzes A. A., Sources 
Chretiennes, nr. 122 , p. 196.
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Iar acest act da Evei un caracter propriu, deosebit nu nu- 
mai ca sex, ci gi ca persoana unica. Aceasta are loc la 
"scoaterea" fiecarui om dintr-o pereche anterioara.

c. Unirea intre suflet gi trup e atat de deplina, ca ele for- 
meaza o singura Are, superioara naturil. Unirea intre suflet 
gi trup in unitatea persoanei umane e o taina deosebita 
pentru ca specia-om, care unegte natura cu spiritul, re- 
prezinta factorul spiritual congtient gi liber inserat in natura 
ca suflet. Acest fapt da posibilitate persoanei noastre sa 
faca un uz contingent de natura. Inserarea spiritului In 
natura materials e atat de intima, ca factorul spiritual uman 
nu poate fi conceput nici o clipa ca spirit pur, ci trebuie in- 
teles de la inceput ca suflet, sau ca spirit intrupat, ca spirit 
cu ramificarile lui in trup, sau ca trup cu radacini in spirit. 
Persoana noastra e spirit capabil de simfire gi de cunoag- 
tere prin simfuri, dar menfinand congtiinfa de sine gi liber- 
tatea §i puterea mi§carii sale prin mi^carea trupului §i, prin 
aceasta, §i puterea mi§carii obiectelor dupa cum voie^te, 
intrucat are trupul participant la actele de cunoa^tere §i de 
mi§care ale spiritului.

Trupul e in intregime un aparat de o sensibilitate ne- 
sfar$it de complexa. in el e perceputa In mod nesfar^it de 
variat toata vibrafla lumii cu formele ei in continua mi§- 
care, precum tot prin el se exprima relafia la fel de com
plexa a persoanei umane cu lumea. E aparatul unei sensi- 
bilitafi $i expresivitafi inepuizabile. Dar sensibilitatea e 
congtienta, iar dezvoltarea acestei expresivitafi depinde in 
mare masura de voinfa. Prin trup omul se intercaleaza ca 
un factor care intrerupe legaturile proceselor naturii, sta- 
bilind legaturi voite, spiritual-naturale. Prin senzafii, omul 
se ridica la sensurile superioare senzafiilor din natura gi 
stabilegte in natura legaturi conforme cu sensurile urma- 
rite. In trup se intalnesc spiritul gi lumea, spiritul care mo- 
deleaza trupul la nesfargit pentru sesizarea lumii, cum gi 
reacfia fa fa de ea. Mai mult, prin trup spiritul exprima lega-
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tura infinit de complexa a lui, pe de o parte cu ordinea spi- 
rituala superioara, pe de alta, cu ordinea lumii, legandu-le 
impreuna. El ridica prin trup lumea in orizontul superior si 
imprima acel orizont, lumii.

Asa cum desenul §i flexibilitatea mainii sunt de o com- 
plexitate nesfarsita, dar in ele se reflecta un desen si o fle- 
xibilitate a intregului organism din lucrarea ei asupra lumii, 
a§a fata si ochii redau §i ele in felul lor sensibilitatea si 
expresivitatea nesfar$it de nuantate ale spiritului dobandite 
prin relatia lui cu lumea. Iar intrucat fiecare ins reprezinta 
in trupul lui un desen propriu al sensibilitatii si expresi- 
vitatii, acesta nu poate fi numai o mo$tenire a desenului 
sensibilitatii si expresivitatii parintilor §i al celorlalti inain- 
ta§i, ci e de la inceput manifestarea unui factor superior 
naturii §i speciei umane in general, in trup se actualuzeaza 
in parte de la inceput, in parte treptat, desenul sufletului 
personal.

Dupa conceptia cre§tina, omul nu e numai trup mate
rial, caci ca atare nu ar reprezenta un factor de libertate 
creatoare fata de natura automata, un factor care actua- 
lizeaza lumea ca realitate contingenta.

Dar nu e nici o juxtapunere de spirit pur §i de trup ma
terial. Un spirit pur juxtapus trupului ar mentine spiritul 
neparta§ sensibilitatii si pasiunilor prilejuite de convietui- 
rea cu trupul si ar mentine trupul nepartas calitatii de su
bject a spiritului si inapt de spiritualizarea sa si de rolul de 
organ al spiritualizarii lumii.

Numai ca spirit intrupat, sau ca suflet, din primul mo
ment al existentei sale, spiritul uman e un factor inserat in 
lume, ramanand totusi deosebit de natura, dar putand face 
uz de natura in mod liber.

Sfinfii Parinfi vorbesc de partea superioara infelega- 
toare a sufletului, de vow; (minte), intr-un fel care ar arata 
ca ea cunoaste pe Dumnezeu in mod direct, intuitiv, dupa 
o eliberare de toate reprezentarile si imaginile lucrurilor din
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lume. Unii teologi ortodoc§i au vSzut aid o deosebire intre 
crestinismul din RSsSrit $i cel din Occident, in sensul cS 
RSsSritul afirmS o cunoastere directa a lui Dumnezeu, pe 
cand Occidental, numai o cunoa§tere deductivS, prin ana
logic30. Dar se pare ca aceastS cunoa§tere directa a lui 
Dumnezeu nu e Inteleasa in Rasarit ca o cunoastere a unei 
minti separate de trup §i de lume, ci a unei minti care se 
resimte de faptul viefii in trup §i de toatS experienta din 
lume. E cunoa§terea directa a mintii unui trup purificat. E 
cunoasterea directa a unei minti care se resimte de efectul 
purificSrii in relate cu lumea. E o cunoa$tere directa printr-o 
lume devenitS transparentS.

SfSntul Simeon considers cunoasterea lui Dumnezeu 
ca o "vedere1, care e mai mult decat auzirea. La el, ca §i la 
ceilalti Paring, intelegerea nu e conceputS in spiritul sco- 
lasticii ca o cunoasterea deductiva, de la distanfS, ci ca un 
contact, sau ca o "simtire" a mintii; realitatea lui Dumnezeu 
iradiazS o “lumina" spirituals care patrunde in mintea omu- 
lui, cum iradiaza §i lucrurile o lumina materials. Moi nu am 
mai pSstrat acest sens al "intelegerii" decSt in cazul "inte- 
legerii" prin simpatie a semenilor no§tri. "Iar cSnd auzi de 
lumina cuno§tintei, sS nu intelegi cS aceasta e numai cu- 
no^tinfa celor ce ti se spun, fSrS luminS... cSci altfel nu se 
poate cunoa^te Dumnezeu decSt prin vederea luminii tri- 
mise de El"31. Dar a§a cum cunoa§terea prin simtire a sufle- 
tului altuia o realizSm prin mijlocirea ochilor, tot astfel §i 
cunoa$terea prin vedere” a lui Dumnezeu o realizSm prin 
mintea noastrS units cu trupul.

SfSntul Maxim MSrturisitorul socote$te cS mintea nu
mai prin "miscarea" de purificare ajunge la cunoa^terea de 
Dumnezeu, fapt afirmat §i de SfSntul Simeon Noul Teolog,

30. M. Lot-Borodine, "L'anthropologie theocentrique de l'Orient Chre
tien comme base de son experience spirituelle", in Irenikon " 1931 , nr. 1.

31 . "Cuvant. etic" V, op. cit., vol. II, in : Sources Chretiennes, nr. 
129, p. 98 .
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deci nu prin refuzul migcSrii prin lume in sens origenist. 
Pentru el mi§carea spirituals prin lume, deci §i prin trupul 
legat de lume, are o valoare pozitivS.

Hesepararea minlii de omul total in cunoa§terea lui 
Dumnezeu se datore^te §i faptului cS cunoa^terea deplinS 
a lui Dumnezeu e in acela^i timp o unire cu Dumnezeu a 
celui ce cunoa§te. Dar de unirea aceasta nu are parte 
numai mintea infeleasS ca parte pur spirituals a sufletului, 
ci sufletul intreg §i chiar omul intreg. 'Toate cele ce se 
mi§cS i$i primesc stabilitatea in infinitatea lui Dumnezeu". 
Toate se unifies in Dumnezeu §i in infelegerea trSitS a omu- 
lui, fSrS sS disparS nici una32.

Sfantul Grigorie Palama respinge teoria lui Varlaam cS 
mintea care se intSlne§te cu Dumnezeu este o minte 
abstracts, detasatS de persoana integrals. Ea este mintea 
in care se concentreazS sau in care vibreazS intreaga per- 
soanS alcStuitS din suflet §i trup, cu rezultatele experien- 
felor acumulate in ea, dar purificate, fScute curate. El con- 
damnS teoria lui Varlaam zicSnd: "Cea mai mare rStScire 
elinS §i izvorul a toatS necredinfa... este a ridica mintea nu 
din cugetarea carnalS, ci din trupul insu§i, pentru a o face 
sS se intSlneascS acolo sus cu vederile mintale"33. "Hu ni s-a 
spus: "trupurile noastre sunt templul Duhului Sfant care 
locuie$te in noi" (1 Cor. 6, 19)? De ce a a§ezat Dumnezeu 
la inceput mintea (voiiq) in trup? A sSvSr§it prin aceasta un 
rSu? Noi socotim cS e un rSu ca mintea sS fie in cugetSri 
rele, dar nu e un rSu sS fie in trup, pentru cS nici trupul nu 
e rSu"34. Sfantul Grigorie Palama nu vorbe§te de un trup 
golit de senzafii, ci de un trup ale cSrui senzafii au fost 
purificate, indreptate spre Dumenzeu. El socoteste "inima", 
in care trebuie sS se adune mintea (votx;), ca sS se expe-

3 2 . Ambigua, Migne, P. G. vol. 9 1 , col. 1290  C.
3 3 . Cuvant despre islha$ti, al doilea din cele dintai, ed. Hristou, vol. 

I, p. 39 7 .
34 . Op. cit., p. 3 9 3 .
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rieze acolo harul lui Dumnezeu, cel mai launtric organ al 
trupului, dar in acelasi timp ca centrul de intalnire dintre 
trup si suflet si ca organul conducator (fiyepoviKov opyavov). 
Dar aceasta inseamna ca nu inteligenfa pura conduce pe 
om si nu ea intalneste pe Dumnezeu, ci omul total, in care 
intelegerea si simfirea fac un tot. De abia acesta realizeaza 
ratiunea integrala a omului. Interpretand cuvantul Sfantului 
Macarie Egipteanul: "Acolo, deci, trebuie privit daca si-a 
inscris harul legile Duhului", Sfantul Qrigorie Palama zice: 
"Unde, adica, acolo?  in organul conducator, in tronul haru- 
lui, unde e mintea si toate gandurile sufletului, in inima 
adica. Vezi ca celor ce si-au ales sa  fie atenfi la ei insisi in 
isihie (liniste) le e cu totul necesar sa-si readuca mintea si 
sa o inchida in trup, si mai ales in partea cea mai din- 
launtru a trupului, pe care o numim inima"35.

Dupa Sfantul Qrigorie Palama, a lasa mintea in cugetari 
abstracte dezlegate de fiinfa integrala a omului e o ade- 
varata ratacire. Omul acela e departe de sine, de realitate 
Si de Dumnezeu.

Fafa de Varlaam, care cerea omorarea totala a partii 
pasionale a sufletului, Sfantul Qrigorie Palama nu cere o 
anulare a acesteia, care se leaga de trup (iufime si dorinfa), 
ci punerea ei in slujba binelui si a iubirii. "Dar noi am in- 
vafat ca nepatimirea nu e aceasta, adica omorarea partii 
pasionale, ci mutarea lucrarii de la cele mai rele spre cele 
mai bune si dumnezeiesti prin deprindere... E a celui ce s-a 
imbogatit cu virtuti ca cei patimasi de placerile lor, a celui 
ce si-a supus iutimea si pofta, care sunt partea pasionala, 
partii cunoscatoare si rationale a sufletului”36.

Inserarea intima a spiritului in trup si calificarea lui 
incepand din primul moment al existenfei lui ca spirit intru- 
pat, sau ca suflet, nu inseamna ca sufletul nu poate exista

35 . Op. cit., p. 39 6 .
36 . Cuvant despre isihasti, al doilea din cele posterioare, ed. 

Hristou, vol. I, p. 5 2 6 .
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dupa moarte §i inainte de invierea trupului, prin faptul ca 
nu mai este in trup. El duce cu el calificarea sa ca suflet al 
trupului, cu radacinile trupului adancite in el in cursul vie- 
tii. Faptul acesta arata §i el ca sufletul e un factor deosebit 
de trup, fara sa fie un spirit pur, necalificat prin trup, cu 
care a trait intr-un anumit loc §i timp.

d. Inserarea sufletului in trup nu poate fi decat opera 
unui Creator liber. Aceasta inserare a spiritului con$tient §i 
liber in natura nu poate fi decat opera unui Creator liber 
mai presus de lume. Daca lumea ca natura pura ar putea fi 
emanafia unei surse nelibere, lumea facuta pentru omul ca 
spirit intrupat, §i deci ca un factor liber §i con§tient ce poate 
face din lume un uz contingent §i o poate duce spre starea 
unui mediu total transparent $i elastic pentru dialogul intre 
persoanele umane $i intre ele §i Dumnezeu ca persoana 
suprema, nu poate fi decat opera unui Creator atotputer- 
nic, spiritual §i liber.

Dumnezeu creeaza lumea in mod liber pentru a o spiri- 
tualiza, pentru a o face transparent^ pentru Sine. Dar 
aceasta o poate face prin om, intrucat a inserat spiritul li
ber in ea prin om. Prin spiritul uman inserat in lume lucrea- 
za Spiritul divin insu§i la spiritualizarea lumii prin lucrarea 
Sa in sufletul omului, dar in special prin intruparea Sa ca 
om. Dumnezeu Se face cunoscut omului prin conservarea 
§i conducerea naturii, intr-un mod adecvat §i folositor omu
lui, $i prin fapte exceptional de atotputernicie pentru tre- 
zirea omului. Dar in toata aceasta opera El Se adreseaza 
omului. Omul trebuie sa fie prezent macar pentru a cu- 
noa§te aceasta lucrare a lui Dumnezeu in lume. Lumea se 
dovede§te in tot felul ca fiind in relafie cu omul, fie §i nu- 
mai prin faptul ca e cunoscuta numai de el.

Natura umana ca unitate intre suflet §i trup cu scopul 
de a face lumea transparent^ pentru Dumnezeu, are deci 
originea intr-un act special creator al lui Dumnezeu. 
Aceasta origine speciala se arata intr-un mod cu totul par
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ticular !n inserarea spiritului In natura ca suflet din primul 
moment al existentei naturii umane, sau ca factor consti- 
tutiv al acesteia. El e creat printr-un act creator special al 
lui Dumnezeu ca sa foloseasca lumea intr-un dialog cu 
Dumnezeu. Mumai datorita acestui fapt se trezeste Intr-o 
lume pe care nu a creat-o el, dar pe care o constata adec- 
vata lui, pusa la dispozifia lui. Sufletul uman e creat de Dum
nezeu Intr-un mod special, intrucat e Inzestrat cu insusiri 
Inrudite cu cele ale lui Dumnezeu: con$tiinta, rafiunea cog
nitive, libertatea. Sufletul uman e chemat la un dialog liber 
cu Dumnezeu prin cunoastere si fapte, la o folosire a lumii 
In mod liber, ca un dar al lui Dumnezeu, pentru a raspunde 
prin ea iubirii lui Dumnezeu care i-a dat-o §i a prelungi prin 
ea dialogul iubirii cu semenii sai.

De aceea Dumnezeu suscita continuu libertatea oame- 
nilor in atitudinea lor fata de El prin ramanerea Sa intr-un 
raport liber cu ei.

Dumnezeu cheama alte si alte persoane la continuarea 
dialogului cu Sine si a Inaltarii lumii la starea de mediu 
transparent al Sau, prin aducerea lor la existenfa. Dar In 
aducerea noilor persoane la existenfa El colaboreaza cu 
actul de iubire al persoanelor umane, care se angajeaza cu 
raspunderea lor cea mai serioasa In aducerea la existenfa 
§i In cre^terea altor persoane umane pana la starea lor de 
libertate con§tienta, transmifandu-le dialogul lor cu Dum
nezeu §i cu semenii §i toate invafamintele Lui. Astfel fie- 
care persoana venita la existenfa reprezinta o modalitate 
noua si continuata de manifestare a libertafii umane In dia
logul cu Dumnezeu si cu semenii, prin natura, pe care o or- 
ganizeaza si o dezvolta In mod corespunzator, dar repre
zinta si o incadrare in responsabilitatea comuna a tuturor 
pentru aceasta opera.

Fiecare persoana se insereaza ca un nou ochi de trans- 
parenfa spirituala in panza naturii, prin care Dumnezeu cel 
Intrupat lucreaza la adancirea si largirea acestei transpa-
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rente, pana la desavarsirea ei prin inviere. Oamenii nu sunt 
repetifia simpla a unor indivizi uniformi. Libertatea la care 
sunt chemati, uzul contingent sau mereu variat de natura 
pe care-1 fac intr-o libertate continua, impune originalitatea 
ireductibila a fiecarui om. Numai astfel opera de spiritualiza- 
re a naturii se realizeaza In mod amplu prin alte §i alte per- 
soane, variate in contributia lor, si prin Dumnezeu, Care-§i 
variaza ajutorul Sau la aceasta opera potrivit cu specificul 
fiecarei persoane si cu etapa la care s-a ajuns in aceasta 
opera.

2. Omul, creat printr-un act special al lui Dumnezeu

Omul, dupa invafatura crestina, e adus la existenfa de 
la inceput ca spirit intrupat, sau ca o unitate constituita din 
suflet si trup, printr-un act creator special al lui Dumnezeu. 
Pentru aceasta trebuia sa existe lumea ca natura, dar omul 
nu e opera naturii, desi e legat de ea.

Facerea nu spune ca Dumnezeu a alcatuit intai trupul si 
apoi a suflat suflare de viafa in narile lui, ci numai ca "1-a 
facut luand tarana din pamant si a suflat in narile lui suflare 
de viafa si s-a facut omul cu suflet viu" (Fac. 2, 7). Nu se 
mentioneaza nici o succesiune temporala in crearea lui 
Adam. Omul ca fiinta speciala este creat in mod simultan 
in intregimea sa. Prin menfionarea caracterului bifurcat al 
actului de creare a omului, Qeneza vrea sa  spuna numai ca 
omul e constituit din doua componente: din trup si suflet, 
Si ca trupul e din materia generala, iar sufletul are o inru- 
dire speciala cu Dumnezeu. "Omul este inrudit cu Dum
nezeu", spune Sfantul Grigorie de Nyssa37. Iar Sfantul Ma- 
carie Egipteanul declara: "fntre Dumnezeu si om exista cea 
mai mare inrudire"38.

3 7 . Cuvantarea catehetica cea mare, 5, P. G. 4 5 , col. 21 C D.
3 8 . Omilia 45, 5, P.G. 34 .
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Dar Facerea precizeaza ca actul de creare a omului e un 
act special §i in partea lui referitoare la trup. Omul e pe de 
o parte fiinta deosebita de natura, pe de alta, o fiinta uni- 
tara §1 compusa in acela$i timp. Tot a$a, actul de creare a 
lui e un act deosebit de crearea naturii. El e unitar si bifur- 
cat in acelasi timp. Actul de creare a omului se deosebeste 
de actul de creare a naturii chiar si in componenta lui refe
ritoare la trup. Dumnezeu a facut trupul "luand farana din 
pamant", deci n-a poruncit simplu pamantului sa-1 produca, 
dandu-i putere in scopul acesta. Prin aceasta a deosebit 
trupul de restul naturii, mai mult decat se deosebesc trupu- 
rile diferitelor animale, de natura. A facut trupul pentru su- 
fletul inrudit in mod special cu Dumnezeu.

Omul insa, ca fiinfa reala "vie", vine in mod esenfial la 
existenfa prin suflarea lui Dumnezeu in narile lui. Prin fap- 
tul ca omul e creat nu numai din farana, ci si prin suflarea 
lui Dumnezeu in trupul facut din aceasta farana, se face 
vadit ca el are o pozifie speciala nu numai fafa de natura 
din care e luat trupul lui, ci si in raport cu Dumnezeu. Cum 
se ia din faina o parte §i se pune aluat in ea, apoi se ames- 
teca in toata faina, a$a e format omul dintr-o parte a naturii 
in care s-a introdus sufletul, ca apoi sa dospeasca toata 
natura cu care ramane in legatura, sau sa mijloceasca pen
tru intreaga natura Duhul lui Dumnezeu, sau sa  fie preotul 
intregului cosmos. Sfantul Grigorie de Nazianz spune: "in 
calitate de pamant, sunt legat de viafa de jo s; dar fiind $i o 
particica dumnezeiasca, eu port in mine dorinfa viefii vii- 
toare"39. Omul va urea prin aceasta relafie speciala a sufle- 
tului cu Dumnezeu la viafa viitoare impreuna cu trupul sau 
§i cu pamantul cu care sta in legatura.

a. Chipul lui Dumnezeu, ca inrudire §i relafie speciala a  
omului cu Dumnezeu. in relafia aceasta con§tienta si vo
luntary a fiinfei noastre cu Dumnezeu, datorita sufletului

39 . Sfantul Grigorie de Nazianz, Poemata dogmatica, VIII, P. G. 3 7 , 
col. 45 2 .
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Inrudit cu Dumnezeu, sta chipul lui Dumnezeu in om. Omul 
e dupa chipul lui Dumnezeu, pentru ca, avand un suflet 
inrudit cu Dumnezeu, tinde spre Dumnezeu, sau se afla 
intr-o relafie vie cu Dumnezeu. lar prin aceasta relatie men- 
tine neslabita Inrudirea cu Dumnezeu. Chiar un chip biolo
gic se mentine in inrudirea cu modelul sau numai daca-i 
vine de la model o putere continua, sau daca e intre el §i 
model o comuniune continua. Fenomenul acesta il obser- 
vam §i intre oameni. O relate convergenta frecventa face 
doi sau mai multi oameni sa semene intre ei. Dar daca 
intre un chip biologic §i modelul lui sau intre doi sau mai 
multi oameni n-ar fi o inrudire, n-ar putea fi vorba nici de o 
relatie care sa arate §i sa menfina pe unul ca chip al celui- 
lalt. Astfel omul se mentine ca chip neslabit al lui Dum
nezeu numai daca, pe baza unei inrudiri, se mentine intre 
el §i Dumnezeu o relafie vie, o comuniune continua, in care 
e activ nu numai Dumnezeu, ci §i omul.

Deci fiinfa noastra se arata §i se mentine ca chip al lui 
Dumnezeu prin relafia vie, iar aceasta relafie e posibila 
pentru ca Dumnezeu 1-a facut pe om de la inceput inrudit 
cu Sine §i deci capabil de relatia cu Sine. Mai bine zis 1-a 
pus de la inceput in relatie con§tienta §i libera cu Sine, 
chiar prin insuflarea sufletului viu (vezi 1 Cor. 15, 45, unde 
omul e numit "suflet viu", pentru a se accentua unitatea 
lui). Caci Sfinfii Parinfi spun ca prin aceasta suflare Dum
nezeu a sadit in om nu numai sufletul infelegator inrudit cu 
Dumnezeu, ci §i harul Sau, ca manifestare a relafiei Sale cu 
omul, care provoaca in om raspunsul sau la actul intemeie- 
tor de relafie al lui Dumnezeu. Sfantul Grigorie Palama 
spune: "Au vazut atunci ochii ingerilor sufletul omenesc, 
unit cu simfire §i cu trup, ca pe un alt dumnezeu, nefacut 
numai pe pamant minte ?i trup pentru bunatatea dumne- 
zeiasca, ci pentru prisosinfa acesteia, §i configurat dupa 
harul lui Dumnezeu (raxa fteiav %apiv pepopipcbiaevov), ca sa 
fie acela§i trup, minte §i duh §i sa  fie sufletul sau dupa
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chipul §i asemanarea dumnezeiasca, ca o fiinta deplin uni- 
tara din minte, din ratiune si din duh"40. Fiinta noastra e in- 
rudita cu Dumnezeu prin duhul primit, dar primeste duhul 
pentru ca e capabila de el, pentru ca e capabila de relatia 
constienta cu Dumnezeu.

Chipul e vazut aici intr-o participare la Sfanta Treime SL 
tocmai prin aceasta, ca tinand de sufletul mintal si rational 
al omului, si harul, ca energie necreata a Duhului Sfant, 
sau ca comuniune activa cu Dumnezeu. De altfel, insusi 
"sufletul viu", insuflat omului, este vazut de Sfantul Qrigorie 
Palama ca vesnic viu, nemuritor si inzestrat cu harul dum- 
nezeiesc. <Ce i-a insuflat? Suflarea vietii. Caci s-a facut pri- 
mul om spre suflet viu. Dar ce inseamna viu? Vesnic viu, 
nemuritor, adica rational (cuvantator). Caci nemuritorul 
este rational. §>i nu numai aceasta, ci inzestrat cu harul dum- 
nezeiesc. Caci a$a este cu adevarat viu sufletul. lar aceas
ta este identic cu "dupa chipul", iar, de voie§ti, §i dupa ase- 
manare»4 i. Ratiunea are tendinfa sa continue in veci a cu- 
noa§te, iar cuvantul are tendinta sa vorbeasca in veci.

40. Despre purcederea Sfantului Duh (in lb. greaca), ed. Hristou, vol. 1, 
p. 8 5 . VI. Lossky, op. cit., p. 113, spune, tinand seam a de acest cuvant 
al lui Palama: "Suflarea divina indica un mod de creafie, in virtutea 
caruia spiritul uman e intim legat de har". S-ar putea infelege aceasta 
chiar ca o legatura indisolubila intre sufletul nostru §i puterea lui 
Dumnezeu, Care-i da posibilitatea sa subziste dupa chipul Lui, si in acest 
sens chipul continua sa  existe chiar in omul cazut, printr-o energie 
necreata, mai mult ca o relatie §i ca un dialog ontologic decat ca o 
relatie ?i ca un dialog de cunoa^tere §i de iubire fata de Dumnezeu. in 
acest sens poate fi inteleasa, ca o noua interpretare data de Lossky 
suflarii lui Dumnezeu, si expresia Sfantului Qrigorie de Mazianz, ca suntem 
"particele ale lui Dumnezeu". "Aceasta inseam na ca harul necreat e impli- 
cat in actul creator insusi si ca  sufletul primeste in acela$i timp viata $i 
harul, caci harul este suflarea lui Dumnezeu, "raza de dumnezeire", 
prezenta de viata facatoare a Duhului Sfant. Daca omul devine viu cand 
Dumnezeu ii insufla viata, este pentru faptul ca harul Duhului Sfant este 
principiul adevarat al existentei noastre" ("Theologie Dogmatique", in 
rev. Messager..., 1964 , p. 225 -226 ).

41 . Ibidem.
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Dar identificarea rationalului cu nemurirea se va infe- 
lege mai bine daca vom considera ca existenfa omului spre 
moarte este nerafionala sau lipsita de sens, dar §i daca 
vom privi rafionalul ca cuvantator. Omul vorbe§te pentru 
ca e agrait de Dumnezeu, pentru ca e pus prin vorbire In 
relatie cu Dumnezeu; §i pentru ca vorbe§te, mai bine zis 
pentru ca raspunde, omul nu va termina niciodata sa ras
punda, pentru ca Dumnezeu nu va termina niciodata sa-i 
spuna ceea ce este El $i sa-i arate iubirea Lui, §i omul nu va 
termina niciodata sa inteleaga §i sa  vrea sa inteleaga §i mai 
mult §i sa-§i exprime bucuria, recuno§tinta §i doxologia 
pentru ceea ce li arata Dumnezeu.

Suflarea lui Dumnezeu sade§te in om nu atat viafa bio- 
logica, caci aceasta o au §i animalele, care nu primesc o in- 
suflare de la Dumnezeu, ci viata intelegerii §i a comuniunii 
cu Sine, adica viata spirituals. Cu cat e mai dezvoltata mfe- 
legerea, cu atat e mai dezvoltata comuniunea $i viceversa. 
In aceasta e chipul in intregimea lui. Prin insuflarea lui 
Dumnezeu sufletul intelegator §i liber e pus o data pentru 
totdeauna in om, dar o data cu el Dumnezeu intra §i in co- 
muniune prin suflarea Sa cu sufletul sadit in om. Din sufle
tul insuflat §i din comuniunea inceputa prin Dumnezeu, 
care e una cu harul Lui, rasare comuniunea omului cu El. 
De aceea in Rasarit s-a pus totdeauna in stransa legatura 
harul cu natura omului, in special cu sufletul lui. Chiar 
dupa cadere omul, ramanand cu suflet, ramane cu un oare- 
care har al lui Dumnezeu, sau intr-o anumita aspirafie spre 
Dumnezeu §i deci intr-o relafie cu El.

Dumnezeu insufla in organismul biologic suportul spiri
tual al sufletului caruia i se adreseaza chemarea Sa §i in 
acela$i timp ii da capacitatea sa raspunda. Dumnezeu su- 
fland in om incepe sa vorbeasca cu omul, sau ii da incre- 
dinfarea ca Dumnezeu ii vorbe§te §i el trebuie sa raspunda. 
O data cu sufletul ii da con§tiinfa ca Dumnezeu ii vorbe§te 
§i ca el trebuie sa raspunda. Prin suflarea lui Dumnezeu,
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apare in om un tu al lui Dumnezeu, care e "chipul lui Dum
nezeu', caci acest tu poate sa spuna §i el eu §i-I poate spu- 
ne $i el lui Dumnezeu Tu. Dumnezeu I§i da din nimic un par- 
tener al dialogului, dar intr-un organism biologic. Suflarea 
spirituala a lui Dumnezeu produce o suflare spirituala onto- 
logica a omului, sufletul spiritual inradacinat in organismul 
biologic, in dialog con$tient cu Dumnezeu §i cu semenii.

Iar acest dialog e menit sa dureze continuu. Frin pacat 
cornu niunea Clara se intuneca, dar intrucat sufletul rational 
ramane in om, ramane $i o anumita relafle cu Dumnezeu, 
chiar daca Dumnezeu nu mai e cunoscut ca Persoana, ci nu- 
mai ca adevar §i bine impersonal ce ta$nesc din fata aco- 
perita a Lui.

Fiinfa noastra, in calitatea sa de chip al lui Dumnezeu, 
ramane permanent participants la divin, la lumina dumne- 
zeiasca, chiar daca nu o mai vede destul de clar. Dupa 
Sfantul Grigorie de Nazianz noi suntem "din neamul lui 
Dumnezeu", urmand in aceasta Sfantului Apostol Pavel 
(Fapte 17, 29). Sfantul Maxim declara ca noi suntem ‘particica” 
a lui Dumnezeu. Dar participarea aceasta nu e numai un 
fapt dat, ci §i unul ce se cere dezvoltat. Sfantul Maxim ex
plica aceasta in sensul ca noi avem ca principiu §i cauza 
Rafiunea divina sau Cuvantul lui Dumnezeu, avand sa spo- 
rim prin lucrarea noastra in apropierea de Dumnezeu42. 
Sfantul Grigorie de Myssa leaga participarea de inrudire 
spunand: "E ceva care inrude^te pe om cu Dumnezeu. Caci 
pentru a participa la Dumnezeu este indispensabil sa po- 
sede in fiinfa sa ceva ce corespunde Celui participat"43. Iar 
patriarhul Calist leaga de participare §i de inrudire dialogul 
in iubire, spunand ca lui Dumnezeu ca iubitor ii corespun
de din partea omului: "Iubesc, deci sunt om". Amandoi iu- 
besc §i vor sa  fie iubifi44.

42 . Ambigua, P. G. 9 1 , col. 1077  D.
43 . P. G. 4 5 , col. 21 C.
44 . P. G. 147 , col. 8 6 0  A.-B.
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Omul a fost cinstit prin insusi actul creatiei sale cu cali- 
tate de chip al lui Dumnezeu, intrucat prin ea i s-a sadit 
inrudirea §i relalia lui cu Dumnezeu. Dar aceasta calitate se 
menline si se dezvolta prin relalia continua cu Dumnezeu 
de care omul e capabil si dupa care se cere prin sufletul 
sau. Chipul e un "dar" si o "misiune" (Gabe und Aufgabe), 
cum spune Viseslavtev45.

b. Omul ca chip al lui Dumnezeu tinde spre absolut, 
care e persoana. in calitate de chip, omul intreg tinde spre 
modelul sau, spre Dumnezeu. Tot Viseslavtev spune: "Fara 
legatura cu Dumnezeu, omul nu poate fi cugetat. Raporta- 
rea la absolut tine de fiinla lui. Omul e inradacinat §i anco- 
rat in absolut"46. Alternarea ce o face teologul amintit intre 
Dumnezeu si absolut e necesara. Omul tinde spre Dum
nezeu intrucat Dumnezeu e absolut, si tinde spre absolut 
intrucat absolutul e Dumnezeu personal.

Un absolut impersonal nici nu e absolut cu adevarat. 
lar un Dumnezeu personal care n-ar fi absolut n-ar putea fi 
sursa deplin si etem satisfacatoare a omului, n-ar asigura 
existenla lui eterna si plenara intr-o comuniune desavarsi- 
ta. §i aceasta o cere omul, aceasta e dorinla lui, pe care n-o 
poate nesocoti si inabusi. Omul nu se poate mulfumi sa 
ramana inchis in relatii cu realitafi finite. El are nevoie de 
relafie cu realitatea infinita in care se include in acelasi 
timp noutatea continua, care nu se identified numai cu in- 
teresul mereu nou al omului, ci si cu interesul mereu nou 
al acelei Persoane inepuizabile, fata de el. Numai in aceas
ta iubire infinita se poate odihni omul. Lnquietum est cor 
meum donee requiescat in Te", a spus Fericitul Augustin.

Ratiunea si inima noastra se cer dupa comuniunea cu 
Persoana capabila de o relate infinita, ca sa-si explice de
plin sensul existenfei si sa-si umple fiinfa de bucuria nein-

4 5 . "Das Ebenbild Gottes in dem Sundenfall", in vol. Kirche, Staat 
und Mensch, russisch-orthodoxe Studien, Genf, 1937 , p. 3 1 0 -3 1 1 .

4 6 . Op. cit., p. 3 1 2 .
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cetatS §i fSrS lipsuri. Pe ea o intuie§te mintea ca sens su- 
prem al vietii. De aceea PSrintii vSd chipul lui Dumnezeu 
manifestandu-se in toate funcliunile §i mi§cSrile sufletului, 
sau mai bine zis ale fiintei omene$ti. Toate se impSrtS§esc 
de chipul lui Dumnezeu, de capacitatea relaliei cu Dum
nezeu §i de aspiratia dupS comuniunea cu El. Astfel, cum 
spune Lossky, "caracterul de chip al lui Dumnezeu se atri- 
buie cand demnitStii impSrSte§ti a omului, superioritStii lui 
in cosmosul sensibil, cand e vSzut in natura lui spirituals, 
in suflet, sau mai bine zis in puterea principals conducS- 
toare a fiintei lui (fiyepoviKov), in minte, in facultStile supe- 
rioare, ca intelegerea, ratiunea sau libertatea proprie omu
lui, in facultatea de a se autodetermina (orote^ocxnov), in vir- 
tutea cSreia omul e principiul propriilor sale acte; uneori 
chipul lui Dumnezeu e asimilat unei calitSti a sufletului, 
simplitStii, nemuririi, sau identificat cu facultatea de a cu- 
noa§te pe Dumnezeu, de a participa la Dumnezeu"463. 
Alteori e vSzut in locuirea Sfantului Duh in suflet §i alteori, 
ca in "Omiliile duhovnice^ti", atribuite lui Macarie Egiptea- 
nul, chipul lui Dumnezeu se prezintS sub un dublu aspect: 
"intai, el e libertatea formalS a omului, liberul arbitru, sau 
facultatea de a alege, care nu poate fi distrusS de pScat; pe 
de alts parte el e "chipul ceresc", continutul pozitiv al chipu- 
lui, care este comuniunea cu Dumnezeu, in virtutea cSruia 
fiinta umanS inainte de pScat era imbrScatS cu Cuvantul §i 
cu Duhul SfSnt"47. in sfSr§it, ca la Sfantul Irineu, SfSntul 
Grigorie de Nyssa §i Sfantul Grigorie Palama, nu numai su- 
fletul, ci §i trupul omenesc participS la chip, e creat dupS 
chipul lui Dumnezeu. Sfantul Grigorie Palama refers calita- 
tea de chip $i la trup, intrucSt identifies chipul cu omul in- 
treg, iar omul e constituit din trup §i suflet. Tiumele de om 
nu se aplicS sufletului sau trupului in mod separat, ci la

46a. VI. Lossky, Essa i su r la theologie mystique de I'Eglise orientate,
p. 111.

47 . Om ilii duhovnicesti, XXII, 6 , 7 etc., P. G. 3 4 , col. 55 7 .
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amandoua impreuna, caci impreuna au fost create dupa 
chipul lui Dumnezeu'48. Adica nici o components a omului 
nu are calitatea de chip in mod separat, ci numai intrucat 
omul Tntreg se manifesto prin fiecare parte §i funcliune.

Paul Evdokimov declara la randul sau: "Parcurgand cam- 
pul imens al gandirii patristice, infinit de bogata §i nuanfa- 
ta, se castiga impresia ca ea evita orice sistematizare pen- 
tru a salva intreaga ei suplete uimitoare. Ea ingaduie totu§i 
sa se traga cateva concluzii fundamentale. Inainte de toate 
trebuie inlaturata orice concepfie substanfialista despre 
chip. Acesta nu e a§ezat in noi ca o parte a fiinlei noastre, 
ci totalitatea fiinfei umane e creata, sculptata "dupa chipul ". 
Prima expresie a chipului consta in structura ierarhica a 
"omului", cu viafa spirituala in centru. Chipul este aceasta 
centralitate, acest primat al vielii spirituale, animata de as- 
piralia funciara spre absolut. Este elanul dinamic al intregii 
noastre fiinle spre arhetipul ei divin (Origen), este aspiralia 
irezistibila a spiritului nostru spre Dumnezeu (Sfantul Va- 
sile) ca persoana infinita, este erosul uman intins spre ero- 
sul divin (Sfantul Grigorie Palama), care ii vine in intampi- 
nare cu infinitatea Sa, susfinand §i in spiritul uman tensiu- 
nea spre infinit. Pe scurt, este setea inepuizabila, intimi- 
tatea dorului de Dumnezeu, cum se exprima atat de minu- 
nat Sfantul Grigorie de Mazianz: "Pentru Tine traiesc, vor- 
besc §i cant" (P.G. 37, col. 1327). in rezumat, fiecare fa- 
cultate a spiritului uman reflecta chipul, dar acesta este in 
mod esenfial intregul uman centrat pe spiritual, al carui 
caracter propriu este sa se depaseasca pentru a se arunca 
in oceanul infinit al Dumnezeirii, ca sa gaseasca acolo ali- 
narea nostalgiei sale. Aceasta e tensiunea icoanei spre ori
ginal, a chipului spre "obar§ia" sa (ap%t)) "49.

Sporirea infinita in comuniunea cu Dumnezeu este spo- 
rirea infinita in cunoa§terea Lui §i in participarea la El. Daca

48 . Prosopopceiae, P. G. 150, col. 1361 .
4 9 . L'Orthodoxie, Heuchatel, 1959 , p. 82-83 .
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in viata pamanteasca aceasta sporire se migca de la o 
treapta la alta, intrucat pe fiecare se presimte infinitatea lui 
Dumnezeu, dar nu se gusta, in viata viitoare omul care a 
crezut se va scufunda cu cunoagterea gi trairea in infini
tatea divina in aga fel, incat nu va mai trece de la o treapta 
la alta, ci se va odihni vegnic in aceasta infinitate. Sfantul 
Maxim a insistat pe larg asupra acestei odihne care va incu- 
nuna migcarea omului din viafa pamanteasca50.

Insa trebuie mereu precizat ca oceanul acestei infinitafi 
nu are caracter impersonal. De aceea Sfantul Maxim afirma 
ca Dumnezeu cel personal, la sanul Caruia se va odihni 
faptura, e mai presus de orice infinitate. In felul acesta 
'odihna'1 eterna a omului igi va pastra pururea caracterul de 
comuniune. in comuniunea cu Dumnezeu cel personal e 
mai multa infinitate gi bucurie decat in orice scufundare in 
vreun ocean al infinitafii, caci e odihna in iubirea Persoanei 
infinite. O scufundare intr-un ocean impersonal ar insemna 
o contopire a persoanei umane in el. "Caci infinitatea e in 
jurul lui Dumnezeu, dar nu e Dumnezeu, Care e mai presus 
de ea in mod incomparabil"51. Infinitatea iradiaza din Dum
nezeu, dar El e mai presus de ea. Ea este in El, dar El e su- 
biectul ei, care da incomparabil mai multa bucurie decat o 
infinitate impersonala.

c. Chipul tinde spre asem anarea cu Dumnezeu sau  
spre indumnezeire. Unirea aceasta maxima cu Dumnezeu, 
imprimarea omului de plinatatea lui Dumnezeu, fara conto- 
pirea cu El, este indumnezeirea omului. in vederea ei e dat 
chipul lui Dumnezeu in om, ca aspirafie a acestuia spre 
modelul sau absolut. §i in ea igi afla chipul implinirea sa, 
ca asemanare maximala cu Dumnezeu. In chip e implicate 
ca o porunca dumnezeiasca tensiunea omului spre indum
nezeire. "Omul este o creatura care a primit porunca sa de-

50 . Ambigua, P. G. 9 1 , col. 1 031 -1418 .
51 . Ibidem, col. 1220  C.
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vina dumnezeu", spune Sfantul Qrigorie de Nazianz52, im- 
preuna cu Sfantul Vasile cel Mare53. 'Chipul implica desti- 
nafia omului spre indumnezeire”54, setea de infinitate, ca 
relafie bilaterala.

Asemanarea insa e nu numai starea finala de Indum
nezeire, ci intreg drumul de dezvoltare a chipului, prin 
voinfa omului stimulate si ajutata de harul lui Dumnezeu. 
De aceea Parinfii, de la cei dintai si pana la Sfantul Qrigorie 
Palama, au accentuat faptul ca "chipul” se dezvolta in "ase
manare" indeosebi prin virtufi, care sunt in special opera 
vointei, ajutata de har.

Sfantul loan Damaschin spune: "Dupa chipul" inseamna 
asadar mintea si libertatea, iar "dupa asemanarea” -  asema
narea in virtute pe cat e cu putinfa"55.

Prin aceasta deosebire intre chip $i asemanare infele- 
gem declarafia unor Sfinfi Parinfi ca chipul s-a pastrat in 
om, de§i n-a pa§it pe calea asemanarii. Caci de§i omul 
dupa cadere a mai pastrat o anumita aspirafie spre bine §i 
o anumita capacitate de a- 1 face, ca si o as pi rati e dupa 
adevar si o cunoastere a unei franturi din el, totusi Parinfii 
nu spun ca omul s-a menfinut prin aceasta in miscarea 
asemanarii. Ba intr-o anumita privinfa chiar chipul s-a sla- 
bit, neactivandu-se deplin in lucrarea de asemanare. Un 
chip deplin este un chip ce se actualizeaza in miscarea de 
asemanare. Un chip ce nu se activeaza e oarecum un chip 
slabit, dar niciodata deplin pierdut. De aceea se spune ca 
Hristos a restabilit chipul, sau a aflat chipul pierdut. Dar nu 
se spune ca 1-a creat din nou.

Chipul ca tendinfa spre Dumnezeu s-a amestecat cu o 
tendinfa contrara; mai bine zis s-a pastrat ca tendinfa spre 
absolut, dar absolutul si-a acoperit pentru om fata perso-

52 . Sfantul Qrigorie de Hazianz, In laudem Basilii, Or. 4 3 , 48 .
5 3 . P. Q. 2 6 , col. 5 6 0  A.
5 4 . P. Evdokimov, op. cit., p. 80 .
5 5 . De fide orthodoxa, libr. II, cap. 12, P. Q. 9 4 , col. 9 2 0 .
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nala si ca urmare chipul omului §i-a pierdut luminozitatea, 
claritatea; trasaturile lui au ram as, dar s-au strambat in par
te, cum se menfin intr-o caricatura trasaturile unei fete, dar 
strambate. Structurile naturii umane raman esential ace- 
leasi, dar ele se activeaza in mod contrar firii.

Sfantul Grigorie Palama, dupa ce afirma o data ca n-am 
pierdut chipul, ci numai asemanarea, continua: Tierefu- 
zand relatia cu cele rele, (Adam) introduce urafenia necin- 
stitoare in chipul lui Dumnezeu"; si: "cel ce iubeste nedrep- 
tatea uraste sufletul sau §i sfarteca si corupe chipul lui 
Dumnezeu (to KocTeiicova 5iao7tcbv kcci a%peid)v ) si cade intr-o 
patima apropiata celor stapanifi de furie, care i§i sfasie 
trupurile lor in mod constient"56.

riumai in acest sens socotim ca s-ar putea accepta ceea 
ce spune Paul Evdokimov, ca un chip fara asemanare e un 
chip redus la pasivitate: "Tradifia patristica este foarte fer- 
ma: dupa cadere, chipul in realitatea sa proprie ramane 
neschimbat, dar in actiunea sa este redus la o tacere onto- 
logica"57. Credem ca chipul e redus la pasivitatea activarii 
potentelor sale pe calea cea dreapta. Dar el §i cand se ac
tiveaza o face intr-un mod alterat; el se framanta trecand 
de la un lucru finit la altul, cautand dar negasind mulfumi- 
rea §i odihna. De aceea e posibil ca chipul ramas cu poten- 
tele sale sa fie readus la o activare dreapta a lor.

d. Dezvoltarea chipului in asemanare, prin comuniune. 
Cineva care raspunde negativ apelului altuia $i care nu ve- 
de indefinitul altuia, §i-a pastrat capacitatea si necesitatea 
de a raspunde, dar raspunde contrar naturii sale, care ra
mane in inima dialogului atunci cand e un raspuns dat ce- 
luilalt vazut in indefinitul lui. De aceea e usor ca omul sa 
fie readus la raspunsul pozitiv. Sau omul egoist se menfine 
Si el intr-o preocupare de alfii, pentru ca i$i defineste pre- 
ocuparile de sine in opozifie cu altii, cu o pasiune de a se

56. Capita physica..., 39 -4 0 , Filoc. greaca, ed. II, vol. II, p. 3 1 6 .
57 . Op. cit., p. 88 .
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afirma pe sine In raport cu altii. Dar se preocupa de allii 
referindu-i la sine, socotindu-se pe sine singurul absolut. in 
felul acesta uita de adevaratul absolut sau II socote$te 
impersonal, deci apt de a-1 anexa siesi. Dar In esenfa, el nu 
poate iesi din legatura ontologica spirituals cu allii. Astfel e 
u§or de a- 1 readuce la preocuparea pozitiva fata de allii.

Apoi preocuparea negativa fata de allii, sau raspunsul 
negativ la necesitafile altora nu raman nestrapunse de tas- 
nirile unor porniri de preocupare pozitiva sau de raspuns 
pozitiv. Iar absolutul la care gande$te adeseori $i spre care 
aspira nu ramane neintrerupt un absolut lipsit de o fata 
personala, lipsit de caracterul adevaratului absolut pentru 
el, care sa dea un fundament pornirii de a raspunde cu 
elan pozitiv semenilor sai. De altfel, insu§i Paul Evdokimov 
interpreteaza declaralia sa despre chipul ramas intact, dar 
pasiv, in acest sens, adaugand ca "chipul a fost facut astfel 
ineficace prin distrugerea oricarei capacitafi de asemana- 
re". Aceasta capacitate fine de "chip" si, o data ce ea a fost 
distrusa, "chipul" Insusi a slabit. Iar la nota, Evdokimov 
adauga: "lata de ce, pierzand asemanarea, omul a alterat 
chipul", si citeaza pe Sfantul loan Damaschin58.

Sfantul Qrigorie Palama declara ca chipul a ramas, dar 
am pierdut stabilitatea lui, care este una cu asemanarea59. 
Dar un chip e deplin cand se manifesto statornic ca chip, 
sau se activeaza In asemanare. Un chip fara asemanare nu 
se face vadit In mod integral ca chip, ci In mod alterat. Pa- 
radoxul sta in faptul ca el e chip, si totusi nu se poate mani- 
festa statornic ca chip, nu se poate arata ca un chip clar, ci 
se introduce in el o anumita ambiguitate sau duplicitate.

Am menfionat ca unirea maximala cu Dumnezeu, spre 
Care urcam prin virtute, nu poate Insemna scufundare in 
oceanul unei infinitafi impersonale. Aceasta n-ar mai putea

5 8 . Op. cit., p. 84-85 .
5 9 . Cap. 4 4 , P. Q. 150 , col. 1148  B.
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insemna un om indumnezeit prin har, dar deosebit de 
Dumnezeu dupa fiinta, ci o singura §i indistincta divinitate.

in cazul acesta, starea de indumnezeire finala n-ar mai 
fi o stare de comuniune maxima, nici drumul spre ea, un 
efort spre comuniune, care ascute sentimentul de partener 
responsabil in comuniune §i intare§te libertatea fata de 
pasiunile despersonalizate sau egocentrice. in cazul unei 
scufundari In oceanul monoton §i mort al infinitatii imper- 
sonale, drumul omului ar trebui sa fie o pregatire spre 
aceasta stingere finala a constiinfei personale, fie prin scu- 
fundarea treptata intr-un eu pustiit de toate relatiile, in sen- 
sul platonic-origenist, sau nirvanic, fie prin autoantrenarea 
in vartejul ametitor ai pasiunilor, in care omul uita §i de 
acel eu ie§it din comuniune, sau se socote^te purtat pe va- 
lurile tumultuoase ale unei mari de senzatii comune, dar in 
afara comuniunii personale.

Comuniunea adevarata se dezvolta printr-o atenfie in- 
dreptata spre ceilalfi oameni §i spre lumea ca opera a lui 
Dumnezeu, asociata cu o franare a pasiunilor ca porniri ne- 
sfar$ite spre finit, cu o cultivare a virtufilor care culmineaza 
in iubirea de persoane, de Dumnezeu ca persoana, deci ca 
absolut adevarat. Aceasta deschide drumul spre contem- 
plarea, in acela§i timp sobra §i amefitoare, a profunzimii 
semenilor §i a sensurilor lumii, care e potential infinita, 
pentru ca semenii §i sensurile lumii i§i au, prin ratiunile lor 
in curs de revelare treptata §i nesfargita, radacinile comune 
in infinitatea §i in dragostea nemarginita a lui Dumnezeu 
cel in Treime. Rafiunea treaza §i elanul autodepa§irii iubi- 
toare se unesc intr-o unica metoda in realizarea urcu§ului 
uman, pentru ca ratiunea distinge nu numai infinitul, de fi
nit, ci §i drumul luminos in infinitate, de drumul intunecos 
§i plin de pasiuni inrobitoare.

e. Chipul lui Dumnezeu in noi: misterul negrait al flintei 
noastre, trait in comuniune §i legat de Sfanta Treime. Dupa 
Evdokimov, in chipul nostru vedem "reproducerea misteru-
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lui trinitar negrait, pana la nivelul profunzimii unde omul 
devine o enigma pentru sine insusi". "Caci e mai u$or sa 
cunosti cerul decat pe tine insuti"60.

Viseslavfev vorbeste de un apofatism antropologic, 
care e un chip al apofatismului divin. Frecum din Dum- 
nezeu cunoa§tem numai energiile Lui necreate, a§a §i din 
om cunoa$tem numai energiile umane. "Precum exista o 
teologie negativa, care indreapta spre misterul Dumnezei- 
rii, a$a exista si o antropologie negativa care indreapta spre 
misterul omului"61.

Dar acest mister 11 traim ca persoana, ca subiect. 
misterul persoanei noastre, ca izvor de nebanuite stari, 
simliri §i ganduri, il traim in mod viu si actualizat in relalia 
cu misterul persoanei semenilor nostri si odata cu el. Mis
terul sau chipul dumnezeiesc al persoanei noastre si al ce- 
lorlalte persoane se dezvaluie §i se actualizeaza in comu- 
niune. in comuniunea cu semenii se dezvaluie cel mai mult 
insa §i misterul prezentei divine interpersonale. Caci numai 
din iubirea intre Persoanele divine iradiaza foita iubirii 
noastre interpersonale. Comuniunea interpersonal^ e un 
chip al comuniunii treimice $i o participare la ea. Deci chipul 
dumnezeiesc in om e un chip al Treimii §i el se arata in 
comuniunea umana. Sfantul Grigorie de Nyssa a spus ca 
"nu intr-o parte a naturii se afla chipuL nici intr-un membru 
al ei se gase§te harul, ci natura in totalitatea ei este chipul 
lui Dumnezeu"62.

Comentand acest loc, J. Danielou zice: "Acest nou as
pect al lui e I k c o v  va determina §i el un aspect al teologiei 
spirituale. Daca chipul nu e decat in comunitate, viata spi- 
rituala va trebui sa fie pe de o parte traita in comunitate, 
pe de alta sa fie orientata spre o mai desavargita realizare

60 . Op. cit., p. 8 0 , si Sfantul Qrigorie de nyssa, De opificio hominis, 
P. Q. 4 4 , col. 2 5 7  C.

6 1 . Op. cit.„ p. 3 3 4 .
6 2 . Op. cit., P. G., 4 4 , col. 185  C.
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a umanitafii... in sfar$it, ea e orientata spre acea realizare 
perfects a chipului prin unirea tuturor fSpturilor in Hristos, 
care este perspectiva fundamentals a gandirii lui Grigorie... 
Cand iubirea desavar§ita va fi alungat afarS frica, atunci tot 
ce va fi mSntuit se va gSsi formSnd o unitate §i toti vor fi 
unul in altul, in Porumbifa desSvSr§itS"63.

Iar Ciprian Kern, comentSnd pe SfSntul Grigorie Pala- 
ma, spune: "In alt infeles, asemSnarea cu Dumnezeu nu e 
numai chipul unei persoane din SfSnta Treime, ci a intregii 
Treimi de viafS incepStoare. Omul in felul acesta reflects in 
sine, in structura §i viafa sa spirituals, viafa intertreimicS a 
Dumnezeirii. Aceasta au invSfat-o Sfinfii Grigorie de nyssa 
§i Chiril din Alexandria, Fericitul Teodoret, Vasile de Seleu- 
cia, Atanasie Sinaitul, loan Damaschin, Fotie'64.

Poate cS e semnificativ pentru caracterul comunitar al 
chipului, pentru dezvoltarea comunS a lui, faptul ca in 
Facerea se vorbe§te de chip in legatura cu crearea omului 
ca pereche: "§>i a facut Dumnezeu pe om dupa chipul Sau, 
dupa chipul lui Dumnezeu 1-a facut pe el, barbat §i femeie 
i-a facut” (Fac. 1, 27). Iar pentru legatura caracterului co
munitar al chipului cu Sfanta Treime e semnificativ poate 
faptul ca, imediat inainte de aceasta, Facerea prezinta pe 
Dumnezeu vorbind la plural in hotararea de a crea pe om 
dupa chipul dumnezeiesc: "§i a zis Dumnezeu: sa facem 
om dupa chipul §i dupa asemanarea Moastra" (Fac. 1, 26).

Desigur ca inainte de pacat iubirea intre barbat $i fe
meie nu era incarcata de pasiunea violenta care are ceva 
din stihia naturii nepersonalizate §i nespiritualizate. Toate 
structurile umane au fost coborate prin pacat. VI. Lossky, 
amintind cuvintele: "§i Dumnezeu a facut pe om dupa chipul 
Sau; barbat §i femeie i-a facut pe ei", le comenteaza zicand:

63 . J .  Danielou, Platonism e et theologie mystique, p. 2 7 8 . Comen- 
tariu la locul din Sf. Grigorie de Nyssa, P. G. 4 4 , col. 1316 -1 3 2 1 .

64 . Antropologia Sv. Qrigorii Palami (rus.), Paris, Ymca-Press, 1959 , 
p. 4 5 5 .
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"Astfel misterul singularului §i pluralului In om reflecta mis- 
terul singularului §i pluralului In Dumnezeu; a§a cum prin- 
cipiul personal in Dumnezeu cere ca natura cea una sa se 
exprime in diversitatea persoanelor, la fel in omul creat 
dupa chipul lui Dumnezeu. Natura umana nu poate exista 
in posesiunea unei monade; ea cere nu singuratatea, ci 
comuniunea, sau diversitatea cea buna a iubirii". Apoi zice: 
<Dar acest 'eros'" paradisiac va fi fost diferit de sexualitatea 
noastra cazuta $i devoranta... Caderea a schimbat chiar 
sensurile cuvintelor. Sexualitatea, aceasta "multiplicare" pe 
care Dumnezeu o porunce$te $i o binecuvinteaza, apare in 
universul nostru iremediabil legata de separare §i de moar- 
te. Condifia umana a cunoscut pana in realitatea ei biolo- 
gica o mutatie. Iubirea umana n-ar fi imprimata de o astfel 
de nostalgie paradisiaca daca n-ar fi subzistat in ea in chip 
dureros amintirea unei condifii primare, in care celalalt §i 
lumea erau cunoscufi interior, in care deci moartea nu 
exista"65.

in deosebirea ca barbat §i femeie umanitatea are ca 
fapt pozitiv o completare mai importanta $i deci §i prilejul 
unei imbogafiri spirituale mai accentuate. E ceea ce depa- 
§e§te violenta placerii sexuale, in care sensibilitatea mate- 
riala a capatat o forfa atat de cople§itoare, §i dureaza din- 
colo de ea. Iubirea, care se poate dezvolta pe baza comple- 
tarii spirituale dintre barbat §i femeie, depa§e§te marimea 
placerii sexuale §i se poate spune ca ea se poate adanci 
mai mult §i e mai durabila cand nu exista preocuparea de 
aceasta placere. Dar oamenii trebuiau sa se inmulfeasca 
pentru interminabila imbogatire ce o prilejuieste fiecaruia, 
§i umanitafii in general, mulfimea de relafii variate intre un 
numar indefinit de persoane unice in originalitatea lor. Pe 
langa aceea, relafia cu fiecare persoana pune omului pro- 
bleme mereu noi de rezolvat; relatia cu semenii creeaza

65 . "Theologie Dogmatique”, in Messager..., nr. 4 8 , p. 2 2 4 , p. 3 5 5 .
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situafii sociale mereu noi, probleme noi in raporturile cu 
natura. Natura umanS nu se poate imbogSti, nu poate 
ajunge la desavarsire dacS nu subzistS in ipostasuri variate. 
Progresul nesfar$it il realizeazS natura umana, atat in cu- 
noastere, cat §i in responsabilitate, in relatiile nesfarsit de 
variate intre multele ipostasuri ale acestei naturi.

f. Persoanele, natura lor comuna §i baza lor in Sfanta 
Treime. Daca spre comuniunea fSrS starlit cu Dumnezeu §i 
spre cre$terea spirituals in El ne atrage numai participarea 
misterioasS a chipului din noi la modelul sSu §i functiile 
active ale energiilor dumnezeie§ti, spre comuniunea fara 
sfSr§it cu semenii no§tri in Dumnezeu, fara de care nu pu- 
tem spori nici in comuniunea cu Dumnezeu, ne atrage nu 
numai participarea comuna la viafa de comuniune a Trei- 
mii §i bogSfia energiilor care ne comunica tuturor acea 
viafa de comuniune, ci §i natura noastra comuna, sau fap- 
tul ca aceea^i natura subzista in multe ipostasuri.

VI. Lossky, facand o serie de reflectii asupra deosebirii 
intre persoana §i natura, lasa sa se infeleaga intr-o parte a 
lor existenfa unei opozifii intre persoana §i natura, atribu- 
ind persoanei opuse naturii intimitatea apofatica a 'chipu
lui", care e determinants pentru individ. Dar cand afirmS 
aceastS opozifie, infelege prin naturS, in sensul acesta infe
rior al cuvSntului, natura impSrfitS intre indivizi. Cel ce reu- 
§e$te sS devinS ipostasul intregii naturi umane nu mai e 
individ, ci persoanS. Astfel, pe de o parte, el spune cS pe 
cSnd individul reprezintS "un anumit amestec de persoanS 
cu elemente care aparfin naturii comune, dimpotrivS, per
soana desemneazS ceea ce se distinge de naturS". Pe 
aceea$i linie el continuS: «Omul determinat de natura sa, 
activSnd in virtutea proprietSfilor sale naturale, a "carac- 
terului" sSu, este cel mai pufin personal*. §>i tot pe aceea$i 
linie continuS: "Se incearcS o anumitS dificultate fafS de 
dogma hristologicS, ce vrea sS vadS in voinfS o functie a 
naturii; ne este mai u§or sS ne imaginSm persoana care
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vrea, care se afirma, care se impune prin voinfa sa. Pe 
langa aceea, ideea de persoana implica libertate fata de 
natura; persoana este libera fata de natura sa, nu e deter
minate! de ea. Ipostasul uman nu se poate realiza decat in 
renunfarea la vointa proprie, la ceea ce ne determina §i ne 
aserve$te unei necesitafi naturale. Individualul, afirmarea 
de sine in care persoana se confunda cu natura §i pierde li- 
bertatea sa adevarata, trebuie infrant". Dar dupa aceasta 
Lossky continua in cel mai autentic spirit ortodox: "Ceea ce 
corespunde in noi chipului lui Dumnezeu nu e deci o parte 
a naturii noastre, ci persoana care cuprinde in ea natura... 
Ca persoana (§i nu ca individ), ipostasul nu Imparte natura, 
dand loc la mai multe naturi particulare... Treimea nu e trei 
dumnezei, ci un singur Dumnezeu... Omul se prezinta sub 
un dublu aspect: ca natura individual^, el devine o parte a 
totului, unul din elementele constitutive ale universului; 
dar ca persoana, el nu e o parte: el confine in sine totul. 
Matura e confinutul persoanei, existenfa ei. O persoana 
care se inchide ca individ, inchizandu-se in limitele naturii 
sale particulare, nu poate sa se realizeze deplin; ea se sara- 
ce§te. Numai renunfand la confinutul sau propriu, dandu- 1  

in mod liber, adica incetand sa existe pentru sine insa§i, 
persoana se exprima deplin in natura cea una pentru tofi. 
Renunfand la binele sau particular, ea se dilata infinit §i se 
imbogateste prin tot ce aparfine tuturor. Persoana devine 
chip desavar§it al lui Dumnezeu, dobandind asemanarea, 
care e desavar$irea naturii comune tuturor oamenilor. Dis- 
tinefia intre persoana §i natura reproduce in umanitate or- 
dinea vietii divine exprimata prin dogma trinitara"66.

Fiind intru totul de acord cu sensul pozitiv ce-1 acorda 
Lossky in partea a doua a expunerii sale naturii umane, 
socotim ca sensul negativ ce il atribuie naturii in partea pri- 
ma nu se refera la natura umana propriu-zisa, ci la o stare

6 6 . Op. cit., p. 116-119.
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desfigurata a naturii. Sfantul Irineu spune ca omul cazut nu 
mai e omul adevarat67, adica nu mai are nici natura ade- 
varata. O natura taiata in indivizi nu mai pastreaza trasatu- 
rile depline $i autentice ale naturii, pentru ca nu mai mani
festo armonia in ea insa§i. Persoana a devenit individ nu 
pentru ca s-a amestecat cu elementele naturii umane, ci 
pentru ca nu cuprinde toata natura, pentru ca vrea sa fina 
desparfita natura pe care o reprezinta, de natura intreaga.

Ideea de natura ca un element neliber e imprumutata 
fie de la natura fizic-biologica exterioara, fie de la natura 
cazuta, in care factorul spiritual aparfinand $i el naturii 
umane nu se mai afirma cu toata puterea lui, ceea ce adu- 
ce §i slabirea omului ca persoana. Adancimea persoanei e 
in fond adancimea naturii care este pastrata ne§tirbita.

Foarte bine arata Lossky cum comuniunea intre persoa- 
nele umane nu inseamna o tendinfa a insului de a acapara 
natura tuturor, caci aceasta ii face pe aceia sa-$i mentina 
bucafile lor de natura, ci voinfa naturii de a fi a tuturor in 
comun, voinfa manifestata prin persoanele in care ea exis- 
ta in mod concret.

De fapt Sfinfii Parinfi nu fac in general nici o deosebire 
de confinut intre persoana §i natura. Persoana nu e decat 
natura in existenfa reala §i in starea normala toate persoa
nele cuprind in comun toata natura, dandu-$i-o §i primind-o 
reciproc, ca in Sfanta Treime. Tocmai de aceea aceasta 
stare, care e o stare ontologica §i de iubire in acela$i timp, 
nu o pot realiza oamenii decat din puterea comuniunii de 
natura §i de iubire suprema a Sfintei Treimi, in comuniune 
culminanta, daca nu de natura, desigur de har, sau de 
energie necreata §i de iubire, cu Sfanta Treime.

Totu$i trebuie sa menfionam ca Sfantul Atanasie pune 
in relief un alt sens al naturii create, inclusiv al celei uma
ne: ea este din neant §i cand cade in pacat tinde iara§i spre

67 . Adversus haereses, 5 , 6 , P. G. 7 , col. 11 3 8  A.-B.
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neant68. numai legatura cu Dumnezeu o mentine si o pro- 
moveaza in viafa. Se poate deci spune ca natura umana 
are ca baza a subzistentei ei pe Dumnezeu sau ca ceea ce 
il face pe om capabil sa se menfina ca o persoana nemuri- 
toare si profunda este spiritul divin care intareste spiritul 
lui. In acest sens Lossky ar avea dreptate sa spuna ca co- 
borarea spre starea de natura necomunicativa coboara pe 
om de la nivelul de persoana si de chip al lui Dumnezeu, 
iar realizand o comuniune desavarsita, intrucat in aceasta 
se implica participarea la comuniunea cu Dumnezeu, omul 
se mentine si progreseaza in calitate de persoana si de chip.

natura subzista cu adevarat in mai multe ipostasuri si 
se imbogafeste la nesfarsit in relafia completa intre ele, 
dupa modelul si din puterea comuniunii treimice. Ipostasul 
nu poate fi infeles nici golit de natura, nici in afara relafiei. 
Ipostasurile sunt natura in existenfa concreta si in forma 
relafiilor intre ele, natura in dinamica relafiilor interne ce se 
realizeaza in forma ei pluriipostatica. Ipostasul e un eu  ra- 
portat la un tu de aceeasi natura. numai asa experiaza re- 
lafii nesfarsite de cunoastere si de responsabilitate. §i nu
mai a$a exista natura in mod real. Dar in forma de ipostas, 
natura umana realizeaza si relafia nesfarsita cu un Tu abso- 
lut. Ipostasul uman, ca natura umana real subzistenta, nu 
se poate dezvolta cu adevarat fara relafia cu absolutul per
sonal, fara responsabilitatea fata de el.

g. Omul ca chip special al Cuvantului, dezvoltat prin 
Duhul Lui. Am privit pana aid, ca model al chipului dum- 
nezeiesc al omului, Sfanta Treime. Dar nu trebuie uitat ca 
omul e vazut si ca chip al Logosului divin, Care la randul

68 . "Prin natura sa, omul este muritor, pentru ca este iesit din nimic. 
Daca ar fi pastrat pnn contemplatie asem anarea cu Cel Ce este, el ar fi 
redus coruptia dupa natura si ar fi ramas incoruptibil... Cum am spus, ei 
erau de o natura coruptibila, dar prin harul participarii la Cuvantul ar fi 
scapat de aceasta  conditie a naturii lor, daca ar fi ramas buni" (De 
Incarnatione Verbi, In Sources Chretiennes, nr. 199, p. 279).
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Sau fund chipul Tatalui a imbracat la plinirea vremii si chipul 
Sau uman (Filip. 2, 6-7; Evr. 1, 3). Omul este astfel "chipul" 
Cuvantului si ca atare "dupa chipul" Tatalui. Intrucat e chipul 
Cuvantului si dupa chipul Tatalui, el e pus intr-o relafie cu 
comuniunea treimica si e chemat sa realizeze in planul 
uman o viafa de comuniune asemanatoare comuniunii 
treimice si din puterea Ei. Frin intrupare, Hristos a ridicat in 
om chipul dumnezeiesc la deplina lui actualitate, adica la 
deplina lui comuniune cu Dumnezeu si cu semenii umani.

Ca chip al Cuvantului, omul este subiect al lucrurilor, 
sau impreuna-subiect cu semenii sai, avand raspunderea 
sa vada prin lucruri rafiunile divine ale lor si pe Logosul 
insusi ca subiect suprem al lor si sa dezvolte cu semenii sai 
comuniunea ca impreuna-subiecte ale lucrurilor, dupa chipul 
Logosului divin.

De aceea actualizarea chipului nu consta numai in rea- 
lizarea comuniunii depline cu Dumnezeu si intre ei a tutu- 
ror celor ce cred in Hristos, modelul divin si uman al lor, ci 
Si intr-o incadrare a intregii naturi in comuniunea omenirii 
transfigurate. Duhul dumnezeiesc, raspandit in plenitudi- 
nea Lui din Hristos in oamenii care cred in El, intarind spiri- 
tul din ei, va face nu numai trupul lor deplin elastic si trans
parent, ci si natura cosmica. Sfantul Maxim Marturisitorul a 
insistat pe larg asupra acestei perspective impotriva plato- 
nismului si origenismului, care profesau o desprindere a 
spiritului uman de trup, de lumea ca temnifa si de istorie, 
pentru a se intoarce in "pleroma" de unde a cazut prin 
pacat. Oamenii actualizeaza chipul lor dumnezeiesc sau 
umanitatea lor autentica inaintand spre cunoasterea lui 
Dumnezeu si in asemanarea cu El si prin inaintarea in cu
noasterea rafiunilor lucrurilor si prin patrunderea prin ele la 
rafiunile lor preexistente in Dumnezeu si la Dumnezeu 
insusi, ca si printr-o viefuire conforma cu simfonia acestor 
rafiuni. Omul e chemat sa  creasca prin stapanirea duhovni- 
ceasca asupra lumii, prin transfigurarea ei, prin capacitatea
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de a o vedea §i de a o face mediu transparent al ordinii 
spirituale ce iradiaza din Persoana Cuvantului.

El poate spori in aceasta cre$tere duhovniceasca §i din 
Stiinfa care poate descoperi la un nivel tot mai inalt sensul 
apofatic al lumii, ascuns in Dumnezeu, precum poate ca§- 
tiga §i din experienfele istoriei. Acestea, daca sunt bune, 
due mai departe comuniunea umana; daca sunt rele, arata 
necesitatea ajutorului dumnezeiesc pentru adevarata de- 
savar^ire a existenfei noastre, sau ne intorc spre bine. §i in 
general totul contribuie la descoperirea complexitafii ne- 
sfar§ite a posibilitafilor umane in raporturile dintre oameni 
§i in raporturile lor cu natura. AdevaratuI folos ce trebuie 
sa - 1 castige insa omul din istorie este fortificarea spiritului 
uman pentru a actualiza in mod tot mai accentuat contin- 
genfa trupului §i a naturii in raport cu spiritul lui, pentru 
a descoperi tot mai multe din adevaratele virtualitafi ale 
naturii.

Intr-un fel, natura umana comuna se prelunge§te in na
tura cosmica, §i ea comuna. De aceea, daca dezvoltarea 
comuniunii umane inseamna o actualizare a caracterului 
de natura umana in natura comuna, ea trebuie sa insemne 
§i o actualizare a naturii cosmice ca realitate comuna.

3. Starea primordiala

Chipul dumnezeiesc consta in structura ontologica a 
omului facuta sa tinda spre comuniunea cu comuniunea 
suprema, cea a Persoanelor divine. Care sunt izvor al ori- 
carei comuniuni, $i cu persoanele umane, iar asemanarea 
consta in activarea acestei structuri. in consecinfa, starea 
primordiala a omului nu putea fi o stare de desfa$urare a 
chipului in virtutile in care manifesta aceasta comuniune, 
intrucat pentru aceasta se cerea timp. Dar starea primor
diala nu putea fi nici o lipsa a chipului ca structura ontolo
gica in tendinfa spre aceasta comuniune, pentru ca o ase-
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menea structure specific umana nu se ca^tiga in timp. 
Omul a fost de la inceput om.

Omul a fost deci curat de pomirile rele §i cu o tendinfa 
spre binele comuniunii cu Dumnezeu §i cu semenii, dar nu 
Intarit in aceasta curafie §i in acest bine. El era con§tient §i 
liber, iar in con§tiinfa §i libertate avea tendinfa spre cele 
bune. Dar el nu realizase o con§tiinfa progresata a binelui 
§i a adevarului, nici o libertate asigurata impotriva posi- 
bilitafii de a fi robit de anumite pasiuni. Mu era pacatos, dar 
nici impodobit cu virtufi dobandite §i cu ganduri curate 
consolidate. Avea nevinovafia celui ce nu a gustat pacatul, 
dar nu cea ca^tigata prin respingerea ispitelor. Era o fiinfa 
cu spiritul neranit §i neslabit de pasiuni, dar neintarit prin 
exercitare in faptele de supunere a trupului §i a lumii, de 
actualizare a elasticitafii contingente a lumii. Trupul lui nu 
era robit legii automate a pacatului, dar nu avea nici forfa 
intarita prin deprindere de a ramane imun fata de o astfel 
de stare. Lumea nu impunea trupului §i spiritului sau pro- 
cesele ei ca ni§te lanfuri din care nu se poate ie§i, dar nici 
nu fusese adusa sub stapanirea duhului care i§i impune 
puterea lui asupra ei.

Lumea avea pentru om transparenfa ce o are pentru un 
copil nevinovat, care se va putea izbi insa de opacitatea ei 
incepand sa lucreze rau, dar nu avea transparenfa aceea 
pe care o are pentru sfant, care a invins in mod real opaci
tatea ei. Bunul simf al rafiunii, in infelegerea lucrurilor §i in 
alegerea faptelor, avea o claritate pe care nu a mai pastrat-o 
in omul tras in toate parfile de tot felul de cuno§tinfe $i de 
pareri; dar el nu era verificat §i statornicit intr-o fermitate 
neclatinata printr-o experienfa critica ce se ca$tiga din per- 
sistenfa in bine §i din respingerea raului.

Dumnezeu cel personal, creator §i proniator, Se arata 
cu o evidenfa de necontestat in oglinda netulburata a sufle- 
tului §i toate bunele intenfii ale omului se intalneau cu cele 
sugerate interior de Dumnezeu. Maturalul §i supranaturalul
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nu formau doua nivele distincte, al viefii $i al realitafii, ci 
erau imbinate Intr-o singura ordine de viafa clara §i buna In 
acela$i timp. Mai ales acelei stari care nu cunostea pacatul 
i se potrive§te afirmafia Sfantului Maxim Marturisitorul 
despre nedeosebirea Intre legea naturala §i cea supranatu- 
rala69. in starea de la inceput, omul vedea In toate lucru- 
rile, cum vede §i sfantul, darurile mereu oferite ale lui Dum- 
nezeu $i cuvintele mereu adresate prin imprejurari variate 
produse de El. Matura insa$i era un mediu straveziu al lu- 
crarii §i al vorbirii actuale a lui Dumnezeu. Numai cand pa
catul a tocit sensibilitatea curata a omului pentru Dum
nezeu Care lucreaza $i graie§te prin lucruri, a fost necesara 
o Revelatie care sa se deosebeasca de lucrarea Lui de fie- 
care clipa prin lucruri, dar care nu mai este vazuta de om. 
Inainte de aceea, Dumnezeu umbla continuu prin "gradina" 
transparent;! a lumii.

Daca aceasta nevinovatie s-ar fi consolidat prin fapte 
de staruinta in ea, forta spirituals ar fi devenit a§a de mare, 
ca legea corupfiei n-ar fi putut sa-§i impuna stapanirea nici 
In lume, nici In trup. Fotenfa nemuririi, pe care o avea omul 
In sine, prin spiritul sau creat dupa chipul lui Dumnezeu, ar 
fi devenit o realitate.

Ispitele §i pasiunile nu se aflau In el ca ni§te radacini 
gata sa odrasleasca, cu o necesitate imperioasa; dar posi- 
bilitatea lor era data in sensibilitatea trupului lui, care se 
putea menfine curata daca omul ar fi acordat spiritului ro- 
lul precumpanitor, dupa cum se putea §i Intina daca lasa 
aceasta sensibilitate sa  se accentueze In mod precumpa
nitor trupesc. Bucurandu-se de o libertate de care nu s-a 
mai bucurat omul cazut in pacat, el totu§i nu se bucura de 
o libertate intarita In bine, In a$a fel Incat sa ramana cu 
totul ferma In fafa ispitelor unei sensibilitafi precumpanitor 
trupe^ti. Omul de la inceput i§i putea schimba mai u§or

6 9 . Ambigua, P. Q. 9 1 , col. 1 2 8 8  A.
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starea de curafie In care se afla, de cum §i-o poate schim- 
ba un om consolidat in bine prin staruinfa in el, dar nu era 
atras intr-o astfel de schimbare de violenfa unor placed gus- 
tate sau a unor pasiuni patrunse adanc in obi^nuinfa firii.

In acest fel de trasaturi generate descriu Sfinfii Parinfi 
starea primordiala. Sfantul loan Damaschin spune ca Dum- 
nezeu 1-a facut pe om fara de pacat in fire $i liber in voinfa, 
dar fara de pacat nu ca inaccesibil pacatului, caci numai 
Dumnezeu este inaccesibil pacatului, ci ca unul ce nu avea 
in fire pornirea spre pacatuire (ot>K ev xfj (pooei to apapTocveiv 
e'/ovTa), ci avea aceasta putinfa in libera alegere. Adica 
avea libertatea sa staruie §i sa  progreseze in bine, ajutat de 
harul dumnezeiesc, dar tot a§a, sa  se abata de la bine §i sa 
fie in rau. Dumnezeu a ingaduit aceasta de dragul libertafii, 
caci ceea ce se face cu sila nu e virtute"70.

Dumnezeu nu a creat pe om ca pe o piesa automata in 
angrenajul unei naturi inflexibile in procesele ei, ci ca su- 
biect liber, capabil sa flexioneze procesele naturii, ca sa 
faca prin ele binele de buna voie §i sa-§i arate prin aceasta 
conformitatea cu voia cea buna a lui Dumnezeu, progre- 
sand in asemanarea cu El. O incadrare mecanica a omului 
in ordinea unei naturi mecanice ar fi facut fara rost atat 
crearea lumii, cat §i a omului. Dar crearea unei naturi care 
poate atrage pe om intr-un automatism, care pentru sensi- 
bilitatea omului cu ecou in spirit poate lua proportii de pa
siuni absolute, impune omului misiunea de a lupta pentru 
mentinerea §i intarirea libertatii sale, pentru ca prin ea sa 
elibereze atat natura, cat §i trupul sau de automatismul in- 
cadrarii in ea cu rezonanfele patima§e in el. Omul nu poate 
deveni o piesa intru totul asemenea naturii, dar devine 
patimas cand cade in stapanirea ei, dupa cum atunci cand 
i§i afirma stapanirea sa asupra ei devine virtuos, fortificat 
spiritual. Pentru aceea i s-a dat porunca sa stapaneasca

70. De fide orthodoxa, libr. II, cap. 12, P. G. 9 4 , col. 9 2  C.
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asupra naturii. Daca urma acestei porunci, i$i afirma liber- 
tatea sa  si intarirea spiritului prin ea. Porunca nu urmarea 
aservirea omului, ci intarirea lui in libertate si in comuni- 
unea cu Dumnezeu. Ea ii cerea omului sa ramana om si sa 
se fortifice ca om, ca fiinfa superioara naturii.

Numai fiind deasupra automatismului naturii, omul 
putea sa §i iubeasca cu adevarat pe Dumnezeu, sau putea 
sa  fie cu adevarat virtuos. O virtute, sau o nepacatuire prin 
natura si nu prin bunavoinfa, nu reprezinta o forfa a spiri
tului. Sfantul Vasile, raspunzand intrebarii: de ce nu avem 
in constitufia noastra nepacatuirea?, raspunde: "Pentru ca 
$i tu pe casnicii tai ii ai binevoitori nu cand ii tii legafi, ci 
cand ii vezi implinind de bunavoie datoriile lor. Deci si 
Dumnezeu nu iubeste ceea ce facem fiind silifi, ci ceea ce 
facem din virtute. Iar virtutea se savarseste din libera ale- 
gere, nu din sila. Iar libera alegere depinde de noi. Iar ceea 
ce depinde de noi este libertatea "71.

a. Paradoxul libertatii. Dar neurmand poruncii de a sta- 
pani asupra naturii, omul a renunfat la libertate. A renunfat 
la libertate insa prin libertatea insasi, intr-un fel care lasa 
omului oricand posibilitatea sa revina asupra acestei re- 
nuntari macar in parte, sau sa doreasca sa revina asupra ei. 
Daca nu avea libertate sa renunte la ea in mod liber, nu i 
s-ar fi cerut sa si-o afirme stapanind asupra naturii. Baza 
intregii marefii a chipului dumnezeiesc al omului sta in li
bertatea lui. Dar in ea a fost implicate si putinfa caderii, 
putinfa de a-si afirma libertatea renunfand in acelasi timp 
la ea intr-o anumita masura si de a aproba continuu, prin 
libertatea sa, renunfarea la libertate.

"Ca sa poata implini ordinul de a deveni dumnezeu -  
cum zice Sfantul Vasile -  omul trebuia sa-1 poata si refuza. 
D um nezeu S e  face neatotputernic in fata libertatii umane, 
pe care nu o poate incalca, pentru ca ea provine din atot-

71. Momilia quod Deus non est auctor malorum, P. G. 3 1 , col. 3 4 5 .
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puternicia lui Dumnezeu. Desigur, omul a fost creat numai 
prln vointa lui Dumnezeu, dar nu poate fi indumnezeit 
numai prin ea. A fost necesara o singura vointa pentru 
creafie, dar e nevoie de doua, pentru indumnezeire. O sin
gura vointa, pentru a aduce la existenta chipul; dar doua, 
pentru a face chipul asemanare. Iubirea lui Dumnezeu e 
a$a de mare, ca nu vrea sa constranga pe om. Caci nu este 
iubire fara respect. Vointa divina se va supune tatonarilor, 
ocolirilor, revoltelor inse§i ale voinfei umane pentru a o 
aduce la o libera consimfire. Aceasta este providenfa di
vina". "Persoana umana e cea mai tnalta creafie numai pen
tru ca Dumnezeu pune in ea posibilitatea iubirii, cum §i a 
refuzarii ei. Dumnezeu risca ruina eterna a celei mai inalte 
creafii ale Sale, ca sa poata fi cea mai inalta. Paradoxul 
este ireductibil. Chiar in marefia sa de a putea deveni dum
nezeu, omul e capabil sa  poata cadea"72.

b. Ambivalenta nestricaciunii §i a  nemuririi primordiale. 
Dat fiind ca in starea de nepacatuire pe care o avea omul 
la inceput era implicate comuniunea neimpiedicata cu Dum
nezeu, ceea ce constituie baza consistenfei naturii umane 
§i a incoruptibilitafii §i nemuririi ei dupa har, Sfinfii Parinfi 
au dreptate sa atribuie omului dinainte de cadere starea de 
incoruptibilitate (nestricaciune) §i de nemurire §i de stra- 
lucire a lui, in lumina lui Dumnezeu. Caci nu se cerea omu
lui altceva decat persistarea prin vointa in acea stare de ne
pacatuire ca, intarindu-se spiritual, incoruptibilitatea §i ne- 
murirea neasimilate inca deplin persoanei sale prin virtute 
sa devina ni^te insu^iri definitiv asimilate. Prin pacat insa 
oamenii au fost readu§i la moartea care era §i nu era pro- 
prie naturii lor. Astfel moartea §i stricaciunea tin pe de o 
parte de natura umana, cand ramane in legatura cu Dum
nezeu, fireasca ei, pe de alta sunt contrarii aspiratiei naturii 
umane celei facute din nimic, cand ramane in ea insa§i.

72 . VI. Lossky, "Theologie Dogmatique", In Messager..., p. 22 9 .
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Raportul lor cu natura are acelasi infeles paradoxal ca si 
notiunea insasi a naturii: ea este o realitate de sine, dis- 
tincta de Dumnezeu, si in acelasi timp ea nu poate veni la 
existenfa §i nu se poate menfine si dezvolta fara relatia cu 
El, sau fara o anumita participare la El.

VI. Lossky, punandu-si Intrebarea: "Se poate spune ca 
Adam, in conditia sa  paradisiaca, era cu adevarat muritor?', 
raspunde: "Dumnezeu n-a creat moartea", spune infelepciu- 
nea. Pentru teologia veche, precum cea a Sfantului Irineu, 
Adam nu era nici muritor in chip necesar, nici nemuritor in 
chip necesar: natura sa bogata in posibilitafi, maleabila, 
putea fi constant hranita de har si transformata de el pana 
la a putea depasi toate riscurile imbatranirii si mortii. Posi- 
bilitafile mortii existau; dar existau pentru a fi facute impo- 
sibile. Aceasta era incercarea impusa libertafii lui Adam: 
pomul viefii in centrul raiului §i hrana nemuririi oferita de 
acesta ofereau posibilitatea nemuririi... Trebuie sa te hra- 
ne§ti din Dumnezeu pentru a atinge in mod liber indumne- 
zeirea. §i Adam n-a facut-o"73.

Natura maleabila are in ea coruptibilitatea §i aceasta se 
actualizeaza intrucat ramane de sine, fara suflet, iar sufle- 
tul, fara Dumnezeu. Dar prin sufletul parta§ de Dumnezeu, 
ea poate dobandi nestricaciunea.

Sfantul Atanasie zice: "Oamenii, intorcandu-se de la 
realitafile eterne $i, la sfatul diavolului, indreptandu-se spre 
lucrurile coruptibile, devenira responsabili de coruperea 
lor §i de moarte... Ei erau de o natura coruptibila, dar prin 
harul participarii la Cuvantul, ar fi putut scapa de condifia 
naturii lor, daca ar fi ramas buni. De fapt, din pricina Cu- 
vantului care le era prezent, chiar coruptia dupa natura nu 
s-ar fi apropiat de ei"74. Prin spiritul parta§ de Dumnezeu, 
naturii umane i se deschidea planul nestricaciunii, al nemu-

73 . Ibidem, p. 232 .
74 . Su r /'Incarnation du Verbe, ed. Sources Chretiennes, nr. 199, p. 

2 7 9 -2 8 1 .



ririi, al noutatii continui, al libertatii, al eliberarii de mono
tonia facerii si desfacerii, care pentru persoana umana indi
viduals inseamna moartea. Tot Sfantul Atanasie zice: "Ast- 
fel Dumnezeu a facut pe om si a voit ca el sa  ramana in 
nestricaciune... Dar calcarea poruncii i-a readus la natura 
lor, pentru ca, iesifi din nimic, sa sufere din nou, cu drep- 
tate, in cursul timpului, coruptia indreptata spre nimic... 
Prin natura, omul este muritor, pentru ca a iesit din nimic. 
Daca ar fi pastrat, prin contemplare, asemanarea cu Cel ce 
este, ar fi redus corupfia cea dupa natura $i ar fi ramas 
incoruptibil"75. Iar Sfantul Simeon Moul Teolog spune §i el: 
"Fiind format din pulberea pamantului si primind suflare de 
viafa, expresie prin care Scriptura indica sufletul infelega- 
tor si chipul lui Dumnezeu, el a fost asezat in rai si a primit 
porunca sa-1 lucreze §i sa-1 pazeasca. Cum a§a? lata de ce: 
Atata timp cat omul va pazi porunca si va lucra potrivit cu 
ea, va ramane nemuritor si se va intrece cu ingerii; impreu- 
na cu ei va lauda neincetat pe Dumnezeu, va primi ilu- 
minarile care vin de la El, va vedea pe Dumnezeu in duh si 
va auzi cuvintele Lui dumnezeiesti. Dar din clipa in care va 
calca porunca ce i-a fost data si va manca din pomul oprit, 
va fi predat morfii si va fi lipsit de ochii sufletului: dezbra- 
cat de vesmantul de slava, va avea urechile astupate si- 
cazut din petrecerea cu ingerii, va fi alungat din rai. 
Aceasta i s-a intamplat lui Adam dupa neascultare: a pier- 
dut viafa nemuritoare si vesnicia"76.

Deci nemurirea tinea de atasarea la Dumnezeu, de ori- 
entarea spre Dumnezeu chiar prin simturi. La inceput ochii 
omului nu scaparau priviri viclene si lacome, de panda, de 
acaparare, gura lui nu era obisnuita cu cuvinte jignitoare, 
urechile lui nu sesizau infelesuri dusmanoase sau ispiti- 
toare in cuvintele altora. Din fata lui iradia lumina increderii

75. Ibidem, p. 2 7 7 -2 7 9 .
76 . Cuvant etic, XIII, In Traites theologiques et ethiques, vol. II, ed. 
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§i a bunatatii. Daca omul ar fi persistat in aceasta legatura 
cu Dumnezeu, starea de nemurire s-ar fi consolidat in el.

Sfantul Simeon Noul Teolog opune lucrarea intinata a 
simturilor de dupa pacat, ata$ata lacom de aspectul mate
rial al lumii, lucrarii lor dinainte, calauzita de spirit $i fintind 
respectuos spre realitatea spirituals a lui Dumnezeu de din- 
colo de lucruri: "El a calcat porunca lui Dumnezeu $i §i-a 
plecat urechea la susotitul diavolului in§elator; s-a lasat 
induplecat de acela, ascultand cuvintele lui viclene, cand 
graia contra Stapanului, Creatorul sau; a gustat fructul po- 
mului $i, incepand sa priveasca intr-un mod dominat de 
simfuri, a privit cu pasiune goliciunea trupului sau §i a va- 
zut-o. Din acea clipa, a fost cu dreptate lipsit de toate avan- 
tajele §i a devenit surd, nemaiauzind cu urechile lui inti- 
nate cuvintele dumnezeie§ti §i nemaipercepand acea slava 
negraita, odata ce-$i dezlipise cu voia intelegerea sa, pri- 
vind cu patima fructul pomului"77.

Inainte de pacat, aflandu-se cu Dumnezeu §i cu seme- 
nul sau intr-o armonie a§a zicand fireasca, chiar daca ea nu 
era consolidate prin virtufi dobandite cu fapta, omul se afla 
§i intr-o armonie cu natura. Blandefea sa nu alunga anima- 
lele din preajma sa. Lacomia sa  nu intina §i nu injosea na
tura. Vazand pretutindeni in ea pe Dumnezeu, se simfea in 
ea ca intr-un leagan si nu destrama taina ei ocrotitoare cu 
analize §i cu siluiri. Vedea prin ea dincolo de ea §i forfa spi- 
ritului sau nevinovat facea procesele ei maleabile. Un mare 
simt al solidaritatii cu toate ii dadea o pace cu toate.

Omul putea deveni in mod actual "inelul" de legatura a 
naturii intregi cu Dumnezeu, cum spune Sfantul Maxim 
Marturisitorul. Contrar conceptiilor panteiste, omul nu e 
destinat sa se "dezindividualizeze", sau sa se "cosmicizeze" 
intr-un tot impersonal, ci, dimpotriva, sa personalizeze lu- 
mea. "Omul nu se mantuieste prin univers, dar universul se

77 . Op. cit., p. 4 0 5 .
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mantuie^te prin om. Caci omul e ipostasul cosmosului in- 
treg, care participa la el. Pamantul gase^te sensul sau per
sonal, ipostatic, in om. Lumea urmeaza omului, pentru ca 
este ca o natura a lui; e "antroposfera" lui, s-ar putea zice.

aceasta legatura antropo-cosmica se lmpline§te cand se 
Impline^te legatura chlpului uman cu Dumnezeu, prototi- 
pul sau... Deci suntem responsabili de lume. Suntem cu- 
vantul, logosul, In care lumea vorbe^te, §i nu depinde 
decat de noi ca ea sa huleasca sau sa se roage. numai prin 
noi, cosmosul, ca un trup care se prelunge§te, poate primi 
harul. Caci nu numai sufletul, ci §i trupul omului e dupa 
chipul lui Dumnezeu"78. Numai prin om, cosmosul, care e 
de la origine o "logosfera", poate deveni o "hristosfera"" §i o 
"pnevmatosfera".

78 . VI. Lossky, "Theologie Dogmatique", in Messager..., p. 2 2 7 .



Crearea lumil nevazute 
Lum ea duhurilor netrupe§ti

A
Ingerii bunl §i rolul lor in progresul spiritual 

al naturll umane

1. Solidaritatea lumii Ingeresti §i omenesti

Dumnezeu, Cel nemarginit In bogatie, nu creeaza cu 
zgarcenie. Creatia este adusa la existenfa pentru a-L revela 
§i pentru a participa la bogatia fiintei Lui, avandu-si solida
ritatea In aceasta participare. Ca atare ea reflecta in oare- 
care masura, In mod corespunzator ei, aceasta bogatie ne- 
masurata, prin dimensiunile si varietatea ei si ea participa 
in toate formele la acea bogatie. Pe de alta parte, revelarea 
lui Dumnezeu trebuie sa se faca cuiva, adica unor fiinfe 
spirituale. De aceea natura nespirituala nu e o revelare ade- 
varata a lui Dumnezeu decat prin faptul ca exista fiinte 
umane care sa cunoasca pe Dumnezeu din ea si prin ea si 
sa-si dea seama cum ea, revelandu-L participa la Dum
nezeu prin aceasta si cum participa si ele Insele Intr-o ma
sura si mai mare si mai conforma cu El. Dar cunoasterea 
lui Dumnezeu prin lumea vazuta, de care e legat omul, nu 
este singurul mod de a-L cunoaste. Trebuie sa existe si un 
alt mod de revelare a lui Dumnezeu si deci de cunoastere 
a Lui si de participare la El, adica un mod nelegat de sim- 
bolurile vazute si deci mai potrivit cu spiritualitatea divina, 
un mod mai adecvat cu fiinta Lui.

Dionisie Areopagitul zice: "Sfintele ordine ale fiintelor 
ceresti se Impartasesc de ceea ce li se transmite de Dum- 
nezeirea-origine In mod superior numai celor ce exista si

II
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vietuiesc rational §i sunt rationale ca noi. Caci modelandu-se 
spiritual spre imitarea lui Dumnezeu §i privind spre ceea ce 
e propriu lui Dumnezeu in chip supralumesc §i dorind sa 
dea mintii lor un chip asemanator, ele se bucura de parti- 
cipari mai imbel$ugate la Acela, fiind nemijlocit langa El §i 
tinzand pururea in sus, pe cat pot, sustinute continuu de iu- 
birea dumnezeiasca §i neclintita §i primind iluminarile pri- 
mordiale in chip nematerial §i neamestecat §i conforman- 
du-se lor; §i toata viata lor e intelegatoare'79.

Daca Dumnezeu n-ar fi creat decat spirite intrupate, am 
fi socotit ca fiinta suprema nu poate fi cunoscuta decat prin 
forme sensibile. Aceasta ar insemna ca ea insa$i este oare- 
cum un subiect sensibil, ca de existenfa absolutului este 
legata in mod ontologic materia, lar aceasta ar constitui un 
dubiu asupra creatiei inse$i. O materie finand de fiinta ab
solute i-ar lua acesteia capacitatea creatiei, dandu-i un ca- 
racter panteist.

Existenta spiritelor create dar netrupegti ne arata, apoi, 
putinta unei cunoasteri directe a realitatii spirituale, putinta 
unei comunicari directe intre spirit $i spirit. De aici decurg 
doua moduri sau doua planuri de revelare a lui Dumnezeu: 
unul direct spiritual §i unul prin forme sensibile. Iar cum 
spiritul se afla pe multe trepte, decurge o multiplicitate de 
trepte ale creatiei spirituale. Dar pentru ca Dumnezeu este 
unul, creatia trebuie sa  fie §i ea o unitate §i spiritele cunos- 
catoare, incorporate sau neincorporate, trebuie sa o poata 
cuprinde intr-un mod solidar.

Pe de alta parte, cu cat sunt mai variate formele de re
velare a lui Dumnezeu §i de imparta^ire de El, cu atat mai 
mult se da din bogatia lui Dumnezeu fiecaruia din cei capa- 
bili sa le observe §i sa le cunoasca, Dumnezeu folosindu-Se 
in acest scop de toate formele de revelare ale Lui. Aceste 
moduri, comunicandu-se de la un subiect cunoscator la

79 . De coelesti hierarchia, cap . IV, 2 , P. G. 3 , col. 180  A.
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altul, imbogafesc cunoasterea §i intelegerea fiecaruia. Re- 
zulta astfel o cunoastere soborniceasca nemasurat de bo- 
gata a intregii creatii, cu privire la Dumnezeu.

De fapt, Revelatia dumnezeiasca ne spune despre o 
lume a spiritelor netrupe$ti, aflate intr~o solidaritate cu oa- 
menii §i cu lumea sensibila. Cu privire la momentul cand a 
fost creata lumea spiritelor, Sfanta Scriptura nu cuprinde 
decat un singur loc in cartea lui lov, care considera acest 
moment anterior creatiei lumii sensibile si omului. In acest 
loc se spune: "Cand s-au facut stelele, laudatu-M-au cu glas 
mare toti ingerii Mei” (lov 38, 7). Parintii socotesc ca Ingerii 
au fost creafi inainte de crearea lumii sensibile si a omului. 
Aceasta e opinia celor mai multi. Ei plaseaza chiar lumea 
ingereasca !ntr-un fel de eon supratemporal, dar nu co- 
etern cu Dumnezeu. Aceasta reprezinta un mod de viata 
asemanator celui in care va fi toata creatia in planul esha- 
tologic. Dar lumea sensibila inainteaza spre ea prin timp. 
Sfantul Vasile vorbe§te de un fel de stare mai veche decat 
creatia lumii, supratemporala, eonica, ve$nica, potrivita cu 
puterile supralume$ti. In acest eon, Autorul $i Creatorul 
tuturor lucrurilor ar fi dat fiinta creaturilor spirituale §i invi- 
zibile"80. La fel, in scrierile lui Dionisie Areopagitul, ingerii 
sunt socotifi ca existenfe eonice, mai presus de timp, dar 
nu coeterne cu Dumnezeu, Care era inainte §i de eon. Ei 
mijlocesc intre eternitate §i timp. lata cuvintele lui Dionisie: 
“De multe ori si cele atotvechi sunt caracterizate prin nu- 
mele eonului si toata extensiunea timpului nostru este nu- 
mit eon, intrucat insusirea eonului este vechimea si ne- 
schimbarea. lar tem poral e numit cel ce se afla in stare de 
coruptie si schimbare mereu altfel. De aceea si de noi, 
cei definifi ca temporali, Scriptura spune ca vom participa 
la eon cand vom ajunge la incoruptibilitate si neschim- 
bare... Cele ce sunt in mod mai propriu sunt indicate prin

80 . Sfantul V asile, Omilia 1, 5, la Hexaimeron, P. Q. 2 9 , col. 13.
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eon, cele care se afla in devenire, prin timp. Deci cele nu- 
mite eonice nu trebuie socotite simplu coeterne cu Dum- 
nezeu. Cel inainte de eon". Urmand Scripturii trebuie sa 
socotim "eonice si temporale, dupa modurile lor, pe acelea 
care sunt la mijloc, intre cele ce sunt si cele ce devin, care 
participa in parte la eon, in parte la timp"81.

Poate ca inainte de cadere omul s-a aflat in fata existen- 
tei eonice si temporale. Daca s-ar fi consolidat in neschim- 
barea binelui, ar fi devenit eonic, ceea ce nu insemna 
totusi lipsa posibilitafii progresului in bine, deci intr-un fel 
de timp coplesit de eternitate. Caci §i ingerii, de$i eonici, 
inainteaza neincetat §i neschimbabil in Dumnezeu. Prin 
cadere omul a intrat intr-un timp al schimbarii, stricarii $i 
morfii, care nu inseamna numaidecat al pacatului total si 
inevitabil, cum spune Karl Barth. Timpul acesta ramane §i 
el intr-o legatura cu eternitatea si intr-o aspirafie dupa ea.

Intrucat ingerii au misiunea de a ajuta pe oameni sa 
infeleaga realitatea eterna a lui Dumnezeu de la inceputul 
existenfei lor, ei trebuie sa  existe cand apare omul si deci 
Si lumea sensibila de care e legat omul. Tot ceea ce este 
necesar omului trebuie sa  existe cand apare el. Pe de alta 
parte, nu trebuie sa  fie o intrerupere intre crearea ingerilor 
Si a lumii, daca ingerii sunt creafi nu numai pentru fericirea 
lor, ci si pentru a ajuta pe oameni la cunoasterea lui Dum
nezeu prin simbolurile sensibile ale lumii si la stapanirea 
lumii sensibile prin spirit. Avand misiunea sa ajute pe om 
sa se ridice si sa ridice si lumea in eon, in timpul coplesit 
de eternitate, ei sunt creafi in legatura ontologica cu lu
mea. Spiritele netrupesti ajuta pe oameni sa  faca acest 
urcus atat pe plan de cunoastere, cat si de intarire spiritua
ls etica. Pe de alta parte si ingerii castiga din legatura lor cu 
oamenii. ingerii comunica oamenilor o experiere nesensi- 
bila a lui Dumnezeu, si oamenii comunica ingerilor o ex-

81 . De divinis nominibus, cap . X, P. Q. 3 , col. 9 4 0 .
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periere mai sensibila a lui Dumnezeu, adica revelarea lui 
Dumnezeu prin "estetica spirituala".

Cata vreme Dumnezeu statea mai ia distanfa de oa- 
meni, cunoa§terea despre El le era comunicata in mai mare 
parte prin ingeri. Oamenii primeau prin ingeri, care le sunt 
mai accesibili, o anumita fermitate a intuiliei absolutului, 
inca foarte departat spiritual de ei. De aceea se spune in 
Moul Testament ca Legea veche s-a dat prin ingeri (Gal. 3, 
19; Evr. 2, 2; Fapte 7, 53). Dar cand Fiul lui Dumnezeu ia 
trup omenesc, Dumnezeirea Se reveleaza prin trairea §i 
transfigurarea celor omene$ti intr-un mod care nu poate fi 
experiat sau inteles de ingeri. De aceea spune Sfantui 
Apostol Favel ca ingerii afla de la Biserica Infelepciunea 
multifelurita" a lui Dumnezeu, descoperita de Hristos, oa- 
menilor (Ef. 3, 10).

Ingerii cunosc spiritualitatea divina intr-o intuilie sim- 
pla, mai mult sau mai pu(in intensa, pe care, comunican- 
du-le-o oamenilor, ace§tia o prind in simboluri. Dar cand 
Fiul lui Dumnezeu Se intrupeaza, El insu§i i§i manifesta 
realitatea si viala Sa atotinteleapta in acte sensibile multi
ple. Inlelepciunea multifelurita'1 inseamna nu numai multi- 
felurime, ci multifelurime sensibila. Acesta e un mod mai 
accesibil de revelare a lui Dumnezeu pe seama omului, 
care inseamna o mai mare apropiere a Lui de om, un mai 
mare interes pentru om §i pentru problemele Lui in trup, o 
manifestare a unei mai mari iubiri fata de oameni. E o reve- 
lafie prin sensibilitate, prin multiformitatea frumusefii spiri
tu a l, prin acte savan?ite in planul realitalii sensibile; e o 
Revelare a lui Dumnezeu printr-o mai mare chenoza $i, toc- 
mai prin aceasta, manifestarea unei mai mari iubiri.

Existenfa ingerilor, ca structuri indefinite de comuni- 
care a adancimii infinite a lui Dumnezeu, e nu numai o 
punere in relief a acestei adancimi a Lui, ci inseamna §i o 
grea proba pentru om de a nu se lasa ispitit sa considere 
lumea spiritelor ca ultima realitate, ca in doctrinele teo-
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zofice §i antropozofice. E un semn de mare subtilitate, do- 
bandita de capacitatea de sesizare a spiritului uman, de a 
distinge pe Dumnezeu, Care Se comunica prin spirite, dar 
nu e identic cu ele. E un semn de mare subtirime duhov- 
niceasca de a nu socoti pe ingeri mai presus de Hristos, 
Care e Dumnezeu in trup (Col. 1, 16).

Dar tot in scopul transmiterii unei cunoa$teri a lui Dum
nezeu catre oameni, ordinea sau ordinele fiinlelor spiri
tu a l  trebuie sa fie in numar ce depa§e$te puterea noastra 
de cuprindere, pentru a-§i comunica in moduri indefinite 
de reflectare, participare $i in te lege re cuno§tinfa existenfei 
supreme §i pentru ca aceste moduri sa le com unice §i 
oamenilor, cum §i oamenii le-o comunica ingerilor pe a lor. 
Volumul $i varietatea cunoa$terii create nemasurat mai 
mult prin aceasta sobornicitate angelo-umana.

De fapt bogafia vietii §i gandirii divine se reflecta intr-un 
ocean de necuprins de lumini spirituale, sau de subiecte 
cunoscatoare, despre care nu ne-ar putea oferi o analogie 
decat mulfimea de structuri umane §i oceanul de particule 
§i de corpuri cere§ti ale lumii materiale.

Dionisie Areopagitul scrie: "§i aceasta socotesc ca e 
demn de un comentar al gandirii, ca tradifia despre ingeri, 
din Scriptura, spune ca sunt mii de mii (milioane) sau zeci 
de mii de zeci de mii (miliarde), intorcand in cere §i in mul- 
fimi cele mai mari numere pe care le avem §i prin aceasta 
aratand clar ordinele, pentru noi de nenumarat, ale fiinfe- 
lor cere§ti. Caci sunt multe fericitele o$tiri ale minfilor mai 
presus de lume, depa^ind rafiunea debila §i contractata a 
numerelor noastre materiale, fiind definibile cognoscibil nu- 
mai de infelegerea §i cunoa§terea lor cereasca §i mai presus 
de ceruri, daruita lor cu imbel§ugare de infelepciunea crea- 
toare §i infinit cunoscatoare a Dumnezeirii-origine"82.

8 2 . De coelesti hierarchia, cap . XIV, P. G. 3 , col. 3 2 1 .
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Sfantul loan Qura de Aur vorbe§te de "popoare infinite 
de puteri netrupe$ti, ale caror mii nu le poate numara ni- 
meni'83. Clement Alexandrinul presupune ca "ingerii sunt 
in numar infinit'84.

Infinitatea nu inseamna lipsa oricarei limite a numaru- 
lui lor, ci neputinfa pentru oameni de a ajunge vreodata la 
capat in numararea lor. Dionisie Areopagitul zice ca 'fiintele 
ceresti sunt a§a de numeroase §i de desavarsite, ca numai 
Cel ce susfine randuiala lor le poate §ti"85.

Varietatea lor e tot a§a de mare ca §i Intre popoarele 
lumii vazute, sau cu mult mai mare. Sfantul loan Qura de 
Aur zice: 'Exista Ingeri, Arhangheli, Scaune, Domnii, Ince- 
patorii, Puteri. Totu§i multimile cere§ti nu sunt acelea, ci §i 
popoarele infinite, rase negraite, pe care nici un cuvant nu 
le poate Infafisa, cum rezulta din cuvintele lul Pavel (Ef. 1, 
21), pentru care exista intre ele numiri care vor fi cunos- 
cute In viitor §i care nu sunt cunoscute in prezent"86. Pa- 
rintii vorbesc de varietate "infinita" a Puterilor spirituale. in 
aceasta infinitate se manifesto bogafia infinita a imaginatiei 
§i a puterii lui Dumnezeu. In lauda acestei mulfimi "infinite'' 
de duhuri se veste^te slava infinita a lui Dumnezeu. O crea- 
fie care nu ar cuprinde ca fiinfe con§tiente decat oameni, 
fie ei chiar miliarde, ar fi o creafie saraca, iar un dialog al 
lui Dumnezeu numai cu ei ar fi un dialog destul de mono
ton, §i imbogafirea prin el, destul de saraca.

Dar daca Dumnezeu vrea ca el sa  fie cunoscut intr-o cat 
mai mare masura de toate fiinfele constiente create, lega- 
tura intre spiritele netrupe§ti §i oameni trebuie sa  fie de 
a§a natura, incat sa  formeze o singura creafie §i, prin

8 3 . Sfantul loan Qura de Aur, Omilia VI, la Evrei, par. 4 , P. Q. 63 , 
col. 60 .

8 4 . Stromata, VII, 11, P. Q. 9 , col. 48 8 .
8 5 . De coelesti hierarchia, VI, 7 , 2 4 , P. Q. 5 , col. 90 4 .
8 6 . Despre Dum nezeu cel necuprins, 4 , par. 2 , P. Q. 4 8 , col. 7 2 9 .
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ea, sa se realizeze o singura revelatie comuna a unicului 
Dumnezeu.

Sfintii Parinfi vad unitatea creatiei in faptul ca Ingerii au 
fost creati pentru a sluji planului de mantuire a oamenilor, 
plan care e gandit de Dumnezeu din veci87. Desigur aceas- 
ta nu inseamna ca ingerii nu sunt creati si pentru propria 
lor fericire, ca si oamenii. Dar fericirea si-o ajung si unii si 
altii intr-o comuniune a tuturor. Iar in aceasta comuniune 
ingerii ca fiinte superioare au un anumit rol de ajutorare a 
noastra. Insa prin acesta, desi dintr-un punct de vedere 
sunt superiori oamenilor, ei se fac slujitori ai mantuirii 
acestora si, prin aceasta, ai misiunii acestora de a spiritua- 
liza creatia vazuta. Daca subiectul uman se imbogafeste in 
masura in care se afla in relate cu mai multe subiecte 
umane si in masura in care aceste subiecte se afla pe 
trepte de spiritualitate mai inalta, el desigur se va imbogafi 
Si mai mult daca va avea relate si cu o mare mulfime de 
subiecte ingeresti aflate pe trepte spirituale superioare.

Sfantul Grigorie Palama spune: inainte de noi si pentru 
noi Dumnezeu a creat pe ingeri, pe care-i trimite sa  slu- 
jeasca acelora care, cum vorbeste Pavel (Evr. 1, 14) o sa 
mosteneasca mantuirea'88. "Multimea multifelurita si fara 
de numar a ingerilor a fost creata pentru om'89, pentru ca 
prezenta si spiritualitatea divina, inaccesibila in ea insasi, 
sa iradieze prin spiritualitatea ingereasca pe toate treptele 
corespunzatoare nivelelor pe care se gasesc oamenii. In 
acest sens Sfantul Grigorie Palama, citand pe Dionisie Areo-

8 7 . Sfantul Maxim Marturisitorul, Kaspunsuri catre Talasie, 22 , 
Filocalia rom aneasca. 111, p. 6 9 : "Cel ce a dat fiinta Tntregii zidiri vazute 
§i nevazute mai cu puterea vointei Lui a avut inainte de toti vecii, deci 
inainte de facerea lumii, un plan bun si negrait in legatura cu ea. Iar 
aceasta a fost ca  sa  Se uneasca El Insusi, fara schim bare, cu firea oam e
nilor, prin unirea adevarata intr-un ipostas, si sa  u neasca cu Sine, in 
chip neschim bat, firea om eneasca".

8 8 . Omilia 3, P. G. 151 , col. 3 3  C.
8 9 . Omilia 36, P. G. 151 , col. 4 4 9  D.
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pagitul, vorbe$te de diferite configurari ale spiritelor in- 
geresti, dupa una sau alta din trasaturile supraabundetei 
spiritualitafi divine, §i de influenfa acestor configurari asu~ 
pra spiritelor de pe treptele inferioare lor. Deci inse§i cetele 
ingere$ti i$i au caracteristica fiinfei lor prin configurarea 
dupa Dumnezeu. Astfel, Dionisie Areopagitul zice: "Domnia 
lor e plina de dorul dupa izvorul domniei lor §i se configu- 
reaza pe sine §i pe cele de dupa sine, in mod superior, 
potrivit cu asemanarea ce o au cu Domnia"90. In alt loc, 
Dionisie Areopagitul spune: "Sfintele cete ale fiinfelor ce- 
re§ti, configurandu-se pe ele insele in mod spiritual (voritrac, 
eamac; 'bTtoTtmoocai), spre imitarea lui Dumnezeu $i dorind 
sa-§i modeleze chipul lor intelegator (|a,opcpot)v eq^iepevai to 
voepov a-oxrov eiSoq), dupa modelul dumnezeiesc originar, se 
imparta§esc de o mai imbel§ugata comuniune dumne- 
zeiasca"91.

2. Superioritatea ingerilor §i misiunea speciala 
a oamenilor

Superioritatea ce o au ingerii dintr-un anumit punct de 
vedere nu e contrazisa de misiunea lor de slujitori ai omu- 
lui in vederea mantuirii. Cel mai mare sluje^te adeseori 
celui mai mic, mai ales cand i§i vade§te, in misiunea impor- 
tanta pe care o implineste prin aceasta, marirea sa. Altfel 
slujesc cuiva cele inferioare $i altfel, cele superioare. Cele 
inferioare slujesc pentru a se imparta^i de superioritatea 
celor superioare, sau dintr-o necesitate de ascultare, sau 
dintr-o dependent^ implicate in minusul existenfei lor. Cele 
superioare slujesc din con§tiinfa unei raspunderi, a unei 
datorii de a ajuta pe cele inferioare, de a le face parte ace- 
lora de surplusul lor de existenfa sau de dar.

9 0 . Sfanul Grigorie Palama, AI treilea din cele posterioare. Cod. 
Coisl. 100 , f. 190  r, unde citeaza din Dionisie Areopagitul, De coelesti 
hierarchia, cap. VIII, P. G. 3 , col. 2 3 7  D.

9 1 . De coelesti hierarchia, P. G. 3 , col. 180 A.
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insu§i Fiul lui Dumnezeu Se face slujitorul oamenilor. 
Omul e slujit de cele mai mid decat el si de cele mai mari. 
De aceea, intra ultimul in creafie. El intra ca un stapan, vie- 
tafile inferioare avand sa slujeasca trebuinfelor lui vitale, 
iar Ingerii superiori, mantuirii lui92. Teodoret de Cyr spune 
ca dupa ce Dumnezeu a creat lumea sensibila si inteligi- 
bila, a creat pe om ca toata lumea sensibila sa-i fie de fo- 
los, iar "firile inteligibile, adica ingerii, sa-si arate grija lor 
fata de el"93. Aceasta pentru ca omul este, dintr-un punct 
de vedere, mai mult dupa chipul lui Dumnezeu decat in
gerii. El are darul creator, cum nu-1 au ingerii, dar si misiu- 
nea grea de a spiritualiza lumea vazuta. El are misiunea de 
a respinge tentafiile trupului si ale lumii §i, prin aceasta, de 
a transfigura natura materials.

DacS frumusefea consta in manifestarea spiritului prin 
materie, cea mai mare frumusefe este iradierea spiritului 
viu prin trupul viu, iar aceasta are loc cand trupul nu mai e 
stapanit de materialitate, §i insu§irile superioare ale lui se 
fac stravezii in mod neimpiedicat prin ea. Acest fapt cere 
nu atat o maiestrie artistica, ci un efort etic. Se poate spu
ne ca sfantul a realizat in sine adevarata frumusefe a omu- 
lui: cuviinfa, echilibru, lumina spirituals cuceritoare. La 
opera aceasta a spiritualizarii materiei, care e proprie omu- 
lui, toate fiinfele spirituale §i Dumnezeu insu§i vin in ajuto- 
rul omului, ca sa intareasca spiritul lui. Ispitele care vin 
omului din trup §i din lumea vazuta sunt mari, dar §i opera 
lui e importanta daca o realizeaza. De aceea e ajutat de 
Dumnezeu $i de duhurile netrupe^ti. Caci spiritualitatea di- 
vina se reveleaza prin aceasta intr-o forma noua, mai bine 
zis mulfimea insu^irilor divine i§i gase§te tot atatea chipuri 
sensibile prin oameni.

9 2 . Sfantul Grigorie Palama, Omil. 6, P. G. 151 , col. 81 B. Sfantul 
Grigorie de Nyssa, De hom inis opificio, P. G. 4 4 , col. 132-133 .

93 . Quaestiones in Qenesim  20, P. G. 8 0 , col. 105  B.
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Fiul lui Dumnezeu insusi, ca model al omului, facandu-Se 
om, ia asupra Sa opera aceasta de spiritualizare a omului, 
intai in Sine, apoi in ceilalfi oameni se prin ei, a universu- 
iui sensibil, care e o opera de revelare a Dumnezeirii prin 
forme materiale.

In acest scop i s-a dat omului calitatea de stapanitor 
asupra ordinii materiale, calitate prin care este, mai mult 
decat ingerul dupa chipul lui Dumnezeu, cum spun Sfinfii 
loan Damaschin si Grigorie Palama.

ingerul e numai slujitor, slujitor al lui Dumnezeu §i al 
omului, pe cand omul e si stapanitor (apxcov). Fara indoiala, 
prin slujirea oferita omului, si ingerul contribuie la stapani- 
rea acestuia asupra materiei. Dar el e stapanitor numai 
intrucat slujeste omului. Omul cunoaste ingerul in intensi- 
ficarea puterii sale spirituale pana la un grad superior pu- 
terii sale naturale. "in timp ce ingerii randuifi sa slujeasca 
dupa puterea lor Creatorului au o destinafie unica, aflandu-se 
sub stapanire, dar nu li s-a dat sa stapaneasca peste cei ce 
stau mai jo s  ca ei, decat daca sunt trimi^i la aceasta de Cel 
ce susfine toate, omul a fost destinat nu numai sa fie sub 
stapanire, ci §i ca sa stapaneasca peste toate cele ce se 
afla pe pamant"94. "Omul, fiind creat dupa chipul lui Dum
nezeu, nu e numai pentru aceea mai mare ca ingerii, pen- 
tru ca are in sine puterea susfinatoare si conducatoare de 
viafa, ci si pentru ca stapaneste. Pentru ca in natura sufle- 
tului nostru este un principiu stapanitor si conducator, iar 
impreuna cu acesta se afla si principiul cu totul natural de 
slujire, de supunere, adica dorinfa, dispozifia, simful si- cu 
un cuvant, tot ce e mai jo s de minte, creat de Dumnezeu 
odata cu mintea. Cand noi suntem sedusi de un gand pa- 
catos, ne sustragem nu numai de sub stapanirea lui Dum
nezeu Atotfiitorul, ci si de sub puterea noastra de stapa
nire. Dumnezeu, prin puterea conducatoare din noi, ne-a

94 . Sfantul Grigorie Palama, Cap. 44 , P. G. 150, col. 1152  C.
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dat stapanire §i asupra intregului pamant, iar ingerii nu au 
trupul unit cu ei, supus minfii.

Vointa spirituala in ingerii cazufi e permanent vicleana, 
iar in cei buni, neschimbat buna §i n-au lipsa intru nimic de 
un principiu de stapanire. Duhul rau nu are stapanire lu- 
measca, dar o dore§te; de aceea e clar ca el n-a fost facut 
stapanul lumii. Iar ingerii buni au fost randuifi de Atotfiito- 
rul sa privegheze asupra parfilor pamantului, dupa caderea 
noastra, §i, in scopul acesta, pentru ca, potrivit iubirii de 
oameni a lui Dumnezeu, neamul omenesc sa nu se nimi- 
ceasca cu totul"95.

Darul creator e legat de misiunea stapanirii spirituale. 
Prin spiritualizarea materiei, omul da acesteia transparenta 
care sa faca vadita spiritualitatea divina in multe forme; 
mai precis acesta e un mijloc de a spiritualiza chipul ca fru- 
musefe, care e deplina cand are in ea o puritate. Acest dar 
inrude$te pe om cu Creatorul, Care e in Sine frumusefea 
spirituala. El a adus la existenfa atatea forme vizibile capa- 
bile sa reveleze spiritualitatea Lui ca frumusefe neintinata 
§i nesfar§ita. Sfantul Vasile cel Mare spune ca in om a fost 
sadit un dor dupa frumusefea pura, luminoasa in care se 
ascunde dorul dupa Dumnezeu. Caci "ce e mai vrednic de 
admirat decat frumusefea dumnezeiasca", spre a carei re- 
velare §i ingerii slujesc omului96? Demesiu de Edesa spu
ne: "Numai omului ii aparfine cuno^tinfa artelor, a §tiinfelor 
§i aplicarea lor"97. Numai omul se pricepe sa  infranga sti- 
hiile, sa sece marile, sa imblanzeasca animalele, sa  comu- 
nice prin scris la distanfa cu oricine vrea98. Numai el poate 
sa descopere prin pictura, sculptura, arhitectura, poezie, 
frumusefea profunda a naturii umane, ce iradiaza din Dum
nezeu, acoperita in parte de pacat.

95 . Idem, Cap. 62, P. G. 150 , col. 1152  A.
96 . Regulae fusius tractatae, resp. 2 , P. G. 3 1 , col. 9 0 9  B; 9 1 2  A.
97 . Despre natura omului, cap. 9 , P. G. 4 0 , col. 5 4 2  B.
98 . Ibidem, col. 5 3 2  C, 5 3 3  B.
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Prin ingeri se intSre§te puterea spirituals a omului asu- 
pra naturii, din punct de veder moral, de§i ingerii nu stS- 
panesc direct asupra ei.

Dar pozifia privilegiatS a omului in cosmos se aratS mai 
ales in faptul cS Fiul lui Dumnezeu S-a fScut om, nu inger, 
§i cu natura Sa de om devine stSpanul ingerilor pe tronul 
dumnezeiesc. S-a facut om, pentru ca numai prin natura Sa 
umana putea aduna in Sine §i indumnezei toatS creafia, 
inclusiv pe cea materials. DacS S-ar fi fScut inger, n-ar fi 
putut face aceasta. Dar El adunS totu§i §i pe ingeri in Sine, 
cSci este in acela§i timp Spiritul atotcuprinzStor.

Creand pe om, Dumnezeu a creat nu numai spirite, ci 
spirite care au o manifestare legatS cu rafiunile lucrurilor, 
care au sensibilitatea ca o ultimS expresie a lor. De aceea 
§i rafiunea spiritului uman este capabilS sS sesizeze §i sS 
cuprindS rafiunile lucrurilor §i e capabilS §i de sensibilitate. 
Ea sesizeazS rafiunile lucrurilor printr-o sensibilitate a cor- 
pului uman §i prin insu§i acest lucru sensibilitatea corpului 
omenesc e proprie §i spiritului, conform cu cuvantul Sfin- 
filor PSrinfi despre "simfirea mintii".

Prin aceastS simfire, proprie omului, spiritul uman lea- 
gS de sine ordinea materials a existenfei. Uneori mintea se 
lasS stSpanitS de aceastS simfire, robindu-se celor materia- 
l e " .  Dar misiunea ei este sS facS curatS simfirea. Iar Fiul 
lui Dumnezeu, asumand mintea umanS cu sensibilitatea le
gatS in mod natural de ea, leagS de Sine insu§i aceastS sen
sibilitate, indumnezeind-o.

3. Cum cunosc Ingerii pe Dumnezeu
Desigur realitatea lumii ingere$ti §i legStura dintre ea $i 

lumea noastrS sensibilS suscitS douS intrebSri: a) E posi- 99

99 . Scolia 10, la Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspunsuri catre 
Talasie, 4 9 , Filocalia rom aneasca, III, p. 192: "Mintea care zaboveste cu 
inchipuirea la in fafearea lucrurilor sensibile de dragul simtirii se  face 
creatoare unor patimi necurate, nestrabatand prin contemplare spre 
realitatile inteligibile inrudite cu ea".



bila o cunoa§tere a lui Dumnezeu fara mijlocirea simbo- 
lurilor? Adica cum e cunoscut Spiritul dumnezeiesc cel mai 
presus de once cunoa^tere, de catre spiritul creat ingeresc, 
fara mijlocirea simbolurilor? b) Cum iau cuno^tinfa spiri- 
tele netrupe§ti de lumea noastra sensibila, fara organe sen
sible de cunoa§tere? Adica, cum cunosc in general o reali- 
tate fara o intiparire in sensibilitatea lor a formelor realitatii 
sensibile, sau a unor simboluri corespunzatoare realitafilor 
nesensibile?

La prima intrebare raspunsul pare mai usor. Insu$i spiri
tul uman poate cunoa§te anumite principii logice in ele 
insele, de$i prilejul acestei cunoa§teri i-a fost dat de viafa 
sa in trup §i de cunoa§terea lumii sensibile. Nu vedem nici 
un motiv ca spiritele netrupe§ti sa nu poata cunoa§te prin- 
cipiile acestea rationale §i altele mai inalte, in mod nemij- 
locit. Apoi spiritul uman cunoa§te anumite prezenfe §i rea- 
litafi care nu pot fi reduse la cele materiale, chiar daca pri
lejul acestei cunoa§teri il ofera anumite percepfii materia
le. De exemplu, el sesizeaza subiectele semenilor sai §i 
atatea stari sufletesti ale lor. Spiritul uman traie§te o pre- 
siune a acestor realitafi §i un anumit fel de a fi al lor, de§i 
ele raman in mare masura apofatice sau indefinite §i nicio- 
data deplin infelese. Exista $i o alta simtire a mintii" decat 
cea prin simboluri materiale $i propriu-zis pe aceasta o indi- 
ca Sfintii Paring sub aceasta numire. Mu vedem de ce n-ar 
putea avea §i spiritele netrupe^ti simtirea presiunii unor 
prezenfe spirituale negraite, totu§i suficient de determi
nate, fara mijlocirea imaginilor sensibile. in sfar§it, subiec- 
tul uman traie§te presiunea unei autoritafi spirituale supre
me, necondifionate, chiar daca o simte prin o anumita inti
parire a ei $i in organizarea sa  somatica. Nu vedem de ce 
nu ar trai presiunea unei asemenea puteri §i spiritele netru- 
pe§ti, fara prelungirea unei intipariri a ei intr-o fiinfa soma
tica. La urma urmelor, toate aceste presiuni sunt traite §i 
de subiectul uman ca ni§te presiuni spirituale in insu§i spi-
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ritul sau, care fiind cu mult mai clare se pot numi pe drept 
cuvant iluminari. Intiparirea acelora in organizarea soma- 
tica nu e decat o prelungire a experientei acelei presiuni. 
In definitiv omul cunoaste pe Dumnezeu printr-o necondi- 
tionata responsabilitate fata de presiunea spirituals supre- 
ma a acestei autoritati, traita chiar Tn fiinla lui. De ce n-ar 
trai $i Ingerii In ei in$i$i aceasta responsabilitate neconditio- 
nata intr-un mod chiar mai clar decat omul, nefiind tulbu- 
rali In finelea acestei trairi de atracliile trupului spre pre- 
ocupari mai exterioare?

4. Transmisiunea reciproca a  cunoasterii lngere§ti 
§i omene§ti

Mai greu e de raspuns la intrebarea cum cunosc ingerii 
realitalile pur materiale ale lumii noastre. Dar poate ca si ei 
au o "sensibilitate" cu totul deosebita pentru structurile ra
tionale ale realitatii materiale (pentru "Wesensschau” al fie- 
carei realitafi), incat sa simta o presiune a acestora in spiri- 
tul lor. Pe de alta parte, cunoscand pe oameni ca subiecte, 
cunosc in ei toate intiparirile traite ale lumii, care au deve- 
nit §i au provocat in ei continuturi §i stari spirituale. Se 
poate presupune ca ei pot intra cu oamenii intr-o comuniu- 
ne launtrica atat de intima, incat pot vedea prin ochii oa- 
menilor ca §i cand ar fi ai lor §i pot simfi cu oamenii bucuri- 
ile §i durerile provocate in ei de lumea sensibila, a§a cum 
§i oamenii i§i pot insu§i de la ingeri o vedere mai inteligi- 
bila in imaginile §i simbolurile lor.

S-ar mai putea presupune ca ei, ca spirite create, au to- 
tu§i o anumita capacitate intrinseca pentru sesizarea si in- 
fluentarea lumii materiale, fara ca aceasta capacitate sa 
ajunga pana la cea a spiritului uman inradacinat in trup. 
Poate in acest sens unii Paring ?i autori bizantini vorbesc 
chiar de un corp foarte subtire al ingerilor, cum sunt de 
exemplu Sfantul Vasile cel Mare §i Mihail Psellos, care se
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bazeaza pe Fsalmul 103, 5: "Cel ce face pe ingerii Sai du- 
huri §i flacari slujitoare"100.

in felul acesta, dar §i prin harul dumnezeiesc, ei pot cu- 
noa$te oarecum chiar aspectele materiale ale lucrurilor. 
Desigur, modul acestei cunoagteri ne ramane pana la urma 
cu neputinfa de infeles pe deplin.

Despre contribufia ingerilor la cunoa§terea umana a lui 
Dumnezeu, pe langa locurile indicate din Sfanta Scriptura, 
menfionam unul din Dionisie Areopagitul. Acesta zice: "Or- 
dinele fiinfelor cere?ti participa primordial $i multiplu la 
Dumnezeu §i sunt revelatoarele prime §i in multe feluri ale 
ascunzimii dumnezeie§ti. De aceea s-au §i invrednicit mai 
mult decat toate de numele de ingeri, deoarece iluminarea 
Dumnezeirii ajunge intai la ele §i prin ele ni se transmit 
noua revelarile cele mai presus de noi. Astfel "legea, cum 
zice cuvantul dumnezeiesc, prin ingeri ni s-a dat" (Qal. 3, 
19); pe vestifii no§tri Parinfi dinainte de lege §i de dupa 
lege ingerii i-au ridicat la Dumnezeu, sau i-au invafat ce sa 
faca §i i-au adus la calea dreapta de la ratacire §i de la viafa 
lipsita de curafie; ei au descoperit randuieli sfinte, sau vi- 
ziuni ascunse de taine cere§ti, sau anumite preziceri" (Fap- 
te 7, 53; Mt. 3, 12; Fapte 11, 12; Dan. 7, 10; Is. 10)101.

La Dionisie Areopagitul strabate insa §i ideea unei re- 
velafii directe a lui Dumnezeu catre oameni. A§a incat con- 
cepfia lui s-ar putea infelege numai in sensul ca toata cu- 
noa§terea umana a lui Dumnezeu are un anumit caracter 
simbolic. Dar totdeauna omul credincios i§i da seama ca 
Dumnezeu insu$i i Se descopera prin graiul simbolic, sau 
prin imagini propriu-zise. Graiul simbolic §i imaginile referi- 
toare la Dumnezeu au infelesuri infinite; iar la descoperirea 
acestor infelesuri oamenii sunt ajutafi in mare masura de 
ingeri. Caci ingerii strabat cu infelegerea lor la infelesurile

100. Sfantul Vasile cel Mare, De Spiritu Sancto, cap. 16; M. Psellos, 
De daem onum  operatione, P. Q. 120, col. 8 3 6 -837 .

101. De coelesti hierarchia, cap. I, P. Q. 3 , col. 180.
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nesfar^ite care iau chip in simboluri. incat se poate vorbi 
de o asistenfa a tngerilor la revelarile lui Dumnezeu catre 
oameni. Dionisie Areopagitul afirma direct ca toata Reve- 
latia divina s-a facut prin viziuni, sau prin imagini. Iar ima- 
ginile, de§i produse direct de Dumnezeu, sunt explicate 
prin ingeri: "Iar daca ar zice cineva ca unora dintre sfinti le-au 
venit aratari divine in mod direct, sa afle §i aceasta din 
Preasfintele Scripturi ca ascunsul insu§i al lui Dumnezeu, in 
ceea ce este el, "nimeni nu Da vazut, nici nu-L va vedea '1 

(In. 1, 18). Manifestable divine s-au imparta^it cuvio§ilor in 
revelari potrivite cu Dumnezeu prin unele viziuni sfinte §i 
corespunzand vazatorilor. Iar Scriptura atotinfeleapta nu- 
meste dumnezeiasca viziunea aceea care arata in sine ase- 
manarea dumnezeiasca figurata, ca pe o asemanare figu- 
rata a celor cu neputinla de figurat, pentru ridicarea prin ea 
a celor ce vad la Dumnezeu, pe drept cuvant aratare a lui 
Dumnezeu, datorita faptului ca prin ea vine in cei ce vad o 
iluminare dumnezeiasca §i ei sunt introdu§i in chip sfant in 
ceva dumnezeiesc. Dar Parinlii cei vestiti au tost luminali 
in aceste viziuni de Puterile cere$ti102.

Sfantul Qrigorie Palama refine de la Dionisie Areopagi
tul ideea ca viziunile se produc direct de Dumnezeu ca mij- 
loace prin care El insu§i Se face cunoscut, dar explicarea 
lor se face prin ingeri. Prin aceasta el accentueaza ideea 
unei reciprocity intre ingeri §i oameni in ce prive§te cu- 
noa^terea lui Dumnezeu. In special oamenii se imparta^esc 
de o revelare directa a lui Dumnezeu, Incepand de la intru- 
parea Fiului lui Dumnezeu. Iar aceasta revelare o cunosc §i 
ingerii prin oameni.

Sfantul Qrigorie Palama pune astfel un accent mai apa- 
sat pe cunoa§terea umana nemijlocita a lui Dumnezeu. To- 
tu§i menfine ideea unei completari reciproce intre ingeri §i 
oameni: "Astfel, nu numai in ingeri, ci §i in noi au loc vederi

102. Ibidem.
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nemijlocite ale lui Dumnezeu §i nu numai vederi mijlocite 
prin altii; sunt vederi care nu coboara de la cei din primul 
rand la cei din al doilea, prin transmisiune. Caci Domnul 
domnilor nu e supus legilor creatiei. Dupa sfintele noastre 
predanii, Gavriil e singurul caruia i s-a descoperit misterul 
coborarii negraite a Cuvantului, de$i nu face parte din cea- 
ta ingerilor aflata in prima triada si nemijlocit langa Dum
nezeu. Trebuie sa fie nou inceputul zidirii noi. Caci Cel ce 
s-a coborat pana la noi pentru noi, toate le-a facut noua. De 
aceea inalfandu-Se la cer, pe ingerii din ceata inferioara si 
mai degraba din jurul lumii Ti face, cum spune Sfantul 
Chiril, luminatori si desavarsitori ai cetei superioare. Astfel 
li se da putinfa sa ceara celor ce le sunt superiori sa  “ridice 
porfile vesnice" si ii invafa ca Cel ce S-a imbracat in trup 
pentru negraita iubire de oameni va intra si Se va urea si va 
sedea mai presus de toata Incepatoria si Puterea. Caci El 
este Domnul Puterilor si imparatul slavei, putandu-le toate; 
putand face cand voieste si pe cei din urma mai mari decat 
pe cei dintai. Dar inainte de aratarea in trup a lui Dum
nezeu, n-am invafat sa Fi fost asa ceva la ingeri... Aratandu-se 
acum harul, nu mai e nevoie sa se faca toate prin mijlocire. 
Aceasta o spune si marele Pavel: "Acum, zice, s-a facut cu- 
noscuta prin Biserica, incepatoriilor si Stapaniilor, intelep- 
ciunea cea de multe feluri a lui Dumnezeu" (Ef. 3, 10). Tot 
asa spune si corifeul cetei apostolice, Petru: "Cele ce au 
fost vestite de cei ce ne-au binevestit intru Duhul trimis din 
cer, spre ele doresc ingerii sa priveasca” (1 Pt. 1, 22). Cele 
mai mici fiind facute astfel mai mari prin har, se menfine 
totusi randuiala armonioasa in chip nestirbit si minunat. 
Pofi sa vezi ca harul cunostinfei e dat de cele mai multe ori 
prin mijlociri; dar vederile dumnezeiesti se vad de cele mai 
multe ori nemijlocit. De aceea si pe timpul lui Moise legea 
formulata s-a dat prin ingeri, spune Sfanta Scriptura, dar
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vederea aceea a lui Dumnezeu, nu; s-a dat insa talmacirea 
vederii prin ingeri" (Is. 6 )103.

In Hristos, trupul inviat devine atat de transparent pen- 
tru Dumnezeire, incat §i cei inferiori vad aceasta dum
nezeire, deci nu mai au atata nevoie de explicarea ingerilor 
superiori; ba intr-un fel cei inferiori sunt intr-o prioritate, 
caci cunosc Dumnezeirea §i prin umanitatea pe care Mristos 
o are comuna cu ei. ingerii cunosc mai mult adancurile 
Dumnezeirii; oamenii, mai mult taina ei facuta evidenta 
prin Inviere.

Astfel, Sfantul Qrigorie Palama pune si mai mult in re
lief caracterul elastic al ordinii ierarhice a cunoasterii lui 
Dumnezeu. El impaca ordinea ierarhica cu contactul direct 
cu Dumnezeu si cu cunoasterea directa a lui Dumnezeu de 
catre cei de pe treptele ierarhice inferioare. Ierarhia se 
menfine totusi in natura si daca cel de pe treapta supe- 
rioara cunoaste ceva prin mijlocirea celui de pe o treapta 
inferioara, el pastreaza totusi in general un rol In explicarea 
a ceea ce se comunica direct celui de pe treapta inferioara.

In general, din cele spuse de Dionisie Areopagitul si 
mai ales de Sfantul Qrigorie Palama, rezulta ideea unei 
completari reciproce in cunoastere intre ingeri si fiinfele 
umane.

Cunoasterea noastra e mijlocita de simboluri sensibile. 
ingerii ne ajuta sa strabatem la profunzimile a ceea ce e 
suprasensibil in simboluri. Dar ingerii Insisi afland de aces- 
te simboluri comunicate oamenilor, afla ceva nou despre 
Dumnezeu, mai bine zis afla despre confinuturi si moduri 
noi ale revelarii si bunatafii divine. Ei sunt in stare sa intu- 
iasca mai bine continuturile spirituale din simbolurile de 
care afla, adica profunzimea sensurilor lor. Dar pe de alta 
parte nu au experienfa sensibila multiforma in care, de 
dragul oamenilor, se face intuit ceva din confinutul divin.

103. Al treilea din cele posterioare, loc. cit.
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Avand ca spirit intrupat experiente de viata proprii, fiindca 
Dumnezeu §i-a insu$it aceste experiente in Hristos, omul 
credincios le intelege, dar nu in toata profunzimea lor. 
Omul credincios da prilej lui Dumnezeu sa Se coboare in 
manifestarea iubirii Sale pana la treapta lui. Astfel, prin 
aceasta coborare a lui Dumnezeu la oameni §i prin ceea ce 
cunosc oamenii, ingerii afla lucruri noi despre iubirea lui 
Dumnezeu, dar ei aduc o contributie la intelegerea profun- 
zimii acestei iubiri. Fara om nu s-ar putea cunoa§te nici de 
ingeri §i nici in general de cata coborare sau de cata iubire 
e capabil Dumnezeu. Prin calitatea sa de fiinta spiritual sen
sibila, numai omul este in stare sa sesizeze acest fel de co
borare sensibila §i extrema a lui Dumnezeu. ingerii nu sunt 
capabili sa primeasca §i sa  traiasca intern aceasta revelare 
"estetica" (sensibila) a lui Dumnezeu. Daca ei "vad" formele 
sensibile prin care Dumnezeu Se reveleaza oamenilor, ei 
vad in primul rand oarecum structura lor interna.

Ajutorul ce se da oamenilor de catre ingeri, pentru pa- 
trunderea sensurilor spirituale ale formelor sensibile in 
care li Se reveleaza Dumnezeu, devine tot mai p u f i n  nece- 
sar acestora, pe masura ce ei progreseaza in sesizarea spi
rituals, adica pe masura progresului lor duhovnicesc spre 
starea ingereasca. Dar pe masura ce aceste forme sunt 
cople$tie de spiritualitatea divina, ingerii devin capabili sa 
le sesizeze chiar ei in§i§i. Acesta e sensul in care noi -  cum 
spune Dionisie Areopagitul -  vom deveni in viata viitoare 
asemenea ingerilor. Se va realiza o comuniune mai intima 
intre oameni §i ingeri. "Acum, potrivit noua, iubirea de oa
meni a Cuvantului se acopera in valurile cuvintelor §i cele 
inteligibile iradiaza in cele sensibile, cele mai presus de 
fiinta in cele ce sunt, cele fara forme $i figuri, imbracand 
forme §i figuri, multiplicand §i plasticizand in varietatea 
simbolurilor divizate simplitatea mai presus de fire §i nefi- 
gurata. Atunci insa, cand vom deveni incoruptibili §i nemu- 
ritori §i vom ajunge la starea preafericita a chipului lui



CREAREA LUMII HEVAZUTE 4 5 7

Hristos §i vom fi totdeauna cu Domnul (1 Tes. 4, 16), dupa 
Scriptura, ne vom umple de teofania Lui vizibila prin con- 
templari atotcurate. Caci ea ne va invalui in straluciri atot- 
luminoase ca pe ucenici in acea preadumnezeiasca Schim- 
bare la Fata. Iar imparta§indu-ne de revarsarea de lumina 
inteligibila a Lui cu o minte nepatima$a §i nemateriala §i de 
unirea mai presus de minte prin atingerile incognoscibile §i 
fericite ale razelor supraluminoase, intr-o imitare mai dum- 
nezeiasca a mintilor supracere$ti, vom fi intocmai ca in- 
gerii, cum spune adevarul Scripturii (Lc. 20, 36), §i fii ai lui 
Dumnezeu, fiind fii ai Invierii. Acum insa, pe cat ne este 
accesibil, ne folosim de simboluri proprii pentru cele dum- 
nezeie$ti, iar din acestea iara$i suntem ridicafi, dupa pu- 
terea noastra, la adevarul simplu §i unit al vederilor inteli- 
gibile §i, dupa toata infelegerea celor deiforme de care sun
tem capabili, oprind lucrarile noastre intelegatoare, atin- 
gem raza mai presus de fiinta, pe cat ne este posibil, in 
care preexista in chip negrait marginile tuturor cuno$tinfe- 
lor, raza pe care nu e cu putinfa nici a o infelege, nici a o 
grai, nici a o contempla. Caci ea e mai presus de toate §i 
mai presus de cunoa^tere §i are in sine anticipat toate cu- 
no^tinfele $i toate puterile celor ce exista §i e statornicita 
cu o putere necuprinsa mai presus de minfile supracere§ti. 
Pentru ca daca toate cuno^tinfele sunt ale celor ce sunt $i-si 
au marginile in cele ce sunt, ceea ce este dincolo de cele 
ce sunt este dincolo §i de cuno§tinta"104.

In orice caz, chiar cand devine supracunoa§tere, cu- 
noa^terea umana a lui Dumnezeu e prilejuita de simbolu- 
rile sensibile, sau porne§te de la ele. Avem o analogie cu 
cunoa§terea subiectelor umane intre ele. Eu ma scufund in 
contemplarea lui tu, din prilejul intalnirii realitafii lui va- 
zute. Chiar Iisus, ca Dumnezeu intrupat, e un astfel de pri- 
lej, fie chiar in forma Lui cea mai transfigurata. Cunoa$te-

104. De divinis nom inibus, cap. 1, par. 1, P. Q. 3 , col. 5 9 2 -5 9 3 .
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rea ingerilor nu e insS prilejuitS de simboluri vSzute. Dar 
transfigurarea simboluri lor, fulgerarea lui tu prin realitatea 
vSzutS a semenului, nu se realizeazS numai prin voinfa mea, 
ci printr-un act de sus. Acest act e de la Dumnezeu. Dar e 
foarte verosimil cS si de la un inger, si anume de la un inger 
model al persoanei cunoscute si de la un inger model al 
persoanei care cunoaste, Dumnezeu ne ridicS in infinit. Dar 
nu totdeauna contemplarea unei realitSfi nemateriale de 
cStre noi se scufundS in infinit. in acele cazuri putem pre- 
supune ca lucreazS un inger. CSci ingerul, de$i e o realitate 
spirituals, spre deosebire de Dumnezeu este o realitate 
spirituals structuratS, sesizabilS ca atare, care ne usureazS 
prin aceasta sesizarea realitSfilor spirituale structurate inru- 
dite cu el. De cSte ori nu transpare prin frumusefea spiri
tuals a unui tu uman o frumusefe intensificatS, structuratS 
dupS chipul acestui tu? Desigur frumusefea lui tu e inten
sificatS in ultima analizS de proiectarea luminii divine asu- 
pra lui, dar cand aceastS intensificare e prea trecStoare, ea 
transpare mai degrabS structuratS de ingerul model.

Pe de alts parte, oricat de structurat ne-ar apSrea un tu 
sau eu-ul propriu, sau prin el -  ingerul lui, structura aceas
ta nu e rigid inchisS; ea ne dechide accesul nu numai in 
indefinit, ci si in infinit. Noi ne dSm seama in clipele de har 
ale contemplSrii unui tu, sau a eu-ului propriu, atat de ca- 
racterul specific, clar structurat al acelui tu sau al eu-lui 
propriu, cSt si de lipsa lui de gran its, de scSldarea lui intr-un 
infinit din interiorul de dincolo de el si de capacitatea lui de 
infinitS deschidere spre alfii. Astfel, se poate spune cS prin 
eu, sau prin tu, se contemplS ingerul, iar prin inger, infini- 
tul divin. in interiorul omului e ingerul si in interiorul inge- 
rului, Dumnezeu. Ei sunt pe o scarS, dar treptele scSrii sunt 
strSvezii.

AceastS putinfS de comunicare lSuntricS a ingerului cu 
spiritul omenesc intrupat aratS iarSsi o legSturS ontologies 
intre spiritele netrupesti si cele intrupate omenesti. Ingerii
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nu sunt purtatori directi de trupuri, dar sesizeaza spiritualul 
Intrupat, traiesc legatura cu spiritualul intrupat, simt in spi- 
ritul intrupat ceva care nu e numai spirit, simt presiunea 
prezentei spiritului intrupat, cu toata experienta adunata in 
el prin viata in trup, precum $i spiritul intrupat traie$te pre- 
zenta spiritului neintrupat.

Claritatea vederii confinutului spiritual al unor revelatii 
sensibile ale lui Dumnezeu, pe care le ocazioneaza inge- 
rilor sesizarea acestor revelatii de catre spiritul uman, da $i 
spiritului uman o putere de sesizare mai clara a continutu- 
lui acelor revelatii §i, in general, un ajutor in depa$irea con
templative §i etica a domeniului sensibil, fie ca e Revelatie 
supranaturala a lui Dumnezeu, fie ca e revelare naturala a 
sensurilor spirituale ale lucrurilor. A§a credem ca trebuie 
infelese explicarile chipurilor sensibile ale revelafiei date 
de ingeri oamenilor credincio§i.

Omul nu e singur nici cand pare ca e complet singur. 
Dimpotriva, tocmai cand se aduna in sine mai mult din 
impra$tierea atenfiei spre tot felul de lucruri sau amintiri de 
lucruri exterioare, se deschide inrauririi unor prezenfe spiri
tuale. Cand se aduna mai mult In rugaciune, rugaciunea lui 
e incalzita de rugaciunea unui duh sau a mai multor duhuri 
netrupe§ti, daca rugaciunea e o deschidere interioara spre 
absolutul divin. Evagrie Monahul spune: "Cunoa§te ca sfin- 
tii ingeri ne indeamna la rugaciune §i stau de fata impreuna 
cu noi, bucurandu-se §i rugandu-se pentru noi"105. "Daca te 
rogi cu adevarat, vei afla multa intarire $i incredintare, $i 
ingerii vor veni la tine ca §i la Daniil §i-ti vor lumina intele- 
surile celor ce ti se intampla"106.

in Biserica se realizeaza nu numai o comuniune intre 
membrii ei vazufi, ci §i cu ingerii. Sobornicitatea Bisericii 
cuprinde §i pe ingeri.

105. Cuvant despre rugaciune, cap. 8 1 , P. Q. 7 9 , col. 1 165 -1201 .
106. Op. cit., cap. 80 .
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Sfanta ScripturS vorbeste $i de o legSturS specials intre 
un inger si o persoanS umana. Ingerul legat in mod special 
de cStre Dumnezeu cu o persoana umana trebuie sS fie si 
un model special al acesteia. Mulfimea de ingeri trebuie sa 
corespundS mulfirnii de oameni. Legatura ontologies intre 
ordinea ingerilor §i a noastrS are nu numai un caracter ge
neral, ci este specificatS §i in mod interpersonal. Desigur, 
a§a cum fiecare om se dezvoltS spiritual in legatura cu tofi 
semenii sSi, asa se intSmplS si cu lumea ingereascS in ge
neral. Totusi confinutul spiritual al intregii lumi ingeresti se 
comunicS si inraure$te confinutul spiritual al intregii lumi 
omenesti prin legatura speciala dintre o concretizare indi- 
vidual-ingereascS §i una individual-omenescS a acestor 
lumi, concretizarea ingereasca reprezentand o forma per
so n a l de model spiritual potrivit cu temperamentul unei 
concretized personale umane.

ingerii ne aduc astfel nu numai un orizont nou de cu- 
noastere, care ne scapS de monotonie, ci si un ajutor in 
dezvoltarea originalitStii noastre pe linia unei frumusefi a 
curSfiei §i a unui caracter superior. In chip special, creato- 
rilor de arts aceste noi orizonturi de infelegere si armonii li 
se deschid intr-un mod original potrivit lor, prin ingerii lor. 
CSci ingerii lSudSnd pe Dumnezeu "cu graiuri netScute", 
concretizeazS in structuri spirituale superioare uimirea pe 
care le-o produce infinitul si indefinitul divin. Iar aceste 
structuri de armonii si infelegeri, desi sunt nemateriale, 
totusi sunt sesizabile de cei dotafi cu o mai dezvoltatS capa
citate de percepfie spirituals $i de exprimare mai corespun- 
zStoare cu ele.

Dar am vSzut cS nu numai noi avem un folos de la in
geri, intrucat ingerii ne fac simbolurile transparente, trans- 
figurate, sau ne indrumS in organizarea elementelor sensi- 
bile in asa fel ca sa fasneasca prin ele realitatea spirituals, 
ci si ingerii cunosc prin coborSrea lui Dumnezeu la oameni 
Si prin activitatea contemplativ artisticS a oamenilor reali-
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tatea divina in forme noi, in forme frumoase, in acfiuni 
care reveleaza mai profund sublima bunatate §i iubire a lui 
Dumnezeu fata de cele mai modeste creaturi con§tiente 
ale Sale, ingerii n-au cunoscut cat de mare este iubirea de 
oameni a lui Dumnezeu, pana la intruparea Fiului Sau, nici 
valoarea omului ca §i creatura a lui Dumnezeu, pana la 
invierea §i inalfarea la cer ca om a lui flristos.

Sfantul Qrigorie de Nyssa, explicand cuvantul Sfantului 
Apostol Pavel: intelepciunea lui Dumnezeu cea de multe 
feluri se face acum cunoscuta, prin Biserica, Domniilor $i 
Stapaniilor, in cere§tile loca§uri" (Ef. 3, 10), zice: "De fapt 
in cursul veacurilor care au precedat Biserica, ele au cunos- 
cut infelepciunea simpla §i uniforma a lui Dumnezeu. inte
lepciunea de multe feluri, impusa de complexitatea luptei 
contra forfelor du§mane, au cunoscut-o clar numai acuma 
prin Biserica: cum S-a facut Cuvantul trup, cum s-a ameste- 
cat viafa cu moartea, cum prin ranile Sale a vindecat ranile 
noastre, cum a infrant prin slabiciunea crucii puterea du§- 
manului, cum a rascumparat pe pacato^i107. Tot Sfantul 
Qrigorie de Nyssa aplica inalfarii Domnului cuvantul din 
Psalmul 23, 7-10: “Ridicati-va, porfi ve^nice, sa intre impa- 
ratul maririi. Cine este imparatul maririi?", §i spune ca pana 
atunci ingerii nu §tiau la ce salva va fi ridicat Cuvantul intru- 
pat108. Sfantul loan Gura de Aur, comentand cuvantul 
Sfantului Pavel, "S-a aratat ingerilor", spune: "Cand S-a ara- 
tat ingerilor era imbracat in trup; inainte de aceea nu L-au 
vazut, caci §i pentru ei esenfa este nevazuta'109.

in general, ingerii nu cunosc viitorul deci slava la care 
e destinata lumea n-au cunoscut-o decat dupa ce aceasta 
s-a revelat ca fagaduinta Bisericii. Ei nu cunosc nici chiar 
gandurile nemanifestate ale oamenilor110. ingerii cunosc

107. Comentariu la Cantarea Cantarilor, Omil. 8 , P. Q. 4 4 , col. 9 4 8 .
108. Despre inalfarea lu i tlristos, P. G. 4 4 , col. 6 9 3 .
109. Despre Dum nezeu cel necuprins. III, par. 6 $i 4 , P. G. 4 8 , 7 2 5 .
110. Sf. Chiril al Alexandriei, Comentariu la loan, II, 1, P. G. 73 , 224 .
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insa de la creatie capacitatea noastra de a face transpa- 
renta marefia divina $i-si activeaza una din capacitafile lor 
proprii, ajutand oamenilor la opera transfigurarii ei. Asupra 
creafiei sensibile se lucreaza din doua parti, pentru a o 
face o transparent^ uimitor de frumoasa a Dumnezeirii: de 
deasupra ei, prin ingeri, §i din cadrul ei, prin noi. in aceas- 
ta consta solidaritatea ontologica a ingerilor cu oamenii §i 
cu lumea sensibila, sau sensul cuvintelor care descriu actul 
creafiei ca un act unitar: 'Dumnezeu a facut cerul §i paman- 
tul". Numai impreuna, lumea sensibila, avand drept coroa- 
na omul, §i lumea inteligibila a ingerilor sunt un receptacol 
deplin al revelarii lui Dumnezeu §i al valorificarii ei. Mumai 
impreuna, ingerii §i oamenii, pot inalfa o slavoslovie mai 
completa a lui Dumnezeu. A$a trebuie sa intelegem ca in
gerii sunt creafi pe de o parte pentru a-L lauda pe Dum
nezeu, pe de alta pentru a slujii lui Dumnezeu in solicitu- 
dinea Lui pentru oameni, pentru a fi trimi^ii lui Dumnezeu 
la oameni, pentru a fi “vestitorii" Lui $i prin aceasta, pentru 
a ajuta la ridicarea oamenilor la o laudare comuna a Lui cu 
ei; iar prin aceasta, a sluji la mantuirea lor. Dar aceasta in- 
seamna §i o capacitate a ingerilor de a conduce pe oameni 
spre Dumnezeu. In acela^i timp prin aceasta chiar ingerii i§i 
sporesc cunoa§terea de Dumnezeu §i slavoslovia lor, asoci- 
ind-o §i pe a oamenilor. Corul ingeresc-uman e mai maret 
decat corul simplu uman sau simplu ingeresc. Partea inge- 
reasca §i cea omeneasca a corului se completeaza §i se in- 
frumuseteaza reciproc. Fiecare din cele doua parti ca§tiga, 
in elanul slavosloviei, de la cealalta.

Unii Parinti au subliniat superioritatea ingerilor fata de 
oameni, prin faptul ca sunt "minti pure", neimpreunate cu 
trupul §i cu afectele care rezulta din aceasta. Dar altii, cum 
am vazut, au afirmat ca mai mult omul e dupa chipul lui 
Dumnezeu, intrucat omul prin trup este §i devine un "sta- 
pan1" al lumii ca §i Dumnezeu, cata vreme ingerii nu au 
aceasta calitate.
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Dar nevoia de lume pe care o au oamenii si capacitatea 
de a dispune de ea reprezinta si o ispita pentru ei de a se 
atasa de ea si de a se increde in puterile lor creatoare. in 
calitatea de spirite intrupate sta $i marefia, dar si primejdia 
caderii lor. in dominarea afectelor se poate actualiza o 
noua forfa a spiritelor. Dar aceste afecte pot sa si inchida 
infinitele orizonturi spre care e chemat spiritul omenesc. 
Greutatile de care e legata viafa in trup pot dezvolta in om 
o responsabilitate proprie si nobila pornire de ajutorare cu 
fapta a semenilor sai, responsabilitate si capacitate de care 
e lipsit ingerul, dar pot dezvolta si egoismul si grija lu- 
measca exagerata.

in orice caz, omului i s-a dat mareafa misiune de a sta- 
pani materia prin spirit, de a o face transparent^ pentru or- 
dinea spirituals si dumnezeiasca, de a actualiza moduri noi 
de revelare a spiritului si de ajutorare a semenilor, in pri- 
mul rand modurile etice si estetice.

in schimb, spiritul pur, sau ingerul are claritatea gandirii 
Si un "amor intellectualis", greu de inchipuit de fiinfa noas- 
tra. Dar pana nu a fost consolidat in bine, a fost pandit si 
el de o alta forma de egoism, nefiind legat prin sange de 
alte fiinfe, care pun o frana acestui egoism. A fost pandit 
de egoismul nelimitat al orgoliului cunoasterii si existentei 
prin sine, al libertatii de grijile trupului.

Sa nu ne inchipuim insa ca, daca omul poate scoate la 
iveala aspecte indefinite ale rafiunilor divine ale cosmosu- 
lui, nu le vede si ingerul prin puterea lui de penetrare inte- 
lectuala. De aceea se aprind adeseori asupra lucrurilor pen
tru oameni scanteieri care iradiaza din ingeri, producand 
asa numitele inspirafii. Mai ales insa se aprind aceste scan
teieri pentru cei ce contempla lucrurile cu o minte netul- 
burata de patimi. Aceste scanteieri ii due si ele pe oameni 
la combinari ale formelor sensibile, la armonioase combi- 
nari de culori, de sunete, de cuvinte, pentru revelarea unor 
noi sensuri si frumusefi ale lor.
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Lucrarea principals a Ingerilor nu este propriu-zis lucra- 
rea directa asupra naturii, ci cea asupra subiectelor umane 
pentru a le intari §i sustine in actiunea lor de spiritualizare, 
de nealipire la cele materiale care se repercuteaza asupra 
trupurilor lor §i, prin ele, asupra lumii exterioare. Ca su- 
biecte mult mai ferme prin spiritualitatea proprie, ingerii in- 
fuzeaza forfa subiectelor umane pentru a imprima trupu
rilor lor o spiritualitate sesizabila sensibil. Caci ingerii nu au 
numai misiunea de a imbogatii cunoa§terea de Dumnezeu 
a oamenilor, ci §i de a le comunica un ajutor energetic de 
spiritualizare, ca prin aceasta sa poata cunoa^te mai u§or 
pe Dumnezeu. in acest sens ingerii au fost creati in solida- 
ritate cu lumea sensibila. Daca in revelarea sensibila a lui 
Dumnezeu prin om se reveleaza §i spiritul omului, se poate 
spune ca in aceasta revelafie este implicate sustinerea fer- 
ma acordata subiectului uman, de ingeri. Intr-un trup uman 
spiritualizat -  nealipit la cele materiale -  se vede §i ceva din 
spiritualitatea ingerilor.

Daca ingerii nu lucreaza asupra cosmosului, ca oa- 
menii, care se folosesc de membrele trupului §i de unelte 
ca prelungiri ale lor, nu se poate nega o anumita eficienta 
directa a lor asupra fortelor cosmosului. Ar insemna sa ne- 
gam prin aceasta in general insa§i eficienta spiritului uman 
in formarea trupului omenesc. Dialogul de acte al omului 
credincios cu Dumnezeu, realizat prin cosmos, nu exclude 
o anumita participare a ingerilor. Sfanta Scriptura afirma o 
astfel de eficienta: un inger a aparat pe cei trei tineri din 
cuptorul cu foe; un inger a inchis gura leilor cand Daniel a 
fost aruncat intre ei. Sfantul Qrigorie de Mazianz declara ca 
unele "puteri spirituale au primit o parte a lumii, iar altele 
au fost insarcinate cu alta parte a universului, cum singur 
Dumnezeu §tie. Care le-a randuit §i le-a determinat" 1 n .

111.  Oratio 28, par. 3 1 , P. G. 3 6 , col. 72 .
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Dar la spiritualizarea creafiei, ei lucreaza prin oameni 
credinciosi. §i daca In acest sens, prin om se vede ingerul 
!?i prin ingerul din om, Dumnezeu, intelegem cum ierarhia 
ingereasca nu insemana o desparfire a omului de Dum
nezeu. Toata creafia se afla intr-o concentrare, intr-o sobor- 
nicitate interioara, care implica o raspundere si o indatorire 
de slujire a fiecaruia pentru toti si a tuturor pentru fiecare. 
Cine cade din aceasta sobornicitate, cade intr-o umbra a 
existentei.

5. Ierarhia ingereasca
In ce priveste ierarhia ingereasca, Dionisie Areopagitul 

vede cetele ingeresti in numar de noua, asezate in cate trei 
grupuri suprapuse: Serafimi, Heruvimi, Scaune; Domnii, 
Puteri, Stapanii; Incepatorii Arhangheli, ingeri. Toate sunt 
in miscare, trecand prin: purificare, iluminare, desavarsire. 
Cand ceata de jo s  din fiecare grup e in faza purificarii, 
ceata de mijloc e in faza iluminarii, iar cea de sus, in faza 
desavarsirii. Dupa aceea, cetele de sus tree iarasi la o puri
ficare mai inalta, cele din mijloc la o desavarsire mai inalta 
Si cele de jo s la o iluminare mai inalta. Dar cetele de mai 
jo s sunt ajutate in acest urcus de cele de mai sus.

Ceata prima din fiecare grup, devenind superioara desa
varsirii la care se afla, caci ii vede marginile, se purifica de 
ea. Ucrusul acesta e intreg un urcus in cunoasterea lui 
Dumnezeu si in desavarsirea prin participarea tot mai mare 
la El. Purificarea reprezinta un fel de renunfare apofatica la 
cunostinfa ce o are o treapta, pentru inalfarea la o ilumina
re si- ca urmare, la o desavarsire mai inalta. Urcusul aces
ta se face in spirala in jurul lui Dumnezeu, apropiindu-se 
tot mai mult de El. "Provenita din voia lui Dumnezeu, min- 
tea va fi cu dorirea si iubirea in jurul Lui, ca in jurul unui 
centru. Caci nu se unesc cele secundare cu cele dinainte 
de ele, ci ceea ce se petrece se aseamana cu un dans (cir
cular). Caci cele produse doresc in chip circular sa imbra-



ti§eze pe cele ce le-au produs, dar numai privindu-Ie de jur 
imprejur §i umplandu-se de frumusetea de la El... Fiindca 
Dumnezeu e pretutindeni, iar cele ce-L urmeaza pretutin- 
deni §i voiesc sa-L cunoasca pururea se bucura de el §i se 
mi$ca prin intelegere". De altfel toata existenfa creata face 
o mi§care circulara continua Tn jurul lui Dumnezeu, tinzand 
spre cauza ei. Propriu-zis, un urcu§ infinit nici nu poate 
avea loc in linie suitoare dreapta, pentru ca in aceasta pri- 
vire cei mai de jo s privesc mereu numai la cei mai de sus, 
nu §i direct la Dumnezeu.

Intre cele trei faze ce se succed continuu nu e o opo- 
zifie, ci o continuitate, dezvoltare. "insa§i participarea la 
cunostinfa dumnezeiasca este purificare, iluminare $i desa- 
var$ire, curatind de ne§tiinfa in cunoa§terea unor inifieri 
mai desavar§ite dupa ordinile starii proprii, luminand in 
insa§i cunoa§terea, prin care §i purifica puterea care mai 
inainte nu cuno§tea... §i desavar§ind intr-insa §i lumina, in 
insa§i cunoa§terea devenita habituala a sensurilor inalte §i 
stralucite... Caci purificarea curafa de ne§tiinta, dar nu tot 
cel purificat a §i ajuns la culme. Iar iluminarea, strabatand 
in cel purificat, il desavar§e$te, ceea ce inseamna o ilumi
nare mai desavar$ita1112. Pe de alta parte chiar in iluminare 
§i desavar$ire este o nota apofatica ce sustine tendinfa de 
urcu§, intrucat orice cunoa§tere a lui Dumnezeu e insofita 
de congtiita unei insuficiente cunoa§teri §i, de dorinfa unei 
ridicari peste cunoa§terea prezenta112 113. §i apoi, lumina 
dumnezeiasca in care cetele se afla pe diferite trepte, nu e 
separata, ci e comuna tuturor, primind-o toate direct la di
ferite trepte. Ierarhia, §i din acest punct de vedere, nu in
seamna o interpunere a unor cete intre Dumnezeu §i cetele 
mai de jos. "Dar nu are fiecare in mod deosebit acestea, ci 
toate le sunt comune tuturor, dupa harul lui Dumnezeu cele

112. Parafraza cit. la De coelesti hierarchia, cap. VII, par. 3 , P. G. 3, 189.
I 13. Sfantul Grigorie Palama, op. cit., p. 3 9 7 : "Deci si vazand, chiar 

prin vedere, cunosc lumina a ceea  ce  este mai presus de vedere".
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catre ele... Caci cele trei cete sunt concentrate intr-una, 
avand comuna si prima lumina §i prima cunostinfa data" 
(in Parafraza, cap. VII, 3). Ceata din mijloc "fiind inclusa 
intre cele de la margini, in ea se unesc acestea $i astfel cele 
trei cete sunt adunate intr-una singura §i cele ce le sunt 
repartizate in particular de catre har, le au in comun" {Ibid.).

Teologul grec Trembelas considera ca ierarhizarea in- 
gerilor in cele noua cete este o opinie personala a lui Dio- 
nisie Areopagitul, dat fiind ca alfi Parinfi numesc mai pufine 
cete si nu le ierarhizeaza in acest mod. Dar in general o ie- 
rarhizare a ingerilor afirma §i unii Parinfi anteriori lui Dio
nisie, chiar daca nu au dat un sistem complet al acestei ie- 
rarhii. O astfel de ierarhie admite inca Pastorul Herma §i 
dupa el Sfantul Chiril de lerusalim.

Sfantul Vasile declara ca Serafimii au o "pozifie mai apro- 
piata de Dumnezeu, in virtutea superioritafii lor in sfinfe- 
nie", sau ca "demnitate unui conducator al unui popor este 
mai mare ca cea a celui caruia i s-a incredinfat ocrotirea 
unui ins, sau ca, "de§i ingerii sunt parta§i aceleia$i naturi, 
unui este capetenia lor §i altul este subordonat" §i ca ingerii 
sunt randuifi in legiuni114. Sfantul loan Damaschin i§i 
insu§e§te ierarhia lui Dionisie Areopagitul, ca $i tofi Sfinfii 
Parinfi de dupa Dionisie Areopagitul. lar Biserica i-a dat 
consimfamantul prin introducerea ierarhiei in pictura bi- 
sericeasca.

Desigur, aceasta repartizare ierarhica in cele trei triade, 
care urea solidar repetand cele trei etape, nu trebuie luata 
decat ca expresie simbolica a unei plinatafi a numarului lor 
de trei, reprezentand perfeefiunea Treimii, §i a unei inalfari 
solidare dupa ordinea completa a viefii spirituale. Cre§ti- 
nismul patristic se serve$te de simboluri pentru exprimarea

1 14. Herma, Viziunea III, 4 ; 111, 4 4 ; Sfantul Chiril de lerusalim, 
Catehezele; VI, 6 ; XI, 11; P. Q. 3 3 , 5 4 8  §i 7 0 4 ; Sfantul Vasile, Omil. la 
Isaia, 6 , P. Q. 3 0 , 4 2 8 , §i Contra Eunom ium , III, par. 1, 2 ; P. G. 2 9 , 6 5 7 ; 
Sfantul loan Gura de Aur, La Efeseni, Omilia 7, §i 1, P. G. 6 2 , col. 49 .
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inaintarii In infinitati a ordinii spirituale. Lumea ingereasca 
formeaza un sobor extrem de numeros, care nu e numai o 
juxtapunere, ci o unitate menfinuta prin legaturi interioare, 
spre deosebire de oameni, care formeaza impreuna "nea- 
mul omenesc'" nu numai pe baza unor legaturi spirituale, ci 
§i prin sange. Iconografia infafi§eaza unele din cetele inge- 
resti intr-o impletire sau in grupuri stranse. Cetele ingere$ti 
canta toate lauda lui Dumnezeu intr-o perfecta armonie. 
ingerii cunosc deci impreuna pe Dumnezeu §i-§i comunica 
unii altora bucuria cunoa§terii.

Fiecare din cele trei ordine e dupa chipul Sfintei Treimi, 
iar extremele se intalnesc in cea din mijloc, intr-o perfecta 
unitate tot dupa unitatea Sfintei Treimi. Iar cele trei triade 
sunt unite la fel. "Unii spun ca §i ingerul de mai jo s se nu- 
me$te tot Serafim, potrivit aceleia§i rati uni a comuniunii, 
de care am vorbit §i mai inainte, fiindca cele mai de jo s 
participa la cele mai de sus §i cele mai de sus, la ale celor 
mai de jos, de§i acestea in intregime, iar cel mai de sus 
partial §i mai obscur"115.

Mi^carea fiintelor spirituale e un urcu§ care va dura 
etern. Sfantul Grigorie Palama, in Al treilea din cele  poste- 
rioare, pentru ce i ce se  dedica isich ie i, (ed. cit., p. 597), 
zice: "Iar dovada a acestei ascunzimi mai presus de cu- 
noastere este dorinta §i cererea §i urcarea lui Moise la o ve- 
dere tot mai Clara, dar §i inaintarea necontenita a ingerilor 
§i a sfintilor in veacul cel nesfar^it, la vederi tot mai Clare". 
Subiectul creat nu termina niciodata infelegerea subiectu- 
lui absolut. Dar mi^carea aceasta e numita in acela§i timp 
stabilitate, caci e o permanenta mentinere in ea. Aceasta 
este stabilitatea ingerilor. "Cum deci stau §i se mi§ca? Este 
evident ca stau in jurul Lui, dar se mi§ca spre acea ilumi- 
nare. Caci, de$i acest univers, ca sa zicem a§a, se mi§ca in 
cere, el este §i pururea mobil §i nemi§cat. E nemi§cat ca

115. Pachymere, op. cit., col. 30 9 .
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intreg, caci nu se misca de la un loc la altul, dar e pururea 
mobil dupa partile lui. Asa cugeta si despre miscarea cir- 
culara cereasca. Caci si ea este statornica intr-un chip pu
rurea mobil si ramane stabila, miscandu-se pururea in jurul 
Aceluiasi si cautand acolo, cum nu se intampla in miscarea 
liniara"115a.

Astfel exista o dezvoltare treptata a lumii spirituale, 
care nu e numai pasiva, ci implica si o lucrare proprie. Dar 
pe de alta parte, find consolidate in bine si in comuniunea 
cu Dumnezeu, ea e stabila. E o continue urcare din treapta 
in treapta, din slava in slava.

Iar intre urcusul lumii ingeresti si al celei omenesti, al 
celei sensibile in general, exista o legatura, daca "bucurie 
este inaintea ingerilor lui Dumnezeu pentru un pacatos 
care se pocaieste” (Lc. 15, 10), si daca ingerii au sporit in 
cunoasterea iubirii lui Dumnezeu prin intruparea Fiului Sau 
Si prin inalfarea Lui cu trupul (ca om) la cer, pe tronul dum- 
nezeiesc, prin tot ce s-a comunicat Bisericii (Ef. 3, 10).

Urcusul acesta universal este etern. Dionisie Areopagi- 
tul vede urcusul acesta realizandu-se in forma de spirala in 
jurul lui Dumnezeu, intr-o apropiere continua de Dum
nezeu, ca un fel de "coloana a infinitului", in miscare de 
inalfare si in acelasi timp de apropiere de Dumnezeu. Mis
carea aceasta eterna se face spre Fersoanele dumnezeiesti 
ale Sfintei Treimi, dar in mod special spre Fiul lui Dum
nezeu, asezat ca om pe tronul dumnezeiesc, manifestand 
prin umanitatea Sa in mod deplin transparent adancul viefii 
Si judecafilor Sale. Sfantul loan Gura de Aur, pe baza cuvin- 
telor Sfantului Apostol Pavel din Epistola catre Efeseni 1, 
10 si cea catre Coloseni 1, 20, spune ca si ingerii au fost 
recapitulafi impreuna cu oamenii in Capul comun al Bise
ricii care este Hristos. Prin aceasta au devenit mai aproape 
unii de alfii (vezi Evr. 12, 23).

115a. Ib idem , col. 232.
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B
Ingerll cazuti §i rolul lor in caderea omulul §i in 

sustinerea raului in lume

1. Inceputul raului in create

Creafia lumii duhurilor are nu numai o indefinite inalfi- 
me luminoase, ci e §i o indefinite adancime tenebroase. 
Cea dintai e formate din ingerii buni, cea de a doua, din 
lumea ingerilor rei.

Sfdnta Scripture ne spune ce aceaste lume de duhuri 
rele a fecut la Inceput parte din lumea ingerilor buni, dar 
rezvretindu-se, acestia au fost azverlifi din cer. Aceste du
huri sunt si ele in numdr indefinit de mare §i au si ele o ie- 
rarhie. In fruntea lor este satana. Sfantul Vasile, descriind 
cederea satanei in opozifie cu persistenfa lui Mihail, vede 
cauza fieceruia in persistarea sau desperfirea libere de 
Dumnezeu. De unde e reu omul? Din propria lui libertate. 
De unde e rau diavolul? Din aceea$i cauze, avand si el viafe 
libere §i prin libertatea lui avdnd putinfa se remdne lenge 
Dumnezeu sau se se instraineze de el. Mihail era inger §i a 
remas lange Dumnezeu pentru vecie. Satana era inger §i a 
cezut din treapta lui. Pe acela voinfa libere 1-a pezit in cele 
de sus pe acesta libertatea alegerii 1-a aruncat. Putea si 
acela se apostazieze si putea si acesta se nu cade. Pe acela 
1-a salvat neseturarea de iubire a lui Dumnezeu, pe acesta 
1-a fecut lepedat depertarea de Dumnezeu. Acesta e raul: 
instreinarea de Dumnezeu. O mice intoarcere a ochiului ne 
face se fim cu soarele sau cu umbra trupului nostru. Cel ce 
priveste spre soare se lumineaze indate; cel ce se intoarce 
spre umbra va avea parte in chip necesar de intuneric. Ast- 
fel diavolul are rautatea prin libere alegere, dar firea lui nu 
e opuse binelui"116.

116.  Omilia, Dumnezeu nu e autorul raului, P. Q. 3 1 , col. 3 4 8 .
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Explicafia cre§tina a raului din libertate e singura care 
nu leaga raul de esenla realitafii, a realitafii eterne sau a 
celei create de Dumnezeu, luand totu§i raul in serios. §>i e 
singura care salveaza insasi existenta libertatii in realitatea 
existentei. Orice alta explicatie compromite iremediabil 
existenfa §i neaga libertatea, adica insa§i demnitatea uma- 
na. Daca raul ar fi fost creat de Dumnezeu, el ar fi fost legat 
de esenta lui Dumnezeu §i a creatiei, ca §i atunci cand ar fi 
etern legat de existenfa.

Sfantul Vasile cel Mare zice: "Nu socoti nici pe Dum
nezeu cauza a existentei raului, nici nu inchipui raul ca 
avand o existenfa proprie. Caci nu e subzistenta rautatea, 
ca un animal oarecare; nici nu are vreo esenta ipostaziata 
a ei. Caci raul este o lipsa a binelui. Ochiul a fost creat, 
orbia s-a produs ulterior prin pierderea ochilor... a§a §i 
rautatea, nu are o subzistenfa proprie, ci vine dupa aceea 
din cauza ranilor sufletului. Caci nu e nici nefacut, cum spu- 
ne cuvantul celor necredincio^i, care fac raul de aceea^i 
cinste cu natura cea buna, considerand ca amandoua sunt 
fara inceput $i mai presus de facere. Nici creat. Caci daca 
toate sunt din Dumnezeu, cum ar fi raul din bine? Caci 
nimic rau nu e din bine, nici rautatea din virtute"1,7.

Doctrina despre duhuri exista §i in Babilon §i in Persia 
§i in Elada, dar e cu totul deosebita de doctrina biblica, dat 
fiind ca acolo ea era expresia unui dualism etern; cata 
vreme doctrina biblica nu acorda raului o existenfa eterna, 
egala cu a lui Dumnezeu117 118.

Pe de alta parte, nici marimea raului din lume §i din om 
nu s-ar putea explica numai din libertatea umana. Daca 
vrem o explicate, care tine seama de marimea raului, dar 
nu-1 vede ca pe un atribut al realitaii, care cople§e§te orice 
speranfa a omului de a scapa de el prin libertate, trebuie 
sa admitem ca origine suplimentara a raului libertatea unor

117. Ibidem , col. 341.
118. Trembelas, op. cit., vol. 1, p. 502.



4 7 2 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

spirite mai puternice decat spiritul uman, capabile de un 
rau cu mult mai mare; dar totu§i, nu o origine a raului in 
libertatea spiritului divin atotputernic, caci aceasta n-ar mai 
face posibila mantuirea lumii de rau $i Dumnezeu nu ar 
mai fi Dumnezeu.

De§i sunt unii oameni care reu§esc sa  nu fie subiecte 
ale raului, in practica mulfi din ei raman subiecte ale lui. Ni 
se pare un fapt incontestabil ca acest rau e mai mare decat 
suma relelor pe care §i le fac oamenii, ca exista ni§te am- 
plificatori mai presus de oameni ai raului facut de oameni, 
in a§a masura, ca ei nu pot scapa de el numai prin ei in§i§i. 
Firele de rau cu care se leaga oamenii unii pe alfii sunt 
rasucite $i ingro§ate pana la a alcatui un complex de lega- 
turi de nedesfacut.

Cu alte cuvinte raul manifesto proportii §i puteri care 
nu pot fi explicate numai din libertatea noastra. Dar pe de 
alta parte, omul poate fine in frau raul $i se poate izbavi de 
el aproape in intregime, ca subiect care il savar§e§te, dar 
nu numai prin eforturile sale, ci prin eforturile sale ajutate 
de puterea lui Dumnezeu. Deci raul nu se dovede^te de ne- 
invins de catre om in calitatea de subiect faptuitor al lui.

Chiar cata vreme este stapanit de rau, omul aproape 
totdeauna mai pastreaza in el resturi de bine, rezistente im- 
potriva raului, puteri de intoarcere spre bine, puteri de fra- 
nare a raului §i de cainfa pentru el. Credinfa cre§tina con- 
sidera ca numai duhurile demonice nu mai pastreaza in ele 
nici un rest de bine. Raul le-a devenit "o a doua natura". Dar 
chiar raul produs de duhurile mai puternice apare ca avand 
totu§i originea in libertatea, §i nu in fiinfa lor, ca unul ce 
este consimfit neincetat de libertatea lor. Aceasta ne da sa 
infelegem ca, chiar daca toti oamenii ar inceta sa devina 
subiecte ale raului, raul tot ar sufla asupra viefii lor din alte 
izvoare voluntare mai presus de ei. Dar putinfa oamenilor 
de a se elibera de calitatea de subiecte ale raului arata in
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acelagi timp ca raul de care ar suferi nu tine de esenfa 
realitatii, ci vine din libertatea unor fiinte mai puternice.

Tocmai prin faptul ca raul nu tine de esenfa realitatii, 
de sens, sau de esenfa unei parti a realitatii (ceea ce in 
fond ar compromite iremediabil toata realitatea, caci nu se 
poate separa o parte a realitatii de alta), se dovedegte ca 
nedatand din eternitate gi avand in el o anumita slabiciune.

Pe de alta parte, raul care doare gi care chinuiegte cel 
mai mult este raul produs de o persoana prin libertatea ei. 
Raul fizic, sau raul facut fara voie, nu doare atat de mult pe 
cel care-1 sufera, cum chinuiegte pe cineva cel pe care-1 sa- 
vargegte, prin congtiinfa ca ar fi putut sa nu-1 faca. Raul ca 
fatalitate fizica (moarte, boala, cutremure), sau ca produs 
al unor forte superioare, sau ca urmari ale raului savargit, 
poate sustine un sentiment al tragicului gi poate fi suportat 
ca o cruce, cu o rabdare care fortifica spiritual gi mantu- 
iegte. Numai raul savargit intentionat de o persoana pro
duce in cel ce-1 sufera o durere morala, un sentiment de 
nedreptate, de neinfelegere, iar in faptuitor, chinurile regre- 
tului, sau o alterare morala, cand lipsesc aceste chinuri.

Toate acestea confirma invafatura cregtina ca raul, in 
proportia lui mai mare decat cea explicabila prin libertatea 
umana, igi are originea in decizia libera a unor spirite crea
te, care la inceput au fost bune.

2. Puterea gi slabiciunea raului, sau a duhurilor 
care sustin raul

Dar explicarea raului prin libertatea personala nu expri- 
ma decat un aspect al lui, nu gi celalalt aspect care se inta- 
regte gi mai mult dupa ce raul s-a instalat in existenfa.

Raul nu e numai un act al libertatii lipsit de confinut, ci 
un act al carui continut consta intr-o folosire a puterilor na- 
turii umane, dar contra acestei naturi. Sfantul Maxim Mar- 
turisitorul zice: "Raul este abaterea lucrarii puterilor sadite 
in fire de la scopul lor gi altceva nimic. Mai ales dupa ce
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s-a produs, sau cei ce 1-au produs s-au obisnuit cu produ- 
cerea lui, raul inmulteste slabiciunea firii, sau a puterilor ei, 
sau deprinderea folosirii lor contrar firii. Facandu-se astfel 
calcator de porunca si necunoscand pe Dumnezeu, acela 
Si-a amestecat cu incapatanare raul in toata simfirea §i in 
toata puterea cugetatoare $i a$a a imbrafisat cunostinfa 
compusa si pierzatoare, producatoare de patimi, a celor 
sensibile"119. Raul inseamna astfel si un minus in existen- 
ta, un minus care create continuu. Vazand acest aspect, 
Sfinfii Parinfi au spus ca raul este o non-existenfa (pf] ov), 
sau o existenfa fara consistenfa. Nu e o lipsa totala a exis- 
tenfei, ci o §tirbire, o slabire esenfiala a ei, o lipsire de ceea 
ce constituie cu adevarat suportul existentei (xo ov). Prin 
aceasta, raul intrat in existenfa stramba fiinta acesteia §i in 
felul acesta o slabe$te. Totu$i aceasta strambare $i slabire 
i§i are originea in libertate, iar durata, in consimfirea liber- 
tatii. nu e instalat in fiinta fara libertate si nu se menfine 
fara consirnfamantul ei. De aceea se poate spune in acelasi 
timp ca raul nu izvoraste din fiinta si nu e legat de ea. Prin 
voinfa fiinta poate fi tamaduita, dar numai prin voinfa aju- 
tata de harul lui Dumnezeu, care e un act al vointei Lui, cu 
izvorul in fiinta Lui, care nu se poate stramba sau slabi.

Aceasta strambare sau slabire a naturii umane se arata 
in pasiunile produse de actele contrare binelui, adica, lui 
Dumnezeu. Aceste pasiuni stapanesc pe om, arata o natura 
slabita, in care se misca porniri pe care omul nu le poate 
stapani. Acesta e rezultatul raului. Diavolul are si el o ast
fel de pasiune. Ea nu e trupeasca, ci pur spirituals. E la 
inceput pasiunea mandriei, apoi a urii fata de Dumnezeu si 
de oameni.

Dar paradoxul raului sta pe de o parte in inversunarea 
acestor pasiuni, pe de alta, in slabiciunea celui stapanit de 
ele. El nu poate scapa de ele, de forta lor. Diavolul nu

119.  Raspunsuri catre Talasie, Filocalia ro m an easca , vol. Ill, p. 8-9.
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poate scapa deloc, omul poate scapa numai prin ajutorul 
harului dumneziesc. E un amestec ciudat de slabiciune $i 
de voinfa de a ramane In ea. lar slabiciunea are In ea un 
amestec de violenta. Slabiciunea consta in faptul ca cel 
robit ei nu poate scapa de pasiunile lui, nu mai are taria sa 
lucreze altfel. Invidiosul nu poate scapa de invidie, nu vede 
ceea ce e bun In cel invidiat. Raul e o neputinta violenta, 
sau a violentei, nesigura de existenta.

In pasiuni §i In violenta lor e in acela^i timp o slabire a 
caracterului de persoana §i o accentuare a caracterului de 
natura. Dar nu e vorba de natura naturala, ci de o natura 
numita a§a pentru ca nu se lasa condusa de libertatea pusa 
in lucrare de persoana. Animata de spirit, natura omului e 
o natura a persoanei, a libertatii, e natura ipostaziata. Pa
siunile reprezinta o ie§tire a naturii din puterea starii de- 
pline de persoana a libertatii, a subzistentei ei depline. 
Omul care nu mai e uman in intregime, a devenit inuman, 
pentru ca a devenit in parte impersonal, pentru ca aceasta 
natura a lui nu mai e deplin consistenta, adica in deplina 
comunitate cu natura din celelalte persoane. Hatura per- 
sonalizata simte in ea puterea care-i vine din relatia deplina 
cu natura din celelalte persoane, pentru ca poate fi prin 
aceasta izvoratoare $i primitoare continua de acte §i gan- 
duri noi, generoase §i bune, $i in acela^i timp originale, 
pentru ca in fiecare persoana ea i$i gase§te o expresie ori- 
ginala, stand in acela^i timp in comuniune cu celelalte per
soane. Aceasta natura e profund umana §i creatoare, prin 
deschiderea ei, prin reciproca imbogatire a ei in relatiile 
pozitive dintre persoane.

Cand natura a cazut in tofi la starea aceasta de nede- 
plina personalizare, ea s-a rupt in bucati care nu comunica 
deplin intre ele, in indivizi care se exclud §i nu se imboga- 
tesc, ci raman §i se afunda tot mai mult intr-o saracie ego- 
ista, fiecare tinzand sa-1 anexeze pe celalalt, ca sa se imbo- 
gafeasca cu ceea ce are acela, fara voia aceluia. Caci ten-
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dinfa aceasta a unuia provoaca aceea§i tendinfa In ceilalfi, 
deci o lupta generala Intre ei §i o slabire generala a naturii. 
Starea aceasta e proprie §i demonilor In cel mai inalt grad. 
Ei coexista pentru ca au nevoie sa se chinuiasca unii pe 
altii §i sa lupte impotriva celor buni, intr-o coexistent^ a 
luptei care a devenit o necesitate pentru ei, atestand prin 
aceasta ca nimeni nu poate trai cu totul separat de cei ce 
au aceea§i natura. "A§a s-a taiat firea cea unica In nenuma- 
rate particele §i noi cei ce suntem de aceea^i fire ne man- 
cam unii pe altii ca reptilele §i fiarele"120. Raul e violent nu 
in a zidi existenfa, ci In a o diminua §i distruge; e violenfa 
neputinfei de a se intari In existenfa, violenfa lacomiei de 
a se intari pe seama altora. E avalansa pravalirii spre nimic 
a unei realitafi, in cautarea in mod gre$it a imbogatirii sale, 
e violenta unei realitati care vrea sa se tina in existenfa fara 
Dumnezeu, izvorul existenfei, §i fara contributia voluntara 
§i iubitoare a celorlalfi, pe care din mandrie nu o solicita. 
Dar pravalirea i§i are cauza In voinfa libera §i e susfinuta de 
aceasta.

3. Motivul caderii unei parti dintre Ingeri

Cauza caderii unor ingeri este decizia lor de a se des- 
parfi de Dumnezeu, dar motivul caderii sta in mandrie. Ei 
voiau sa  fie independent de Dumnezeu, intocmai ca Dum
nezeu. Aceasta ne-o da sa infelegem Sfantul Apostol Pavel, 
cand recomanda sa nu se hirotoneasca intru episcop cine- 
va de curand botezat (deci necrescut duhovnice§te) "ca nu 
cumva trufindu-se sa cada in osanda diavolului" (1 Tim. 3, 6 ).

Mandria explica razvratirea §i neascultarea lor. Dar raz- 
vratirea $i neascultarea implica condifia anterioara a unei 
stari subalterne §i refuzul de a ramane in ea. Astfel, o expli-

120. Op. cit., p. 16.
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care mai departe a raului consta in vointa unor spirite crea
te, inferioare lui Dumnezeu, de a se ridica peste aceasta 
conditie a lor, deci intr-o tendinfa a lor de a fi prin esenfa 
mai mult decat sunt. In aceasta sta forfa pozitiva manifes- 
tata in rau: in tendinta sadita de Dumnezeu insusi in spi- 
ritele inferioare de a se ridica mai sus de unde sunt. Raul 
sta nu in actualizarea acestui impuls, ci in actualizarea lui 
gre§ita. Ele au voit sa devina ca Dumnezeu, adica izvor al 
existentei, fara sa se dezvolte in legatura cu izvorul exis- 
tenfei, deci nu prin Dumnezeu, nu in legatura cu El, ci fara 
El, prin ele, in mod independent. Dar tocmai prin aceasta 
ele ies din comunicarea cu singurul izvor al existentei. 
Hristos a venit pentru ca oamenii prin el "viafa sa aiba §i 
mai multa sa aiba" (In. 10, 10). In tot Noul Testament se 
insista asupra faptului ca oamenii au viafa si sunt chem afi 
la viafa "in Hristos". Deci Dumnezeu vrea sa satisfaca setea 
de viafa si de viafa tot mai multa a spiritelor create. Dar 
duhurile rele si oamenii au cazut din aceasta viafa, voind 
sa-$i satisfaca aceasta sete in afara de Dumnezeu. in aceas
ta consta forfa pozitiva a raului s> slabiciunea lui.

Dar setea de mai multa viafa e atat de legata de fiinfa 
lor, ca ea nicicand nu se epuizeaza prin e§ecurile ei de a se 
satisface din izvoare, care nu sunt izvoare reale de viafa. 
De aceea demonii sunt lasafi de Dumnezeu etern in exis- 
tenfa, ca sa demonstreze etern setea pozitiva de viafa pusa 
in ei de Dumnezeu §i neputinfa eterna de a se satisface in 
afara de Dumnezeu. Ei i§i reinnoiesc etern ambifia de a fi 
prin ei in§i§i §i ura invidioasa impotriva Celui ce singur este 
de fapt prin El insusi. E $i aceasta o forfa uria§a a voinfei 
pozitive de a fi $i de a fi mai mult, dar rau intrebuinfata. E 
in ei amagirea ca pot fi nu numai mai mult prin indepen- 
denfa lor, ci absolufi. (De altfel e in logica mandriei, ca cel 
ce o are sa tinda sa fie prin el insu§i, deci, absolut). Ei vor 
sa fie nu numai mai mult, ci sa  atinga culmea existentei
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absolute. §i li se da putinfa de a-si mentine tendinfa aceas- 
ta etern, de a crede ca odata si odata tot vor ajunge la 
aceasta culme. Ei vor exista etern, dar in neputinfa de a 
strabate la cunoasterea izvorului existenfei $i la imparta- 
Sirea de el; vor dura etern, dar Intro existenfa a morfii spi- 
rituale. Faptul ca li s-a dat eternitatea contribuie §i aceasta 
la neobosita lor amagire. Iar amagirea este explicate si spo- 
rita de faptul ca Dumnezeu §i-a ascuns marefia din fata lor 
din cauza departarii lor spirituale de el, incat chiar exis- 
tenfa Lui le-a devenit aproape problematica.

4. Contributia demonilor la caderea oamenilor 
§i razboiul lor continuu Impotriva acestora

Qeneza prezinta contributia satanei la caderea omului, 
printro ispitire a acestuia de a nu asculta de porunca lui 
Dumnezeu. Aceasta lucrare de ispitire, satana si-o continua 
neincetat (Fapte 5, 3; 1 Cor. 7, 5; 10, 13; 1 Tes. 3, 5). El 
ispiteste chiar pe Iisus Hristos (Mt. 4, 1; Me. 1, 13; Lc. 4, 
2). Maestrii vielii spirituale vorbesc mult de o lupta a 
duhurilor rele impotriva noastra. Ele se folosesc in aceasta 
lupta de metodele aceleiasi amagiri de care sunt si ele sta- 
panite. Ele dirijeaza setea omului de a se indumnezei pe 
aceeasi cale gresita a lor, care a sfarsit in esec. Prin aceas
ta ele nu vor ca Dumnezeu sa Se faca straveziu prin om, ca 
partenerul de infinita comuniune in iubire al omului. Sata
na uraste aparilia si marirea lui Dumnezeu oriunde ar putea 
sa se arate. Urand pe Dumnezeu, uraste pe om ca chip al 
lui Dumnezeu si ar vrea ca omul sa nu aiba nici o legatura 
cu Dumnezeu, sa nu-L recunoasca.

El atrage prin aceasta pe om, cand poate, la o alianla 
cu sine impotriva lui Dumnezeu. Lupta lui este impotriva 
omului care se vrea realizat pe sine insusi in Dumnezeu. §>i 
chiar pe oamenii pe care i-a castigat pentru pozifia sa ii 
pune sa lupte impotriva semenilor lor care vor sa persiste
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realizandu-se In Dumnezeu. El lupta chiar Impotriva pacii §i 
unitafii intre oameni, pentru ca In unitatea acestora se ara- 
ta forfa unificatoare a lui Dumnezeu, pentru ca unitatea se 
realizeaza de fapt In Dumnezeu, printr-o smerenie a unora 
fata de alfii, care e $i smerenie fata de Dumnezeu.

Prin lupta sa satana atrage pe oameni in aceea§i platitu- 
dine a existenfei, in aceea§i neputinta de a vedea perspec
tives spirituale infinite ale ei, in acela?i intuneric, in acela^i 
inspaimantator minus al existenfei, in aceeasi violenfa a 
pasiunilor care slabesc spiritul §i vederea lui Dumnezeu. El 
tinde sa  atraga §i pe oameni in acela§i "abis" al golului §i in 
acest scop ii indeamna sa calce toate "legile dumnezeie§ti 
pentru a introduce dezordinea in creafie §i a o submina 
prin aceasta'121.

Toate acestea le spune Sfantul Vasile cel Mare, descri- 
ind astfel motivul acestei lupte a satanei: "De unde provine 
deci razboiul lui impotriva noastra? De acolo ca, fiind vasul 
intregii rautati, el a primit §i boala pizmei §i a invidiat cinsti- 
rea noastra. Caci nu a suportat viafa noastra fara suparari 
in rai. De aceea amagind prin vicle§uguri §i me§te§uguri pe 
om §i dorinfa ce acesta o avea de a se asemana cu Dum
nezeu, §i folosindu-se de ea spre in§elarea lui, i-a aratat 
pomul §i i-a fagaduit ca va deveni asemenea lui Dumnezeu 
prin mancarea din acela. Mu a fost creat ca du$man al nos- 
tru, ci a devenit du§manul nostru din pizma. Caci vazandu-se 
pe sine aruncat dintre ingeri, n-a suportat sa vada pe cel 
pamantesc inalfandu-se la treapta ingerilor prin inainta- 
re"122. Lupta lui impotriva noastra dureaza apoi continuu. 
"Caci nimic nu-i atat de dulce duhurilor vrajma§e, decat sa 
rostogoleasca pe omul invidiat, cinstit cu chipul dumneze- 
iesc, pana la o astfel de stare de batjocura"123, incat sa se

121. M. Psellos, op. cit., P.Q. 120, col. 8 3 2 -833 .
122. Op. cit., P. Q. 3 1 , col. 3 4 8 .
123. M. Psellos, op. cit., col. 8 2 9 .



inchine la ceea ce este inferior lui $i sa se mandreasca cu 
perversiunea, cu corupfia §i cu moartea.

Dar Dumnezeu a facut §i din aceasta lupta a diavolului 
un prilej pentru noi de a ne intari in bine, cu ajutorul haru- 
lui dumnezeiesc. "Deci diavolul a devenit luptatorul impo- 
triva noastra, pentru caderea noastra produsa prin ispita lui 
de odinioara. Dar Domnul ne-a dat prilejul §i putinfa luptei 
noastre impotriva lui, ca prin ascultare sa i ne impotrivim 
$i sa ne mcununam prin biruinfa impotriva du§manului. 
Bine ar fi fost sa nu devina diavol, ci sa  ramana in treapta 
lui in care a fost a$ezat de la inceput de catre Capetenia 
treptelor! Dar odata ce s-a facut apostat, du$man al lui Dum
nezeu §i du§man al oamenilor celor creafi dupa chipul lui 
Dumnezeu (caci de aceea este du§man al omului, fiindca 
este du§man al lui Dumnezeu, §i ne ura§te pe noi ca fapturi 
ale Stapanului, ca asemanari ale lui Dumnezeu), Cel ce con
duce prin providenfa cele omene$ti S-a folosit de rautatea 
satanei spre exercitarea sufletelor noastre, precum un me
dic se folose§te de veninul viperei pentru pregatirea leacu- 
rilor tamaduitoare"124.

Astfel, pe cand ingerii implinesc rolul pozitiv, voit de 
Dumnezeu, de a ajuta pe oameni sa sporeasca in exis- 
tenta, in desavar§ire §i in unitatea cea in Dumnezeu §i in 
cunoa$terea reala a maririi §i iubirii Lui infinite, duhurile 
rele implinesc un rol contrar in toate aceste privinfe. Prin 
ingerii buni ni se face transparent Dumnezeu cu adancimi- 
le Lui infinite §i ramanem in dialog cu el insu§i, insistand in 
ele; prin duhurile rele suntem atra§i in platitudinea unei 
existenfe opace, fara sens, care sfar§e$te in moarte. A§a 
cum existenfa demonilor e pana la urma, prin slabirea ei, 
o moarte activa, din care se intinde inconsistenfa peste 
toate cele ce se ata^eaza lor, a§a devine §i existenfa celor
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124. Sfantul Vasile, op. cit., col. 3 4 9 .



CREAREA LUMII MEVAZUTE 481

amagili de ei: o existenta in moarte, o violenta existenta de 
co§mar inconsistent a umbrelor neputincioase $i chinuite, 
legate de suprafata realitafii, intinzand asupra altora acest 
chin al platitudinii §i neputintei. E moartea singuratatii con- 
Stiente, sau moartea prin singuratatea con§tienta §i nepu- 
tincioasa de a realiza comuniunea, dar exaland din ea invi- 
dia peste cei ce se afla intr-o anumita comuniune §i atra- 
gandu-i spre acea moarte a singuratatii.

5. Lucrarea duhurilor rele in lume

Daca ingerii buni sunt aproape de Dumnezeu, randuiti 
pe diferite trepte de apropiere de El, dar in acela§i timp 
sunt aproape §i de oameni -  dintre care cei mai buni se 
bucura de o sesizare mai accentuata a lor duhurile rele 
sunt departe de Dumnezeu, dar sunt aproape de oameni, 
§i au o influenla puternica asupra celor rai. Ei sunt sesizati 
nu numai de unii din cei rai, ci §i de unii dintre oamenii pro- 
gresati duhovnice§te. in pasiunile umane §i in relatiile pa- 
sionale ale celor stapaniti de ele colcaie ca intr-o mocirla 
fierbinte $i pestilenfiala aceste duhuri, care au in ele por- 
niri inrudite cu aceste pasiuni, a§a cum ingerii au mi§cari 
curate inrudite cu virtulile §i cu gandurile curate §i inalte 
ale celor buni. Daca ingerii buni pot ancora statornic in 
trupurile infranate, dar mai ales in sufletele bune §i in min- 
tile lor curate, duhurile rele sunt §i mai adanc ancorate in 
trupurile bantuite de porniri pasionale, in parfile inferioare 
ale lor, dar §i in mingle lor care uneltesc ganduri viclene. 
incorporarile lor sunt mai vadite pentru ca sunt mai apro- 
piati de lume, de oameni, pentru ca oamenii stapaniti de ei 
sunt mai multi, pentru ca rolul lor e sa puna de fapt stapa- 
nire pe oameni, cata vreme al ingerilor buni este sa-i elibe- 
reze, sa-i ajute sa fie cu adevarat ei in§i§i, in afara de orice 
mandrie. Prezenta lor in cei stapaniti de ei se arata $i in fe-
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tele intunecate, crispate, in rasul nestapanit, In vorbe ne- 
controlate, obscene, in fapte nesocotie.

Dar pentru stapanirea stransa ce o pun pe cei patimasi, 
se vorbeste $i de un fel de posedare a acestora de catre 
demoni si de un fel de Incorporare, de aparitii ale lor. 
Aceasta apropiere face ca pasiunile produse si sustinute de 
ei in unii oameni, sa si le faca ale lor proprii. Pe de alta 
parte, intrucat vor sa atraga pasiunile unor oameni spre 
persoane si lucruri, duhurile rele iradiaza din aparenfe 
atractive a$ezate pe suprafata acelor persoane si lucruri. 
Se vorbeste astfel de duhuri prezente in apa, in foe, in bani, 
in lucruri frumoase, in persoane de sex contrar.

Sfantul Apostol Pavel declara ca aceste duhuri sunt 
raspandite in vazduh, adica in jurul nostru pretutindeni, ca 
stapanesc intunericul acestui veac, adica intind intunericul 
peste viafa aceasta, opunandu-se sa strabatem la lumina 
de dincolo de ea, facand lumea netransparenta pentru noi 
(Ef. 6 , 12). Ele ne leaga de suprafafa lucrurilor, spun scrie- 
rile ascetice, facand-o frumoasa, dar de o frumusefe ne- 
spirituala, netransparenta, sau infatisand-o ca pe ultima 
realitate, nelasandu-ne sa patrundem la sensurile lor. Man- 
tuitorul il numeste pe diavol "stapanitorul lumii acesteia" 
(In. 12, 31; 13, 30; 16, 11). E vorba de lumea aceasta pri- 
vita in ea insasi, in suprafata ei opaca. Aceasta suprafata 
stricacioasa, dar atragatoare, o poate darui satana si o pro
mite si lui Hristos (Mt. 4, 9).

Mihail Psellos spune: "In felul acesta, demonii isi fac 
convorbirea cu noi in chip ascuns, ca sa nu simfim de unde 
ne este razboiul... Trupurile (incorporarile, am zice noi) de
monice, luand de la fiinla lor imaginativa chipuri si culori si 
formele pe care le voiesc, le introduc in sufletul si duhul 
nostru si ne infatiseaza prin aceasta multe lucruri, ne su- 
gereaza sfaturi, ne arata forme, ne improspateaza aminiti- 
rile unor placed, chipuri de patimi, ne tulbura adeseori in
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stare de veghe sau de somn, uneori excita §i parfile geni- 
tale ale noastre prin mangaieri, aprinzandu-le spre porniri 
erotice nebune $i nelegiuite, iar adeseori iau in ajutor si sucu- 
rile calde din noi"125. "Introducandu-se in duhul nostru ima- 
ginativ, intrucat si ei sunt duhuri, emit cuvinte de ale pati- 
milor si placerilor"126. Fiind duhuri, se introduc atat de in- 
tim in duhul si trupul nostru, ca aproape i§i imbina eu-ul lor 
cu eu-ul nostru, incat ne este greu sa distingem ce este 
manifestarea noastra de ce este manifestarea lor. De aceea 
Parintii cer atenfie §i o mare sobrietate la produsele imagi- 
natiei, sau la "naluciri".

Fiind apropiafi de oamenii cu diferite pasiuni si susti- 
nandu-le pe acestea, demonii au in ei ceva inrudit cu aces- 
te pasiuni. De aceea se deosebesc dupa cei stapaniti de 
pasiuni diferite. Sfantul loan Casian vorbe$te de cele du- 
huri ale celor opt patimi (duhul lacomiei pantecelui, duhul 
desfranarii, al iubirii de avufie, al maniei, al tristetii, al tran- 
daviei, al slavei de§arte, al mandriei)127. Dar ele lucreaza 
intr-o solidaritate, pentru ca §i patimile se fin in lan(. Chiar 
mandria, care pare patima cea mai spirituals, e produsul 
legarii de suprafafa lumii, de o nevedere a lui Dumnezeu, 
ca suportul personal infinit al ei. Aceasta vedere ar lua spi- 
ritului creat prilejul mandriei. Intristarea vine fara voia 
noastra aproape pe nesimfite, pentru nereu§ita in lucruri 
lume§ti de mai mare sau mai mica importanta. Ea poate 
ajunge pana la disperare §i la sinucidere. Duhul cel rau se 
apropie intai ca o furnica, ca sa  creasca incet, incet si sa 
devina puternic ca un leu. Pe unii ii face mufi de intristare, 
pe altii surzi la cuvintele altora. Dar lucreaza si asupra tru- 
pului si a lumii inconjuratoare, producand atracfii sau pa-

1 2 5 . Op. cit., col. 8 4 8 , 8 6 1 .
126. Ibidem , col. 84 8 .
127. Despre cele opt ganduri ale rautafii, Filocalia rom aneasca, 1, 

p. 9 7 , urm.
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gube in ea, ca sa ne intristeze, ca sa ne manie, ca sa sla- 
beasca credinta in Dumnezeu.

Sfantul Maxim Marturisitorul spune: Imparatia vicleana 
Si pierzatoare a diavolului... atafa puterea poftitoare ca sa 
doreasca cele potrivnice firii, indemnand-o sa  aleaga cele 
sensibile in loc de cele inteligibile; apoi le rascoleste iufi- 
mea (mania) ca sa lupte pentru lucrul sensibil ales de pof- 
ta; in sfarsit invafa ratiunea sa nascoceasca diferitele mo
duli ale placerilor celor dupa simfuri (ca sa slujeasca astfel 
simturilor). Cu un cuvant ea asaza ca stapan peste aceste 
puteri (ale sufletului) lucrurile sensibile, sau face sa dom- 
neasca peste facultafile sufletului legea pamantului...Dia- 
volul "se ascunde in chip nevazut in infafisanle lucrurilor 
sensibile si cheama in chip amagitor spre fiecare din ele 
dorinfele sufletului prin fiecare simf". El "face ca fiecare 
patima sa fie stapanita de ceva corespunzator din cele sen
sibile. Fata diavolului este poleiala placerii, prin care pune 
stapanire peste once suflet ce se grabeste sa o primeasca 
Si pretuieste mai mult lucrurile sensibile care vrajesc sim- 
turile, decat contemplarea celor inteligibile care ingrasa 
mintea'128.

Lupta impotriva ispitelor duhurilor rele cere subfirime 
pentru a le surprinde de la inceput, dar si un efort incordat 
Si o tenacitate neobosita, pentru a nu ne lasa luafi in sta
panire de ele. Dar lupta aceasta n-o poate duce cu succes 
omul singur. Puterea si succesul ei ii vin de la trupul lui 
Hristos cel curat si izvor al puterii de curafire.

Daca satana a compromis trupul si sensibilitatea lui 
umana si suprafafa sensibila a lumii, Hristos a restabilit va- 
loarea lui si a lumii sensibile. El a facut sufletul purtator de 
Dumnezeire si prin aceasta a restabilit puritatea trupului si 
a sensibilitafii lui si rolul lumii de a fi un transparent al lui

128. Raspunsuri catre Talasie, Filocalia rom an easca , HI, p. 200-201 .
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Dumnezeu. El a aratat ca raul nu e legat in mod fatal de 
trup §i de lume. El a restabilit in acela§i timp puterea voin- 
tei umane, de a fine trupul nestapanit prin sensibilitate de 
suprafafa lumii. Trupul §i simfurile lui au devenit in el ceea 
ce trebuiau sa fie, organ de sesizare curata a lumii sensi- 
bile; iar aceasta, loc transparent al prezentei lui Dumnezeu.

Daca raul ar fi fost legat in mod fiintial de trup §i de 
lume, intruparea Fiului lui Dumnezeu nu ar fi avut nici un 
rost. La fel, daca omul ar fi fost iremediabil luat in stapa- 
nire de rau. Mumai pentru ca raul nu a fost legat esenfial de 
om §i de lume -  §i pentru ca raul nu s-a produs din inifiati- 
va exclusiva a omului, care nu a fost numai autor al raului, 
ci $i victima pasiva a lui, protestand prin ceea ce a ramas 
bun in el in mod neincetat impotriva raului spre care e ispi- 
tit -, Fiul lui Dumnezeu S-a intrupat, avand putinfa sa strice 
chiar prin trup lucrurile diavolului (1 In. 3, 8 ).

Pe de alta parte, un progres real al nostru $i al relafiilor 
noastre cu semenii, nu ne poate aduce decat lupta cu pa- 
siunile, ajutata de harul lui Hristos, Care Se opune oricarei 
caderi a naturii Sale umane sub robia pasiunilor.



Ill
Caderea protoparintilor §i urm arile ei

1. Cat a durat starea primordiala?
Mu $tim cat a ramas omul In starea primordiala. insa, el 

n-a apucat sa  se consolideze in ascultarea de Dumnezeu si 
sa  progreseze In cunoasterea Lui, pentru ca In acest caz 
caderea nu s-ar mai fi produs cu atata usurinfa, sau nu s-ar 
fi produs deloc.

Sfantul Maxim Marturisitorul spune: "§i iarasi poate ca 
pom al cunostinfei binelui si raului s-a numit zidirea celor 
vazute, fiindca are si ratiuni duhovnicesti care hranesc min- 
tea, dar si o putere naturala, care pe de o parte desfateaza 
simtirea, pe de alta perverteste mintea. Deci contemplate 
duhovniceste, ea ofera cunostinta binelui, iar luata tru- 
peste ofera cunostinta raului. Caci celor ce se Impartasesc 
de ea trupeste, li se face Invatatoare In ale patimilor, facan- 
du-i sa uite de cele dumnezeiesti. Poate de aceea a interzis 
Dumnezeu omului cunostinta binelui si raului, amanand 
pentru o vreme Impartasirea de ea, pentru ca, mai intai, 
precum era drept -  cunoscandu-si omul cauza sa prin co- 
muniunea cu ea In har si prin aceasta comuniune prefacand 
nemurirea data lui dupa har, In nepatim ire si neschim babi- 
litate, ca unul ce a devenit deja dumnezeu prin Indumne- 
zeire -  sa  priveasca cu Dumnezeu fara sa se vatame si cu 
totul liber fapturile lui Dumnezeu si sa primeasca cunostin
ta lor cu Dumnezeu ca Dumnezeu, dar nu ca om, avand 
dupa har in chip Intelept aceeasi cunostinta a lucrurilor ca 
Dumnezeu, datorita prefacerii mintii si simtirii prin indum- 
nezeire"129.

129. Raspunsuri catre Talasie, Filocalia rom aneasca. III, p. 12.
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Tot asa, nichita Stithatul, dezvoltand aceasta idee, de- 
clara ca pomul cunostinfei binelui §i raului este simtirea 
aplicata lumii sensibile sau trupului. Omul putea contem- 
pla lucrurile sensibile fara pericol, printr-o simtire calauzita 
de minte. Frivirea lucrurilor sensibile, cu o simtire necalau- 
zita inca de o astfel de minte intarita, era periculoasa. De 
aceea trebuia sa creasca mai intai la capacitatea de a privi 
cu o simtire calauzita de mintea induhovnicita130.

Aceea§i opinie o exprima §i Sfantul Qrigorie Palama, 
precizand-o $i mai mult: "Le-ar fi fost de folos protoparinti- 
lor, care trebuiau sa petreaca In locul acela sfant, sa nu uite 
nicidecum de Dumnezeu, ci mai degraba sa  se exercite 
inca §i sa ramana, ca ni§te copii, la cele simple §i cu ade- 
varat bune $i sa  se desavar§easca prin deprinderea con- 
templativa. Sa nu paseasca la o Incercare cata vreme erau 
inca nedesavar$iti, aflandu-se Intr-o stare de mijloc, $i pu- 
teau fi du§i de forfa celor intrebuinfate cu u^urinfa, fie spre 
bine, fie spre contrariul"131.

Am putea deduce ca starea primordiala a durat foarte 
pufin, caci in aceasta stare aflata la mijloc intre ascultare $i 
neascultare protoparinfii au trebuit sa se manifeste de la 
inceput fie ascultand, fie neascultand. Daca s-ar fi manifes- 
tat o vreme ascultand, ar fi inceput sa se obi$nuiasca in 
bine $i caderea ar fi devenit mai grea. Deci se pare ca in
data ei s-au lasat ispititi de neascultare. Starea primordiala 
ar indica mai mult starea cu care protoparintii au venit la 
existenfa prin actul creator al lui Dumnezeu, §i in care erau 
chemafi sa persiste §i sa  inainteze ca in starea lor normala. 
Sfantul Vasile cel Mare vorbeste direct de "repeziciunea" cu 
care Adam s-a decis pentru neascultare. Dar tot el afirma 
existenfa reala a unui scurt rastimp anterior deciziei pentru

130. nichita Stithatul, Vederea raiului, Filocalia rom aneasca, VI, 
p. 3 6 2 -3 6 3 .

131. Capete naturale, teologice..., 5 0 , Filocalia greaca, ed. a II-a, 
vol. II, p. 3 1 9 .
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rau. El ne da sa intelegem ca starea primordiala inseamna 
propriu-zis faptul ca omul n-a ie$it rau din actul creator al 
lui Dumnezeu, ci raul a fost ales de om. Deci a avut un 
scurt rastimp de cumpanire inainte de alegere. Dumnezeu 
nu putea crea pe om rau. Dar voia ca omul sa se intareasca 
in bine si prin propria-i conlucrare.

Sfantul Vasile cel Mare vorbeste chiar de o ingamfare 
din saturare. Prea le avea omul pe toate de-a gata, fara sa 
fi crescut duhovniceste prin eforturi pentru ca§tigarea lor. 
in loc sa se decida la acest efort pentru persistarea si 
inaintarea in participarea la cele bune, dar mai putin sen
sible, a preferat sa aleaga sa se bucure, fara nici un efort, 
de bunuri mai u§or sesizabile. Faptul ca §i natura era fru- 
mosa si imbelsugata, corespunzand frumusetii sensurilor §i 
realitafilor inteligibile, a constituit o ispita pentru om: de a 
se bucura mai curand de ceea ce era mai la indemana, 
decat de ceea ce cerea un efort pentru a- 1  cunoa^te §i a se 
bucura de ele. "Deci a fost candva Adam la o inaltime, nu 
a locului, ci a vointei, §i anume atunci cand, recent (apxi) 
insufletit §i privind spre cer, s-a bucurat de cele vazute, 
iubind pe Binefacatorul, Care i-a daruit viata ve^nica, 1-a 
odihnit cu desfatarile raiului, i-a dat stapanire ca cea a in- 
gerilor si o petrecere ca a arhanghelilor si 1-a facut auzitor 
al glasului dumnezeiesc. Fiind ocrotit in toate acestea de 
Dumnezeu si bucurandu-se de bunatatile Lui, saturandu-se 
repede (xa%i)) de toate si oarecum ingamfandu-se de satul, 
a preferat desfatarea aratata ochilor trupesti, in locul fru
musetii inteligibile si a pus saturarea stomacului mai pre- 
sus de bucuriile duhovnicesti. Astfel a ajuns indata afara 
din rai, fara de petrecerea aceea fericita, rau nu din con- 
strangere, ci din neinfelepciune (dpot»A.la). De aceea a pa- 
catuit din voinfa rea si a murit din pricina pacatului"132.

132. Op. cit., P. G. 3 1 , col. 3 4 5 .
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"Abulia" de care vorbeste Sfantul Vasile inseamna in 
parte imprudenta, in parte lipsa de vointa, o lene a vointei. 
Omul a cazut din imprudenta si din lenea de a face un 
efort, de a-si folosi libertatea. Dumnezeu il voia pe om sa 
creasca in libertate prin efortul propriu. Libertatea ca semn 
al puterii spiritului nu e numai un dar, ci §i un rezultat al 
efortului. Omul a refuzat acest efort de la incpeut si a cazut 
in robia placerii usoare a simfurilor. Dumnezeu i-a insuflat 
omului spiritul. Dar spiritul insuflat era in mare parte o po- 
tenfa, care trebuia actualizata de catre om. Poruncindu-i sa 
nu manance din pomul simfirii fara sa  fie calauzit de liber
tatea spiritului, Dumnezeu i-a poruncit de fapt sa  fie tare, 
sa ramana liber si sa creasca in spirit, sau in libertate. Po- 
runca aceasta apela ea insasi la libertatea omului.

Caderea oamenilor de la Dumnezeu a constat formal 
intr-un act de neascultare. Prin insusi acest act s-au rupt in
terior de Dumnezeu, din dialogul pozitiv cu El. Ei n-au mai 
raspuns lui Dumnezeu, crezand ca prin aceasta i§i afirma 
libertatea, autonomia. De fapt acest act a fost inceputul 
inchiderii egoiste a omului in sine. Prin aceasta a devenit 
sclavul sau propriu. Socotind ca devine domn peste sine, a 
devenit sclavul sau. Omul e liber numai daca e liber $i de 
sine pentru alfii, in iubire, daca e liber pentru Dumnezeu, 
sursa libertatii, pentru ca e sursa iubirii. Dar neascultarea a 
folosit ca prilej porunca de a nu gusta din pomul cuno§- 
tinfei binelui §i raului.

2. Intelesul pomului cuno§tintei binelui §i raului 
§i al pomului vietii

Parintii mentionafi lasa sa se infeleaga ca prin ace$ti 
doi pomi se percepe aceea§i lume: privita printr-o minte in- 
duhovnicita, ea este pomul vietii §i ne pune in legatura cu 
Dumnezeu; iar privita si folosita printr-o simtire dezlegata 
de mintea induhovnicita, ea reprezinta pomul cunostintei 
binelui si raului si desface pe om de Dumnezeu.
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Sfantul Grigorie de nyssa o spune aceasta intr-un fel 
propriu, facand o analiza a caracterului ambiguu al pomu- 
lui cunostinfei binelui si raului. Pomul cel permis al viefii e 
tot lucrul, sau mai bine zis toata cunostinfa si experienta 
prin care omul sporeste In bunatatea reala. lar pomul cu- 
nostinfei binelui si raului, adica cel interzis, este de aseme- 
nea tot lucrul sau toata cunostinta $i experienta de care se 
impartaseste omul amagit de ideea ca este buna, dar in 
realitate este rea: "Ce este acel "tot pomul'1 al carui fruct e 
viata, si iarasi acest (pom) amestecat, al carui sfarsit e moar- 
tea? Caci recomandand inainte impartasirea imbelsugata 
de tot pomul, interzice apoi printr-o ratiune si grija oare- 
care impartasirea de cele comune"133.

Ca $i Parintii menfionati inainte, Sfantul Grigorie de 
Hyssa infelege pomul cunostinfei mai ales in aspectul sen- 
sibil al lumii, dar staruie intr-un chip deosebit asupra fap- 
tului ca acest aspect poate naste raul in om, prin aceea ca 
e sesizat exclusiv prin simfirea lui. In sine, nu e rau nici 
aspectul sensibil al lumii; dar el poate deveni mai pericu- 
los pentru om, datorita simfurilor care, inainte de o intanre 
spirituala a lor, se pot aprinde usor de frumusefea sensibila 
a lumii. De aceea e mai bine ca omul sa-si concentreze 
atenfia spre sensurile spirituale ale lumii pana ce se inta- 
reste duhovniceste134. Pericolul concentrarii simfirii la as
pectul sensibil al lucrurilor provine, dupa Sfantul Grigorie 
de nyssa, din putinfa nasterii pasiunilor in om datorita in- 
rudirii lui trupesti cu natura animala135. Deci aspectul sen
sibil al lumii capata caracterul de pom al binelui si raului, 
amestecat, prin intalnirea simfirii omului cu aspectul sen-

133. De hom inis opificio, P. G. 4 4 , col. 197.
134. Sfantul Vasile cel Mare socote§te totusi ca pomul cuno$tintei 

binelui si raului a fost un pom particular, dar nu era rau prin el insu§i, ci 
ispititor prin frumusefea §i dulceafa fructelor lui, deci ca  reprezentant al 
frumusetii si dulcetii sensibile a creafiunii (Op. cit., P. G. 3 1 , col. 298).

135. Op. cit.. P. G. 4 4 , col. 192.
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sibil al lucrurilor, fara a fi calauzita de o minte induhovni- 
cita. La aceasta mai contribuie §i satana, in chipul $arpelui, 
simbol al insinuarilor viclene. "Deci e amestecat fructul acela, 
avand ca avocat al sau pe $arpe, poate pentru motivul ca 
raul nu se arata gol de sine, dupa natura sa". Rautatea ar fi 
ineficace daca nu s-ar colora in nici un bine prin care sa 
atraga spre poftirea ei pe cel amagit. "Deci firea raului este 
amestecata, avand in adanc pierzania, ca pe un vicle$ug 
ascuns, iar in amagirea de la aratare infafi§and un oarecare 
chip al binelui. Culoarea frumoasa a argintului pare buna 
iubitorului de arginfi; dar iubirea de arginfi devine radacina 
tuturor relelor... A§a e cu toate pacatele... flu e nici absolut 
rau, deoarece se invaluie in floarea binelui, nici pur bine, 
deoarece sub el se ascunde raul... De aceea, aratand §ar- 
pele fructul rau al pacatului, nu a aratat vederii raul in natu
ra ce o avea; caci nu s-ar fi lasat omul ispitit de raul vadit. 
Ci infrumusefandu-1 la aratare cu o vedere atragatoare §i 
vrajind gustul cu o placere pentru simfire, i s-a parut femeii 
acceptabil... §i luand, a mancat. Iar mancarea a devenit 
maica morfii pentru oameni"136.

Raul nu poate cuceri prin el insu§i. Raul se impodo- 
be§te cu florile binelui. Omul pastreaza in sine o rama§ifa 
de neuters a binelui. EI trebuie sa se amageasca cu parerea 
ca pacatul pe care-1 face are justificarea prin bine. Raul e 
ambiguu din neputinfa sa de a sta prin sine. De aid §i per- 
versitatea la care trebuie sa recurga orice ispititor, ca sa 
induplece pe cineva sa faca raul propus, prezentandu- 1  ca 
bine. Desigur, cine se lasa amagit pastreaza in amagirea lui 
o doza de nesinceritate. El consimte sa fie amagit, I§i da 
seama ca este amagit. Dar trebuinfa de a se amagi e un mi
nimum de bine ramas in el, ca un fel de pod $ubred, prin 
care intra raul. Fara acesta, nu poate intra raul in el.

136. Op. cit., col. 2 0 0 .
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Raul ofera o dulceafa sau un bine initial, dar la starlit 
isi arata efectul distrugator. Diavolul nu are prea mare ne- 
voie sa - 1  amageasca pe om in privinta inceputului, caci 
acesta e cuceritor prin sine. El are nevoie sa-i lini$teasca 
sufletul de temerea fata de sfarsitul, sau de urmarile faptei 
rele. Cata vreme glasul lui Dumnezeu, care rasuna in con- 
Stiinta profunda si sincera a femeii, ii spune: "De veti man- 
ca din pom, cu moarte veti muri" si opune aceasta temere 
soaptei ispititoare a §arpelui, acesta ii spune amagind-o: 
"Nu veti muri, ci veti fi ca Dumnezeu", apoi isi intareste li- 
nistirea aceasta privitoare la sfarsitul faptei rele cu aratarea 
dulcetii inifiale.

Sfantul Vasile cel Mare interpreteaza altfel binele si raul 
legate de fructul acestui pom. Interpretarea lui deschide o 
perspective optimista spre viitor. Dar ea nu e in contrazi- 
cere cu cea a Sfantului Grigorie de Nyssa, ci o completea- 
za. Sfantul Vasile vede binele §i raul savar^it de Adam in 
faptul ca mancand din acel pom a savarsit pe de o parte un 
act de neascultare, pe de alta a fost dus la cuno^tinfa goli- 
ciunii, deci a ru§inii. Invers ca la Sfantul Grigorie, daca in- 
ceputul e rau, sfar^itul e bun. Mai bine zis, dupa sfar§itul 
rau, sau spre intampinarea lui, se na§te in oameni cainta. 
In cazul lui Adam, prin mancare s-a nascut in el ideea sa-§i 
pregateasca imbracaminte ca sa se infraneze de la porni- 
rile trupe^ti. in general, ispita §arpelui a trezit pe primii oa
meni la lupta de aparare impotriva ispitelor lui, la lupta 
pentru biruirea satanei. Dumnezeu insu§i a pus in om por- 
nirea aceasta de lupta impotriva satanei. Aceasta pornire 
va duce la infrangerea satanei in Fiul Omului, Hristos. in 
Acesta e ultimul sfar^it al luptei. "Du§manie voi pune intre 
tine §i femeie, intre samanta ta si samanfa ei; aceasta iti va 
zdrobi capul, iar tu ii vei impunge calcaiul" (Gen. 3, 15). 
Chiar frumusetea pomului a fost pentru oameni un prilej 
de a lupta cu ispitele lui. Desigur omul nu va putea birui 
singur asupra raului introdus in el. Dar nici raul nu va des-
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fiinfa cu totul binele din el. Omul va ramane intro stare 
ambivalenta. Accentuand asupra luptei in favoarea binelui 
din sine, impotriva raului care de asemenea era prezent in 
sine, Sfantul Vasile cel Mare zice: "De aceea s-a sadit un 
pom purtator de fructe frumoase, pentru ca, in retinerea de 
la dulceafa, care arata prin infranare binele, sa ne invred- 
nicim cu dreptate de cununile rabdarii. Caci mancarii i-a ur- 
mat nu numai neascultarea, ci si cunostinfa goliciunii"137.

Dupa interpretarile Sfintilor Parinfi, cunogtinta binelui si 
raului, dobandita din imbinarea intre activitatea simturilor 
si aspectul sensibil al lumii, consta intro cunoastere a pa- 
siunilor nascute in om, iar dupa interpretarea speciala a 
Sfantului Vasile, si in lupta impotriva acestor pasiuni. in ge
neral, din interpretarea patristica rezulta ca omul prin ca- 
dere s-a ales cu cunostinta raului in sine, dar n-a fost cu 
totul coplesit de el; ci a pastrat si o opozifie impotriva lui, 
fara sa reuseasca insa sa duca la capatul biruitor aceasta 
lupta.

3. Caracterul ambiguu, contradictoriu si amagitor 
al starii cazute a  omului

Din implicarea reciproca a starii de neascultare ca de
parture de Dumnezeu si a pornirii pasionale, nascuta din 
impletirea intre simtualitate si aspectul sensibil al lumii, 
rezulta un inteles mai complex al acestei triste cunoasteri 
a binelui si a raului, sau a caderii omului.

Rezulta neascultarea, mandria si pofta egoista a noas- 
tra ca slabire a spiritului. Iar ele produc o restrangere a cu- 
noasterii creatiei lui Dumnezeu, omul privind la ceea ce 
poate domina si la ceea ce ii poate satisface nevoile si pla- 
cerile trupesti, devenite pasiuni. Fasiunile trupesti vor sus- 
tine, la randul lor, mandria omului care le satisface. Omul 
va fi mandru cu nevoile si cu pasiunile sale exclusiv mate-

137. Op. cit., P. G. 3 1 , col. 3 4 8 .
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riale; acestea se vor justifica cu mandra pretence a lui, de 
fiinfa autonoma.

Dar trebuie sa  mentionam ca prin descrierea acestei 
restranse cunoasteri a creafiei, am trecut deja la urmarile 
pacatului, intrucat mai ales chipul acesta restrans al lumii, 
dar In parte $i cunoasterea aceasta restransa, stapanind in 
om fara voie, nu mai sunt produse de un pacat actual.

Cunostinta aceasta restransa e adaptata infelegerii lu
mii ca ultima realitate, dar ca o realitate cu caracter de 
obiect menit sa satisfaca exclusiv nevoile trupesti ale crea- 
turii rationale, devenite pasiuni. Aceasta cunostinta se adap- 
teaza pasiunilor §i mandriei umane, sub puterea carora a 
cazut, §i ea vede in create un vast obiect opac si ultim fara 
nici o transparent^, fara nici un mister, care o depaseste. E 
o cunostinta care a inceput printr-un om nedezvoltat du- 
hovniceste si a ramas pe masura lui, oprind cresterea lui 
duhovniceasca in legatura cu orizontul mai presus de lu- 
mea sensibila. E o cunostinta care acopera ceea ce este 
esential in create, deci o cunostinta in sensul ironic in care 
Dumnezeu vorbeste despre ea in Geneza 3, 22. E o cu
nostinta care nu va cunoaste niciodata sensul ultim al rea- 
litatii, scopul ei.

Greutatea de a cunoaste caracterul transparent al crea- 
tiei si al persoanei proprii, care deschide sensurile lor infi
nite, vine si din faptul ca, creatia si persoana umana nu 
mai pot opri procesul de compere care duce pe fiecare om 
la moarte. Daca Adam n-ar fi pacatuit, creatura constienta 
ar fi inaintat spre un fel de miscare “stabila", in tot mai 
multa convergenfa si unificare a partilor creatiei, a omului 
in el insusi, a oamenilor intre ei si cu Dumnezeu, intr-o mis
care a iubirii universale, intr-o coplesire a creafiei de Duhul 
dumnezeiesc. Prin cadere a intrat in creafie si o miscare 
spre divergenfa, spre descompunere. Humai prin Hristos, 
ca Dumnezeu intrupat, parfile creafiei au inceput sa se re- 
compuna pentru a da posibilitate viitoarei ei transfigurari.
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Fentru ca din Hristos se revarsa in creatie Duhul unificator 
§i ve§nic viu.

Dar mentionam ca in viziunea ortodoxa, lumea nu a 
luat, dupa cadere, un chip total §i fatal opac §i nici cunoa§- 
terea omului nu s-a restrans cu totul la o cunoa§tere adap- 
tata unui chip opac, netransparent, al lumii. Oamenii pot 
strapunge partial aceasta opacitate printr-o alta cunoa§tere 
§i o §i strapung adeseori. Dar nu pot invinge total aceasta 
opacitate $i cunoastere adaptata ei. Acestea raman struc- 
turi dominante.

Am mai vazut ca lumea are sens numai prin faptul ca 
poate fi condusa, fiind maleabila, spre un mod de existenta 
superioara §i eterna, spre adevarul sau binele desavar^it, 
care consta in iubirea §i unirea intre Dumnezeu §i lume, 
intre oameni §i Dumnezeu §i intre oamenii in§i§i; adica nu
mai daca e vazuta ca un mediu transparent, in subtiere 
spre relatia de iubire deplina intre Dumnezeu §i oameni §i 
intre oamenii in$i§i.

Creatia a fost randuita sa fie un loc in care Dumnezeu 
sa poata vorbi §i sa poata lucra in vederea acestui scop, un 
loc in care noi sa putem raspunde lui Dumnezeu prin cu- 
vantul §i faptele noastre, angajandu-ne pe drumul acestei 
comuniuni in dezvoltare, voita de Dumnezeu. Creatia i§i 
impline^te rostul atunci cand ea mai ramane ca un loc in 
care fiinta noastra poate intretine un oarecare dialog cu 
Dumnezeu, care se poate dezvolta numai daca mai ramane 
totu§i vazuta macar in parte ca un dar al lui Dumnezeu, ca 
baza a darului superior al mantuirii, prin care va fi scapata 
de starea actuala de coruptibilitate §i moarte.

Lumea a fost creata cu calitatile corespunzatoare aces
tui scop. Prin cadere ea a devenit insa in mare parte opaca, 
retragerea Duhului dumnezeiesc din ea slabindu-i insu§irea 
de mediu transparent intre Dumnezeu §i oameni §i intre 
ace§tia in§i§i. Prin retragerea Duhului din ea §i din om, 
aceasta nu mai are maleabilitatea originara $i nici omul,
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forta spiritului prin care sa o poata conduce spre deplina 
stare de mediu de comunicare intre Dumnezeu §i el §i intre 
el §i semenii sai. Ea permite Inca la fiecare punct al fiecarei 
serii cauzale alegerea multor directii cauzale, ba chiar rea- 
lizarea unor efecte, care covar$esc efectele care stau in 
puterea cauzalitatii fire§ti. Dar ea nu mai da putinfa unei 
folosiri u§oare a intregii ei maleabilitati, iar intre oameni 
arareori se gasesc unii care sa castige prin efort atata forta 
spirituals prin legatura lor cu energia divina, incat sa covar- 
§easca insa§i cauzalitatea fireasca deschizand o ie§ire §i o 
vedere spre zarile viitoare ale sensului deplin al existenfei, 
al plenitudinii vietii, al binelui §i al adevaratei spiritualitafi.

Dar chiar prin aceste rare strapungeri intr-un orizont su
perior al binelui deplin, simtim ca aceasta s-ar putea face 
in mod peremptoriu, daca puterile noastre spirituale s-ar 
reunifica $i s-ar intari, daca ratiunea ar fi totdeauna unita 
cu iubirea. in insuficienta lor unire, in slabirea fiecareia din 
acestea prin desparfirea lor, in divergenfa lor, care nu per
mite nici o cunoa§tere deplin patrunzatoare, nici o reali- 
zare fara lipsuri a binelui, simtim o prezenta a pacatului. In 
rai, Adam vedea cu o minte care era plina de iubire, cu un 
suflet umplut de puterea Duhului dumnezeiesc, nu numai 
pentru ca el insu§i era deplin unificat, ci §i pentru ca traia 
intr-o create plina de Duhul dumnezeiesc. Nu era nici o 
separate intre creatie §i lumea energiilor divine, nici o con- 
tradictie intre tendinfele omului, nici o separate intre ele §i 
puterile superioare dumnezeie§ti. Adam avea deschise di- 
mensiunile nesfar§ite ale profunzimii, putea cu u§urinta sa 
ramana fara greutate pe treptele binelui. Creafia deschisa 
infinitului il ferea de stramtorare, nu-i aparea ca o realitate 
ingusta, inchisa; asociata cu rafionalitatea, ea i$i largea di- 
mensiunile pana la sensul deplin, caci existenfa umana nu 
era retezata in scurta vreme de moarte.

Pentru cei ce se ridica in Hristos din aceasta ingustare 
a creafiei, moartea nu are ultimul cuvant. Existenfa se in-
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tinde in infinit dincolo de ea. Rationalitatea i§i capata pen- 
tru ei sensul deplin, §i existenfa la fel. Ei i§i vad asigurata 
durata eterna, conforms valorii persoanei lor pe care o 
simt. Valoarea eterna a persoanei umane e asigurata de 
faptul cS insSsi baza supremS a existentei are caracter de 
persoanS, ca partenerS de comuniune §i de iubire eterna a 
omului. Reintrarea acestuia in comuniunea cu Dumnezeu il 
scapS de moartea eterna.

Renuntand la comuniunea cu Dumnezeu §i cu semenii, 
omul a restrans cunoasterea sa la cunoasterea lumii ca 
obiect. El a slSbit in cunoasterea Subiectului divin, superi
or lumii, cSci cunoasterea Subiectului divin se realizeazS in 
comuniunea cu El §i nu-i da omului niciodatS posibilitatea 
de a fi suveran asupra Lui. Voind sa cunoasca totul deplin 
sau numai rational, el ramane numai la aspectul de obiect 
al lumii §i al corpului uman. Ramanand cu cunoa§terea 
strict rationala a naturii §i a semenilor, a desparfit cunoa§- 
terea de intelegerea creatiei ca dar al lui Dumnezeu §i de 
iubirea lui Dumnezeu ca daruitor continuu al ei §i al seme
nilor ca parteneri ai unui dialog al iubirii.

Dar nu se poate spune ca cunoasterea rationalitatii na
turii prin mijlocirea ratiunii umane nu reprezinta §i ea o 
dezvoltare a spiritului uman. Avem astfel §i in aceasta o 
ambiguitate, care inseamna o cre§tere §i o slabire simul- 
tana a puterilor noastre, simbolizata de pomul cuno§tintei 
binelui §i raului.

Cuno§tinta excluziv rationala a lumii prin separari, limi- 
tari si generalizari, la care s-a redus omul, nu-i da cunoas
terea intregii existenfe si nu-i procura viata spirituals intrea- 
ga, pentru ca il lasa in afara comuniunii cu Subiectul su- 
prem si cu subiectele semenilor. H lasa lipsit de viata eter
na si de perspectivele de cunoastere a unei realitati vesnic 
noi, pe care i le asigura comuniunea cu acel Subiect si cu 
celelalte.
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Sfantul Grigorie de riyssa atrage atentia asupra faptului 
uimitor ca tot in mijlocul raiului era §i 'pomul vietii'. Aceasta 
inseamna ca ambii se aflau in acela^i punct central, caci nu 
pot fi doua puncte centrale. Aceasta poate sa insemne ca 
aceea^i lume, sesizata excluziv prin simturi §i prin rafiunea 
pusa in slujba simtirilor, este un izvor al binelui care nu e 
bine; dar sesizata in semnificatia ei de o ratiune mai adanc 
vazatoare, care, dimpotriva, ia simtirea in slujba ei, e un 
izvor al vietii. Deci 'pomul vietii" este fie aceea§i lume se
sizata prin minte", fie Dumnezeu care se vede prin lumea 
astfel sesizata. Un "pom al viefii" e orice persoana a altuia, 
care este sursa viefii mele, prin iubirea ei fata de mine; iar 
"Pomul vietii" prin excelenfa §i atotcuprinzator e Persoana 
absoluta, ca sursa a iubiri nesfar§ite fata de tofi §i a iubirii 
tuturor persoanelor intre ele.

O intrebare ar fi, in acest caz, in ce sens se spune in 
Geneza ca Dumnezeu a scos pe Adam §i pe Eva dupa 
cadere din rai, ca sa nu manance din "pomul vietii" §i sa fie 
vii? Cum ar mai fi putut ei sa manance din lume prin "min
te" $i sa fie vii, odata ce au cazut de la aceasta capacitate? 
Nu a incetat lumea prin insa§i caderea oamenilor sa  mai fie 
un "pom al viefii"? Sau nu s-a ascuns prin aceasta "pomul 
vietii"" in adancul lumii? Poate ca tocmai aceasta fine sa o 
spuna Geneza, chiar daca o atribuie §i unui act special al 
lui Dumnezeu. Adam §i Eva au cazut de la vederea lui Dum
nezeu intr-o lume devenita netransparenta $i printr-o retra- 
gere a lui Dumnezeu de la vederea lor. Dumnezeu nu Se 
comporta pasiv in fafa caderii lor; ei nu sunt sco§i de la po
mul viefii §i printr-o retragere a acestui pom de la posibili- 
tatea lor de vedere. Lumea devine netransparenta §i produ- 
catoare de moarte §i de corupfie nu numai prin fapta oa
menilor, ci $i prin actul lui Dumnezeu, Care-§i retrage unele 
energii ale Lui din ea. Faptul ca se spune ca pomul viefii a 
ramas undeva de unde oamenii au fost sco§i, inseamna 
poate ca lumea a ramas in sine un pom potential al viefii,
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a ramas potential transparenta, dar oamenii au cazut de la 
aceasta cunoastere a ei. Ei n-au mai vazut lumea ca "gra- 
dina', ca rai al deplinatatii vietii, prin care "umbla Dum
nezeu"; ei n-au mai vazut lumea in semnificatia ei deschisa 
infinitului personal al lui Dumnezeu. E semnificativ ca sfin- 
tii, care prin Hristos s-au ridicat peste alipirea exclusiva la 
creatie, vad in ea reliefuri si dimensiuni ascunse pentru cei 
ce nu §tiu decat de lume. Sfantul Simeon rioul Teolog de- 
scrie ordinea vietii de veci, vazuta in parte de el Inca de 
aid, in culori de negraita frumusete si armonie. Se poate 
spune ca tocmai cei ce se lipesc exclusiv de suprafafa crea- 
tiei pierd viziunea adancimii ei in Dumnezeu, pierd lumea 
ca pom al vietii, ca un potir care ne poate imbia la viata 
dumnezeiasca fara de moarte, si sunt in afara lumii ca "gra- 
dina" prin care umbla Dumnezeu, persistand intr-o lume 
care, alaturi de grau, rodeste "spini §i palamida", intr-o lume 
a sudorilor, a placerilor amestecate cu dureri. Dupa cre- 
dinta cre§tina, in iad pacato^ii sunt in intunericul din afara 
de lumea reala. Noi vedem ca invidio§ii uratesc chipurile 
persoanelor umane §i lucrurile lor. Mu vad lumina ce le vine 
din alt plan. Le ramane ascunsa dimensiunea spre infinit a 
persoanelor §i transparenta lucrurilor spre infinitatea Cau- 
zei lor personale ultime. Marele invidios, satana, nu poate 
suporta lumea ca opera frumoasa §i ordonata a lui Dum
nezeu §i aduce numai dezordine in ea §i el insu§i este intru- 
chiparea maximei uratenii. El ura§te nu numai pe oameni, 
ci lumea intreaga, $i cauta sa-i impiedice sa vada frumu- 
setea ei, cautand sa  o reduca la un simpu obiect de pofte 
inferioare $i la un motiv de vrajba. li atrage si pe oameni 
spre acest chip al ei, ca sa uite de Dumnezeu, de adancu- 
rile spiritualitatii si bunatatii.

Cei ce nu se lasa ispitifi de el descopera pana la urma 
maretia si frumusetea reala a creafiei, odata cu descope- 
rirea Duhului dumnezeiesc, reintors in ei si in ea. Lipsa din 
iad a vietii in Dumnezeu e si o lipsire de normalitatea lumii.



5 0 0 TEOLOGIA DOGMATICA ORTODOXA

o transformare a ei !ntr-o gramadire de umbre halucinante 
purtate de miscari haotice. E o infundare intr-un cosmar, In 
pseudorealitatea eu-lui desprins de adancimea consistent^ 
a lumii, ca mijloc transparent al plenitudinii de viafa a lui 
Dumnezeu. In rai toate erau frumoase, pentru ca erau ges- 
turi concretizate ale iubirii nesfar$ite e lui Dumnezeu sesi- 
zate prin iubire de Adam si Eva. Dupa aceea apar in exis- 
tenfa si trasaturi urate, otravitoare, monotone, sau le face 
pacatosul astfel. Creafia in general isi pierde chipul binelui 
neamestecat cu raul, adancimile deschise cunoasterii infi
nite, si scoate la iveala, prin omul pacatos, un chip ameste- 
cat cu dureri, cu multe esecuri si nedeplinatafi. Crestinis- 
mul leaga de pacat, sau de ruperea de Duhul lui Dum
nezeu, impufinarea viefii sufletesti, sau moartea sufleteas- 
ca, deci si bolile, coruperea si moartea fizica. Prin pacat, 
sau prin retragerea Duhului dumnezeiesc, creafia slabeste 
in resursele ei vitale. Fiinfa noastra insasi, in starea de pa
cat, poate inainta pana la egoismul singularizarii, incat 
aproape nu mai stie daca exista realmente. Permanentiza- 
rea acestei stari in iad este moartea vesnica, dupa moarta 
ca desparfire a sufletului de trupul ce se descompune.

4. Cunoasterea binelui prin practicarea lui 
in comuniune

Alegand, din mandrie, cunoasterea individualista ratio
nale si obiectuala a realitafii, Adam a aplicat-o pe aceasta 
Si in chestiunea binelui. Dar binele si chiar existenfa, in afa- 
ra comuniunii cu Subiectul divin si cu subiectele umane, 
are un caracter dubios si deci si cunoasterea lui e dubi- 
oasa. Aceasta afunda fiinfa noastra intr-o tristefe imensa. 
Cazut in mandria lui, Adam a vrut sa decida de la sine ce e 
bine si ce exista. Binele si existenfa sunt reduse astfel la 
starea de obiecte ca sa poata incapea in limitele rafiunii 
ingustate si mandre a insului singuratic. Ele sunt adaptate 
intereselor si placerilor momentane si strict egoiste. Binele
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Si existenta adevSratS nu se cunosc insS si nu se experiazS 
deplin decat In relaliile iubitoare cu celelalte subiecte. Tre- 
buie sS asculli respectuos si pe celSlalt, ca sS descoperi 
alte puncte de vedere si sa cunosti noutatea lui neconte- 
nitS. Trebuie sS-1 asculti ca sa vezi ce asteaptS si el de la 
tine, ca sa cunosti nu numai existenta lui deosebitS de a 
lumii, ci si ce bine asteaptS el de la tine. Fropriu-zis In 
aceasta stS binele pe care-l asteapta de la tine si tu de la 
el: in a fi unul pentru altul izvor de noutate, de comuniune, 
de iubire. Raul nu mai e rSu, cand altul comunicS cu tine si 
tu cu el. E un bine sa fii cu altul "si la bine si la rau". Raul 
e coplesit in comuniune, cSci aceasta e o implinire de fiin- 
ta. lar binele nu mai e bine cand il impui altuia, dar nu-1 iu- 
besti pe acela, cand te tii departe de comuniunea cu el. Ce
lalalt are lipsS propriu-zis de iubirea ta si tu, de iubirea lui. 
Prin aceasta ii dai totul sHi da totul. In nevoia altuia de 
iubirea ta constati ca existi cu adevSrat, iar In nevoia ta de 
iubirea lui, constati ca acela exists Intr-un mod superior 
obiectelor; constati ca te implineste si. prin aceasta, expe- 
riezi binele. Dar prin acestea constati ca tu existi intSrind 
pe altul in existenta si altul exista intSrindu-te pe tine in 
existenta. Iar iubirea inseamnS ramanere in comuniune.

Acesta e si adevaratul bine pentru fiecare partener de 
comuniune. Un bine experiat in izolare individuals nu exis
ta, sau nu e ceva de durata. Binele e raspunsul celuilalt la 
necesitatea ta de iubire si raspunsul tau la necesitatea ace- 
luia. Binele e exercitiul continuu si in relafie concreta a res- 
ponsabilitatii omului fata de semeni. Binele rezulta dintr-o 
adevarata cunoastere. Iar aceasta e cunoasterea in comu
niune. Ratiunea adevarata e totodata cuvant, e comuni- 
care, e participare la realitate, din care cea mai inalta este 
cea personala. Ratiunea solipsists nu e decSt o frSnturS de 
ratiune. Ea devine instrumental tuturor sofisticSrilor In folo- 
sul pomirilor egoiste si mijlocul de justificare a oricSrui rSu.
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Dupa Invatatura crestina, daca eu ma orientez numai 
dupa ratiunea mea In a decide ce e bine pentru celalalt 
Si pentru mine, fac un uz orgolios si egoist de ratiunea 
mea §i ies din adevar si din bine. Eu nu Intaresc exis- 
tenta mea in acest caz din comuniunea cu celalalt. O 
astfel de decizie nu-mi poate aduce nicicand un bine 
pentru mine si pentru celalalt; nu poate spori existenta 
mea din celalalt si pe a celuilalt, din a mea. numai iubi- 
rea sau comuniunea In libertate e izvorul binelui; numai 
ea Intareste existenta celor doi in comun; sau numai 
decizia din si pentru iubire -  sau luata In comun din iu- 
bire si pentru iubirea reciproca -  slujeste binelui adeva- 
rat, nu decizia singulars, dupa o norma rafionalS sta- 
bilitS individual.

Potrivit doctrinei crestine, numai cel ce slujeste se man- 
tuieste (Mt. 20, 19). Daca vreau sS slujesc prin ratiune 
binelui meu si altuia, n-o pot face In nici un caz numai 
prin ratiunea mea, ci trebuie sa consult si ratiunea lui, cSci 
fiecare porneste de la alte ImprejurSri si trebuinte con
crete, si In orice caz binele ultim se ISmureste In dialog cu 
acela. Nu trebuie sa supun ratunii individualiste binele, ci 
dimpotrivS sa supun ratiunea individualists binelui, sau 
ratiunii superioare a comuniunii din iubire; sa supun iubirii 
ratiunea.

Dar din GenezS rezultS cS, prin gustarea pomului cu- 
nostinfei binelui si raului, omul a voit sa cunoasca numai 
un bine si un rau al sau in raport cu natura, cu o natura fata 
de care omul nu simte datorii, nu simte o responsabilitate. 
Numai fata de persoane omul simte o responsabilitate; si 
binele consta, nu in a profita de natura ca obiect, ci In achi- 
tarea de aceasta responsabilitate, sau de datoriile fata de 
oameni si In folosirea naturii In acest scop.

Un bine conceput numai ca profit individual de la na
tura e un bine inferior, trupesc, egoist, nu e un adevarat
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bine nici chiar pentru cel ce-1 concepe astfel, caci nu dez- 
volta pe ins spre omul personal.

Binele se realizeaza numai din exercitiul unei responsa- 
bilitafi, sau din implinirea unor datorii fata de alte persoane 
care au nevoie de ajutorul meu pentru a se dezvolta, cum 
am eu nevoie de ajutorul lor. Binele este ceea ce trebuie sa 
se faca, nu ceea ce este. Deci e ceva deosebit de rationa- 
litatea naturii socotita numai in ceea ce este, §i nu in ceea 
ce cere sa devina prin oameni pentru a duce pe oameni 
mai presus de ea §i de fiecare din ei. Binele consta in a iubi 
pe altul ca pe tine insuti.

Binele se manifesto prin mijlocirea naturii in fapte ale 
unora pentru altii. Fructele naturii trebuie prelucrate §i date 
§i altora, nu folosite in mod egoist. De aceea Dumnezeu da 
oamenilor, dupa cadere, ca terapeutica, asceza muncii. La 
aceasta s-a adaugat crucea durerii, care spiritualizeaza $i 
mai mult bucuria de cele sensibile. Femeia prime§te darul 
pruncilor in dureri (Sfantul Maxim Marturisitorul, Raspun- 
su ri catre Talasie, 21).

Binele se cunoa^te numai in dialogul iubitor cu celelal- 
te persoane, in infranarea egoismului §i mandriei. Un bine 
pe care l-a§ impune altora conform ratiunii mele, n-ar avea 
nici o forfa transformatoare. Desigur, binele se impune 
totu§i, insa in alt fel: cand iradiaza ca o forfa realizata din 
partea unui subiect care a devenit el insu§i bun, cand se 
manifesto ca iubire a acelui subiect fata de celelalte per
soane. Binele iradiaza in modul cel mai accentuat §i fara 
intrerupere din partea Persoanei supreme, care e supremul 
bine din eternitate.

numai din binele care iradiaza in persoanele umane 
din acea Persoana suprema, acestea se simt sustinute in 
pornirea de a realiza binele intre ele prin comuniunea tot 
mai dezvoltata.

Binele este o necesitate a naturii umane §i forma lui 
concreta se traie$te §i se stabilegte de persoanele umane
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in relafia lor de fiecare data, dar §i In functie de relatia lor 
cu imperativul neconditionat care se impune ca bine etern 
existent §i continuu comunicat al unei persoane supreme. 
De aceea, porunca iubirii e data de Hristos, asociata cu iu- 
birea de Dumnezeu. In modul acesta se realizeaza asema- 
narea oamenilor cu Dumnezeu. Imperativul binelui nu-1 
poate impune o natura, ci o persoana suprema, prin faptul 
Insu§i ca ea insa§i se manifesto In relatiile cu noi ca buna 
in chip nelncetat $i fara scadere. Acest imperativ e accep- 
tat de mine numai pentru ca e o chemare la iubire, ca ras- 
puns la iubirea ei.

Fara simtirea acuta a acestui imperativ al binelui, cres- 
terea noastra In bine nu are putere sa se realizeze. riimeni 
nu reu§e§te sa impuna binele in relatia sa cu altii decat prin 
stapanirea pornirilor inferioare din sine, care au un carac- 
ter violent egoist. Refuzand pozitia de subiect ascultator §i 
raspunzator In dialogul cu Dumnezeu, Cel ce face bine tu- 
turor §i-l cere Implinit de tofi intre ei, creatura con§tienta 
§i-a slabit pozifia de fiinfa raspunzatoare §i fafa de semenii 
sai, afirmandu-§i pornirile inferioare §i nedialogice ale 
egoismului.

Creatura con$tienta a refuzat Inca din rai realitatea 
adevarata a binelui, ca raspuns pozitiv la cererea Celui 
ce face tot binele, sau ca raspuns pur §i simplu la cere
rea celor ce au lipsa de iubirea ei, alegand falsul bine al 
placerii egoiste, stoarsa naturii, $i a respins de la inceput 
dialogul sau comuniunea ca bine adevarat, pentru falsul 
bine, care e rod al exploatarii obiectului in interese pur 
egoiste. Criteriul de apreciere a binelui nu i-a mai fost 
cererea de iubire a celuilalt §i, mai presus de toate, a 
Celui ce face el Insu§i tot binele, ci pofta egoista, dand 
un temei rational unei porniri nerafionale, §i care folo- 
se§te In mod egoist ratiunea pentru a justifica poftele 
egoiste. Creatura constienta a pervertit prin aceasta ra
tiunea; a devenit sofista.
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Punand fiecare ins ratiunea §i munca sa in slujba egois- 
mului, in loc ca ratiunea sa mai serveasca armoniei, a ser- 
vit luptei §i dezbinarii. Fiecare a voit sa porunceasca celor- 
lalti pentru a-i aservi. Fiecare s-a saracit spiritual, nemai- 
vrand sa asculte de vederile celorlalti, sa-i cunoasca cu 
adevarat, sa se deschida lor, sa se imbogateasca de la ei 
spiritual, pentru ca a voit sa se imbogateasca numai din 
exploatarea lor trupeasca prin silnicie, nu din darnicia be- 
nevola a iubirii lor. De la voinfa de a se folosi de natura 
sensibila fara munca a inaintat la voinfa de a avea aceste 
roduri prin munca altora.

Saracia spiritului a adus slabirea §i moartea lui, ceea ce 
a avut ca urmare coruperea naturii $i moartea fizica. Dez- 
obi§nuindu-se sa mai vada pe ceilalfi ca subiecte libere §i 
iubitoare, devenindu-i acelea opace pentru orizonturile spi- 
rituale ale existentei, nemaiintelegand valoarea infinit su~ 
perioara a subiectului uman fata de obiect §i nerespectan- 
du-1, omul n-a mai infeles nici calitatea de subiect al funda- 
mentului intregii realitafi, reducand-o §i pe aceea la nivelul 
coborat al unei substante, al unei legi, al unui obiect dispo- 
nibil cunoa§terii sale egoist-agresive. Redus la sine insu§i 
ca realitate centrala, in mijlocul unei lumi mute §i surde, 
nelibere §i incon§tiente, creatura con§tienta nu s-a mai in- 
teles nici pe sine, fara o pornire oarba spre satisfacfii bio- 
logice, privind ca la o ciudafenie §i ca la un factor deran- 
jant al viefii, la spiritul din sine, ca la ceva contrar naturii, 
ca la o excrescenfa nenaturala, de care nu trebuie sa tina 
prea mult seama.

Ie§ind intr-o anumita masura din dialogul clar cu Dum- 
nezeu, creatura con$tienta a pierdut ocazia de a cunoa$te 
sensul de cuvant al lui Dumnezeu pe care il are lumea §i 
cuvintele Lui nesfargite §i indumnezeitoare in legatura cu 
cuvantul de baza al creafiei §i inflorirea de sensuri tot mai 
inalte pe urzeala de sensuri a lumii.
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5. Concluzii generale
Invatatura crestina crede ca prin caderea In pacat crea- 

tia a devenit, din perdea transparent^ a iubirii Intre noi si 
Dumnezeu, un zid intr-o anumita masura opac Intre noi §i 
Intre noi §i Dumnezeu: deci nu numai motiv de unire intre 
noi, ci si de desparfire §i de vrajba intre noi. Pamantul s-a 
Intinat prin pacatul lui Adam si al urmasilor lui, uneori la 
patarea cu sangele crimelor, al razboaielor suscitate de 
egoismul, de lacomia, de invidia lor. §i-au strambat si aco- 
perit unii altora chipul lor prin neiubire si dispret- O legen- 
da romaneasca spune ca pamantul a fost la inceput trans
parent, dar Cain s-a straduit sa-1 acopere ca sa  nu se mai 
vada in el cadavrul fratelui sau, Abel. Putem adauga ca §i 
omul era transparent, ca un adevarat frate, semenului $i 
Dumnezeu era transparent con§tiintei deosebit de sensi- 
bile a lui Adam. Dar pamantul poftit aproape cu exclusivi- 
tate a acoperit pe frate, fratelui $i pe Dumnezeu, con^tiin- 
fei. in multe cazuri trupul nestapanit in lacomia lui dupa 
cele ale simfurilor a acoperit sufletul, iar sufletul stapanit 
de pasiunile egoiste inferioare a pierdut sensibilitatea con- 
Stiinfei §i deci transparenfa pentru Dumnezeu §i pentru se- 
meni. Adeseori insul stapanit de porniri ru§inoase a cautat 
sa-§i ascunda interiorul fafa de semeni $i de Dumnezeu. 
Adam §i Eva cauta sa se ascunda din fata lui Dumnezeu. Ei 
cred ca pot sa nu mai fie vazufi de Dumnezeu. Dar Dum
nezeu ii vede $i ii ajunge cu glasul Lui. In altfel ei s-au 
dezbracat de haina de slava a nevinovafiei, vazandu-§i goli- 
ciunea pe care cauta sa o acopere stangaci. Fiinfa umana 
nu-§i poate pierde calitatea de fiinfa responsabila, chiar 
daca evita adeseori raspunsul adevarat.

Voinfa lui Adam de a se ascunde de fata lui Dumnezeu, 
de a ie$i din comuniunea cu El, nu se poate realiza com- 
plet, dar ea a facut intr-o anumita masura creatia si fiinfa 
noastra netransparenta pentru Dumnezeu si pentru plina- 
tatea bogafiei si iubirii posibile intre oameni. Prin aceasta,
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fiinta umana a ajuns adeseori la o singuratate chinuitoare, 
asemenea celei a lui Cain. Pacatul a introdus intre oameni 
egoism, pofte dupa cele neesenfiale, slabire spirituals, 
moartea sufleteasca urmata de moartea trupeasca si de 
moartea ve§nica. El a adus $i a facut sa sporeasca inceto- 
sarea dimensiunilor celor mai esentiale si mai frumoase ale 
existentei: dimensiunea spiritului infinit si a desavarsirii ne- 
sfar$ite in el, dimensiunea de negraita frumusefe a semenilor 
ca subiecte izvoratoare de iubire mereu curata si reimpros- 
patata, dimensiunea binelui integral, usor de realizat. Sen- 
sul integral al existentei a devenit prin aceasta greu de des- 
lusit, pretandu-se la nenumarate pareri divergente, prici- 
nuitoare de lupte intre oameni. S-a umbrit orizontul sigur al 
valorii §i existentei netrecatoare a persoanei umane.

Desigur, nici binele, nici lumina, nici legatura cu izvorul 
vietii netrecatoare n-au disparut total din existenta creatiei. 
Lumina a continuat sa lumineze in intuneric, binele con- 
tinua sa-§i ceara drepturile lui in fata con§tiintei umane si 
n-a renuntat la lupta cu raul. Bunatatea, prietenia, nazuin- 
tele nobile, nadejdea nemuririi persoanei au ramas ca ra- 
zele unui soare cu neputinta de acoperit total de norii fu- 
gari si pana la urma destul de inconsistent ai raului.

Dar pacatul ne-a impiedicat sa  ajungem si sa persistam 
in comuniunea deplina cu Dumnezeu s> cu semenii, inainte 
de Hristos. A pus obstacole in calea infaptuirii integrale a 
nobilelor nazuinte inscrise in fire noastra. Dar "chipul lui 
Dumnezeu" in om s-a umbrit numai si s-a slabit, insa nu s-a 
Sters cu totul. Tocmai de aici vine si chinul fiinfei noastre: 
din faptul ca nu se poate impaca cu satisfactii inferioare, 
cu rautatea, cu perspectiva mortii vesnice. Fiindca ea con- 
tinua sa pastreze o constiinfa nemultumita si o suferinfa 
pentru neimplinirea setei dupa comuniunea cu Dumnezeu, 
pentru caderea din calitatea de chip deplin al lui Dum
nezeu. Ea nu se impaca cu un minus a ceea ce este. De 
aceea cauta plusul, dar il cauta intr-un mod care sporeste
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Si el minusul. Ea cauta sa evite moartea prin tot felul de 
realizari In imanenfa, lipsite de durabilitatea eterna. Mai 
ales ele nu- 1 pot scapa de moarte.

Firea coborata la starea unui simplu mijloc de satisfa- 
cere a nevoilor trupegti ii opune tot felul de greutafi. "De 
fapt nemultumindu-se cu misiunea de preot care oferea 
firea lui Dumnezeu, ci taind, prin intenfia de a deveni dum
nezeu, pornirea creafiei spre Creator, era natural sa afle in 
ea mulfime de placeri, dar era tot asa de natural ca firea sa 
se razbune pe el. Nerecunoscand in noi chipul Creatorului, 
creatura a devenit du$mana noastra si, razvratindu-se, re- 
fuza sa ne dea hrana si sa ne decopere tainele ei ' 1 3 8  cu 
usurinfa si in toata adancimea lor.

Dar aceasta stare de durere si de moarte nu trebuie 
considerate ca o pedeapsa impusa noua de Dumnezeu 
pentru totdeauna. Dumnezeu fiind iubire lucreaza totdeau- 
na ca iubire si chiar prin aceste greutafi ne aduce la cainfa.

In general starea tragica, in care se afla lumea dupa 
cadere, nu e urmarea vreunui act al lui Dumnezeu, ci rezul- 
tatul exclusiv al faptei lui Adam. In nici un fel deci nu tre
buie considerate aceaste stare de durere si de moarte ca o 
pedeapse impuse lui Adam de Dumnezeu. Dumnezeu, ca 
iubire lucreaze totdeauna cu iubire. Iar iubirea nu creeaze 
nici un rau. Robia lui Adam este urmarea naturaie a infren- 
gerii lui, durerea lui este rezultatul fiziologic al traumatizerii 
proprii prin deviere de la drumul lui si moartea e rezultatul 
deperterii de Dumnezeu. A socoti pe Dumnezeu cauza du- 
rerii si a mortii este o ratacire esenfiala, o adevarata injurie 
la adresa Lui. Pe plan soteriologic ea este o adevarata ere- 
zie, caci priveaza Crucea lui Hristos de confinutul ei real 
istoric si antropologic, care e cel al victoriei asupra Satanei, 
Si o preface in simplu instrument al durerii si al imblanzirii 
"maniei” lui Dumnezeu139.

138. P. Nellas, 'H  e v  X p u r x q )  S i K a l c o o i ^  K a x a  N iK o X a o v  K a | 3 a c i A ,a v  , text 
dactilografiat, Atena, 1974 , p. 75-76.

139. Ibidem, p. 77.
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De aceea nici coruptibilitatea, nici moartea nu sunt o 
pedeapsa a lui Dumnezeu, ci urmarea instrainarii noastre 
de izvorul vieiii. Ele nu sunt menite sa dureze vesnic, ci 
Dumnezeu preschimba rostul acestora in mijloace de vin- 
decare a raului. Fara aceasta schimbare, pedeapsa pentru 
pacat ar fi eterna. Teologul grec Nellas urmand lui Nicolae 
Cabasila zice: "indata ce s-a aratat in istorie moartea, Dum
nezeu, tinand pentru Sine toata initiativa, a folosit-o pe 
aceasta cum a voit El insusi si prin folosirea aceasta schim- 
bata, a schimbat radical firea ei. ingaduind ca omul sa fie 
imbracat in viafa biologica -  tunicile de piele -  ca rod al 
pacatului, a intors moartea, la fel rod al pacatului, impotri- 
va viefii biologice. §i asa prin moarte este omorat nu omul, 
ci corupfia care il invaluie. Moartea naturala distruge "inchi- 
soarea viefii in stricaciune"... Iubitorul de oameni Dum
nezeu, ingaduind moartea, o intoarce impotriva stricaciunii 
§i a cauzei ei, pacatul". Moartea e ingaduita de Dumnezeu 
"ca sa nu fie raul fara moarte", spun Sfinfii Parinfi. De aceea 
nu ne temem de moarte140. Durerea produsa de pacat e 
preschimbata §i ea in mijloc impotriva pacatului.

Dar am vrea sa  adaugam la constatarea lui Nellas, cu 
privire la schimbarea rostului durerii §i mortii, o explicare 
ce arata ca aceasta schimbare nu e facuta in mod exterior 
de Dumnezeu. Aceasta explica §i faptul ca durerea §i 
moartea, din efecte ale pacatului devin mijloace impotriva 
pacatului nu numai intrucat opresc repetarea pacatului la 
nesfar$it, ci si intrucat devin trecere spre viata adevarata. 
Cum se explica aceasta? Prin faptul ca spiritul se intareste 
prin suportarea durerii si a mortii. Pe de alta parte, fiinfa 
noastra suporta durerea pentru ca stie ca, opunandu-se 
prin ea placerii, iese din egoism si se deschide lui Dum
nezeu; si moartea, pentru ca stie ca ea nu e ultima reali- 
tate.

140. Ibidem, p. 77 . Citeaza pe Nicolae Cabasila, Despre viata in 
iiristos, P. G. 150, col. 5 3 6  B.
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Deci durerea §i moartea depasesc pozitiv coruplia si 
moartea, intrucat sunt suportate cu credinfa in Dumnezeu. 
In sensul acesta ele sunt §i o jertfa adusa lui Dumnezeu, 
cand sunt suportate cu credinfa in el, fara cartire. Dar nu- 
mai in Hristos moartea §i-a implinit deplin rostul de biruire 
a mortii. Omul, opunandu-se placerii prin acceptarea dure- 
rii §i a mortii, invinge si placerea si durerea. Dar el nu se 
opune si oricarei satisfaceri a trebuintelor trupesti, a afec- 
telor ireprosabile, intrate prin pacat in firea omeneasca. Ele 
sunt necesare pentru sustinerea vietii, dar si pentru prilejul 
ce - 1 dau efortului cu care omul opreste mereu satisfacerea 
lor dincolo de ceea ce e strict necesar. Omul trebuie sa 
ramana pazitorul unei granite. Acolo intalneste pe Dum
nezeu. Starea trista in care a ajuns fiinta noastra prin pacat 
se datoreste caderii ei din legatura ontologic-dialogica cu 
Dumnezeu. Sfantul Qrigorie de Nyssa zice: "Coruperea si 
descompunerea sunt cu adevarat caderea de la Cel cu ade- 
varat existent. Caci cum ar fi cineva in existenta daca nu e 
in Cel existent? Dar cum ar ramane in Cel existent, daca nu 
crede Celui existent ca este? Iar Cel ce este cu adevarat, 
este desigur Dumnezeu, cum s-a spus in viziunea lui Moise. 
Deci cel ce scoate din cugetarea sa existenta lui Dumnezeu 
Si-a distrus existenta sa proprie, ajungand in afara Celui 
existent"141.

Slabirea capacitatii omului de a cunoaste printr-o lume 
transparent^ pe Dumnezeu Cel personal, de a trai in comu- 
niune cu El si cu semenii a insemnat nu numai o retragere 
a harului lui Dumnezeu, ci si o slabire a chipului lui Dum
nezeu in om. Dar acest chip nu s-a distrus in om cu totul. 
Omul are aspirafia spre o cunoastere infinita, in care se 
ascunde setea de Dumnezeu, cunoastere pe care uneori o 
Si stravede, trebuinta de bine nu s-a sters nici ea cu totul 
din el, desi nu-L concepe totdeauna ca comuniune. Comu- 
niunea cu oamenii a ramas si ea intr-o forma slabita.

141. In Psalmos, lib. II, cap. 12, P. G. 4 4 , col. 5 6 3 .



Providenta dum nezeiasca §i desfa§urarea 
planului de m antuire §i indumnezeire a  lumii

Despre planul de indumnezeire a omenirii §i a lumii, pe 
care-l urmareste Dumnezeu, s-a vorbit la capitolul despre 
Revelatie.

Aici vrem sa aratam numai incadrarea acestui plan In 
providenta dumnezeiasca si sa scoatem In evidenta faptul 
ca providenta si planul de Indumnezeire a creatiei si a 
fiintei umane nu sunt zadarnicite de pacatul ce s-a introdus 
In lume, ci pacatul face doar ca in providenta sa  se tina 
seama de conditiile starii de pacat a omenirii, iar planul de 
indumnezeire sa includa in el si mantuirea omenirii.

Providenta conserva si conduce lumea si in stare de 
pacat. Aceasta Inseamna ca lumea nu e compromisa si nu 
va fi dusa la distrugerea totala de forta raului, ci ea Isi 
pastreaza valoarea In fata lui Dumnezeu si poate sa fie con- 
servata de El Intr-o stare in care omenirea poate fi condusa 
spre mantuire si indumnezeire si e condusa de fapt spre 
aceasta tinta.

Intrucat raul nu e un factor care acfioneaza la fel pen- 
tru a mentine lumea mai departe in starea de slabire intro- 
dusa In ea, providenta conservatoare nu e nici ea o con- 
tractiune mereu egala, care mentine lumea cu toata stirbi- 
rea persistenta in ea. Raul cautand, prin initiativele mereu 
noi ale duhurilor rele si ale oamenilor influentati de acelea, 
sa mentina raul in lume in forme noi si sa - 1 imprime tot mai 
adanc in ea, cu speranta ca o va distruge total, providenta 
e si ea mereu noua in modurile ei de a mentine lumea, de 
a o apara, folosindu-se si de forfele ei proprii si de acfiunile 
bune ale oamenilor, fie ca acestea sustin totdeauna binele, 
fie ca-1 susfin cu intermitenfa. Prin inmultirea oamenilor ca

IV
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factori ai binelui §i ai raului, mereu originali, dar cu aminti- 
rea trecutului, Dumnezeu conduce lumea la faze mereu noi.

Lumea e dusa astfel, chiar prin providenfa conserva- 
toare inainte. Cu alte cuvinte, e greu de a distinge intre 
providenfa conservatoare §i cea carmuitoare.

Sensul dinamic al providenfei conservatoare se activea- 
za insa mai accentuat pe planul istoriei fiintelor umane 
con$tiente, al dezvoltarii acestora. Ea ajuta aid forfele bi
nelui nu numai sa se menfina pe el §i sa menfina deci §i 
omenirea in acelea§i forme, ci §i sa  ingradeasca §i sa 
contracareze formele noi de acfiune ale raului.

Se menfine astfel un echilibru intre forfele raului §i ale 
binelui, care se conciliaza in acela§i timp cu un progres al 
fiintelor con§tiente. O lene a binelui de a se dezvolta n-ar 
fi nici ea un bine. Conservatorismul in stari imperfecte e §i 
el un rau. Dar dupa caderea in pacat, progresul in bine se 
face intr-o lupta cu raul, care uneori prin ambiguitatea ce-i 
este proprie aduce §i el idei §i impulsuri care sunt pana la 
un loc bune §i care in aceasta calitate nu provoaca numai 
o opozifie a binelui, ci ii §i fac pe cei ce servesc lui sa-§i in- 
su^easca misiunea de a realiza cu sinceritate §i mai deplin 
ideile §i impulsurile incomplet sau aparent bune ale forfe- 
lor raului. De fapt nici o fiinfa con§tienta nu se poate sus- 
trage total de sub forfa binelui. Dumnezeu Se folose§te ast
fel atat de forfele rele, cat §i de cele bune, spre conducerea 
istoriei spre trepte mai inalte, in ultima analiza spre man- 
tuire §i indumnezeire, caci providenfa implica sinergia intre 
Dumnezeu §i creatura con§tienta.

Se poate spune mai mult: conducerea lumii inainte, ca 
opera a providenfei ce se face cu colaborarea lumii, nu se 
poate desparfi total nici de o anumita lucrare creatoare, 
progresiva a lui Dumnezeu, de§i aceasta se deosebe§te de 
creafia propriu-zisa, intrucat se folose§te de fundamentul 
pus prin creafie. De exemplu tot prin providenfa sinergica 
Dumnezeu conduce materia pana la faza in care poate fi
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creat si asezat omul in lume. Insasi aducerea la existenta a 
altor si altor oameni e §i ea o opera creatoare a lui Dum- 
nezeu, nu numai o conducere a lumii spre finta desavarsirii 
lor in comuniunea cu el.

Revelafia supranaturala, care consta nu numai dintr-o 
invalatura a lui Dumnezeu, ci si din acte, aduce trepte 
esential noi, mai presus de cele ale firii in ridicarea uma- 
nului. Aceasta acliune de deschidere a unor trepte esential 
noi §i de conducere a omenirii spre ele intra §i ea in cadrul 
providentei, care se identified cu planul de mantuire si in- 
dumnezeire a lumii. Caci fara aceste trepte noi si fara con- 
ducerea creafiei spre ele si ridicarea ei pe ele, providenfa 
conservatoare §i carmuitoare nu ar avea nici un sens.

In inaintarea istoriei are un mare rol, dupa invafatura 
crestina, providenfa dumnezeiasca, prin aceste trepte noi 
pe care le deschide Dumnezeu creaturii con§tiente §i prin 
conducerea creafiei spre ele, §i prin ridicarea acesteia pe 
ele. Desigur, nici in acfiunea aceasta Dumnezeu nu lu- 
creaza singur, ci in colaborare cu actiunea umana. Dar 
inifiativa §i rolul lui Dumnezeu sunt puse prin Revelafia 
supranaturala intr-o evidenta mai presus de orice echivoc.

Aceasta acfiune pune in relief mai ales faptul ca Dum
nezeu nu este un Dumnezeu pur conservator al lumii, in 
anumite forme esenfiale ciclice, ci un Dumnezeu al unei 
lumi chemate la perfeefiunea viefii in unirea cu El. El nu e 
Dumnezeul eternizarii lumii in forma existenta, ci al unei 
lumi pe care o conduce prin mi^care la finta desavar§irii in 
el Insu§i. Dumnezeu a lucrat in acte trecute, dar in acte 
care au dus lumea inainte. De aceea trebuie sa credem ca 
El lucreaza §i acum in moduri adeevate timpului nostru §i 
va lucra si in viitor, descoperindu-Se tot mai adeevat in 
viitor, ca sa Se descopere deplin in viitorul eshatologic.

O buna parte din teologia mai noua pune pe primul 
plan ideea speranfei. "Orice idee de Dumnezeu care cimen- 
teaza social ordinea existenta este parasita. Astazi are sens
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sa se vorbeasca despre Dumnezeu numai daca El deschide 
un viitor $i are o funcfie de transformare a lumii"142, numai 
daca El conducand fiinta umana spre Sine §i spre mantuire 
o conduce spre trepte mai inalte.

Aceasta lucrare a lui Dumnezeu este legata de catego- 
ria "noului" prin excelenfa: "lata, toate le fac noi" (Apoc. 21, 
5). Aceasta e perspectiva finala ce ne-o deschide Dum
nezeu. Dar in vederea acestei noutafi finale, oamenii tre- 
buie sa devina noi de pe acum (Efes. 4, 24; 2 Cor. 5, 17; 
Gal. 6 , 15). Hu numai la sfar$it vor fi facute toate noi, ci 
Inca de la cea dintai venire a lui Hristos (2 Cor. 5, 17). lar 
aceasta nu-i o noutate care se inveche$te, ci una in care 
trebuie sa  umblam $i sa sporim neincetat. "Ca §i noi sa 
umblam in innoirea viefii, sau sa slujim in innoirea duhu- 
lui, nu in vechimea literei" (Rom. 6 , 4; 7, 6 ). A umbla in "in
noirea viefii", sau "in innoirea duhului" inseamna a fi des- 
chis mereu "noului". Caci "duhul" e mereu viu, adica nu ra- 
mane in acelea§i. Aceasta e "stabilitatea" in mi§carea urcu- 
§ului de care vorbe§te Sfantul Grigorie de Hyssa, stabili
tatea care e in acela§i timp mi§care, fara de care omul nu 
mai ramane in noutatea continua, §i prin aceasta cade143, 
lar Dumnezeu este viafa. Sfantul Grigorie de Nyssa zice: 
"Caci Cel cu adevarat existent este viafa adevarata... Iar cel 
ce nu este viafa nu are firea sa procure viafa. Iar viafa ce-o 
da Cel ce este cu adevarat viafa, este a nu lasa nicicand 
dorinfa celui ce tinde spre El sa se opreasca. Caci in aceas
ta sta a vedea cu adevarat pe Dumnezeu: a nu inceta nicio- 
data de a tinde spre El"144.

Sfantul Apostol Pavel opune "innoirea duhului", vechi- 
mii literei, sau legii, intrucat opune petrecerii in moarte,

142. Qothold Hassenhuttl, "Die Qottesfrage heute", in vol. Johannes 
Hiittenbugel, Qott, Mensch, Universum, Verlag Styria, Qraz, Wien, Koln, 
1974 , p. 5 6 4 .

143. Viafa lui Moise, P. Q. 4 4 , col. 4 0 5  C.
144. Ibidem, col. 4 0 1 .
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viafa Invierii. lar unde e legea, e semn ca domne§te paca- 
tul. "Acul mortii este pacatul, iar puterea pacatului este le
gea", spune drastic Sfantul Apostol Pavel (1 Cor. 15, 56). 
Legea e puterea pacatului aducator la moarte, cand ea nu 
pregate§te spre depasirea treptei atinse prin ea; cand omul 
nu trage concluzia ca “sfar§itul legii este Hristos", sau 
"plinirea ei este iubirea" (Rom. 10, 4; Rom. 13, 10), ca nou- 
tate continua. lar pacatul e semnul persistarii omului vechi. 
Conservatorismul in forme identice e expresia persistarii 
pacatului, a menfinerii in limitele egoismului. Tioul“ ade- 
varat nu e sporirea in egoism, ci depasirea continua de 
sine, e inaintarea dincolo de sine; $i nu extinderea stapa- 
nirii proprii, pentru o §i mai deplina asigurare a eu-lui.

Legea e repetifia, dupa o norma exterioara, in orizontul 
monoton inchis de egoism §i de moarte. A umbla intru 
"innoirea vietii” inseamna a trai mai presus de repetifie, prin 
trecerea treptata a binelui sau iubirii §i a cunoa^terii de la 
o treapta la alta, din epectaza in epectaza, cum spune Sfan
tul Grigorie de Nyssa145. Dumnezeu e relativizarea oricarei 
stari atinse, a oricarui rezultat obfinut. Fiecare stare atinsa 
e numai o treapta spre o alta mai inalta, "impartirea liber- 
tatii" e mai presus de orice treapta ce poate fi atinsa. Spre 
libertatea aceea inaintam, fiind mereu liberi de orice 
treapta atinsa.

Dumnezeu Se reveleaza in felul acesta ca fiind factorul 
de formare a unei umanitafi mereu mai inaltate, forfa care 
ne duce spre un viitor niciodata inchis. Acest factor se 
manifesto in forma unei iubiri de oameni, care da continuu 
oamenilor mai mult, care-i vrea pe oameni mereu mai iu- 
bitori intre ei. Iubirea de Dumnezeu sau mai bine zis gan- 
dul la Dumnezeu este astfel o contribufie continua de a 
menfine lumea in devenire spre relatii tot mai autentic 
umane intre oameni. Dumnezeu Se opune absolutizarii ori-

145. Ibidem, col. 4 0 4  D.
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carei structuri §i stari interumane atinse. Dumnezeu f§i ma- 
nifesta eficienfa in menfinerea orizontului spiritual al omu- 
lui liber fata de orice grad §i forma de structure §i de relafie 
interumane atinsa in impulsul dat naturii noastre de a gasi 
caile care due spre relafii interumane mereu mai bune, 
spre finta unei umanitafi de maxima inalfime, indefinibile 
dinainte. Sfantul Maxim Marturisitorul a exprimat aceasta 
viziune prin aprecierea pozitiva a mi^carii in timp, ca mi§- 
care spre finta finale a odihnei in uniunea iubitoare cu 
Dumnezeu cel nelimitat §i in acela§i timp neidentic cu eu-1 
nostru. "Caci in mod necesar va inceta miscarea libera a 
tuturor in jurul a orice altceva, cand se va arata ultima finta 
dorita §i participate care va umple in mod neincaput, ca sa 
zic a$a, cele ce vor participa la ea pe masura lor. Caci spre 
ea tinde toata vietuirea §i gandirea celui inalt §i la ea se 
opre§te toata dorinfa §i nu mai e purtata nicidecum dinco- 
lo de ea"146.

Dar urcu§ul acesta spre Dumnezeu §i spre starea noas- 
tra desavarsita, deplin realizata, n-ar fi posibil fara o pre- 
gustare, inca de aid, a trairii lui Dumnezeu $i a viefii noas
tre desavar$ite autentice in Dumnezeu. O parte a teologiei 
catolice, total increzatoare inainte in definifiile scolastice 
abstracte §i neincrezatoare in orice afirmare a unei expe- 
rienfe a lui Dumnezeu inca in viafa pamanteaca, afirma as- 
tazi §i ea o astfel de experienfa anticipate a lui Dumnezeu. 
Dar unii reprezentanfi ai ei o ved posibiie numai in relafia 
iubitoare dintre ea §i tu. La fel gdndesc §i unii reprezentanfi 
ai teologiei protestante, care vor chiar se inlocuiasce nu- 
mele de Dumnezeu cu termenul "comunitate" (Mitmensch- 
lichkeit). Se constate in ambele teologii o puternice influ- 
enfe a filosofiei existentialiste.

Teologul catolic Q. Hassenhiittl zice: "in existenfa uma- 
ne se face pentru prima date experienta absolute, care nu

146. Ambigua, P. G. 9 1 , col. 1076  D.
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poate fi depasita calitativ. Aceasta experienta o facem nu 
cu existenta noastra proprie, ci in mod primar printr-un tu 
pe care-l intalnim. Filosofia si psihologia §tiu ca persoana 
umana vine la constiita de sine si la experienta de sine 
prin tu. Tu-ul personal ma aduce pe mine insumi ca per
soana in fata lui si eu  ma primesc pe mine ca persoana, de 
la persoana celuilalt, ca dar. Aceasta avizare la tu este pen- 
tru persoana omeneasca constitutive si reprezintS relatia 
fundamentals a fiinfei noastre. in relatia intre persoane se 
decide fiinta umana dacS se umanizeazS sau e impinsS in 
situafii inumane... De aceea tu-ul uman este condifia expe- 
rientei lui Dumnezeu... Aceasta e posibil numai daca tu e 
intalnit in iubire... in iubirea fata de aproapele se reveleazS 
ultima adancime, care face posibilS intrebuinfarea cu sens 
a cuvSntului Dumnezeu... Ca relafie care intemeiazS co- 
muniunea, iubirea este o realitate ultima, o unitate care nu 
poate fi dizolvata in motive... Iubirea nu are nevoie de in- 
temeierea intr-un al treilea, intr-o alta realitate... Daca s-ar 
declara Dumnezeu ca fundament al iubirii, s-ar deranja 
iubirea, ba chiar s-ar distruge", spune Hassenhiittl invocand 
pe J. F. Sartre (Der Teufel und d er lie b e  Gott, Hamburg, 
1951).

Teologul catolic Isi incheie aceste afirmafii echivoce cu 
Si mai echivoca concluzie ca omul produce existenta si e 
conditional de ea. ' Ambele determinari ale relatiei (om,-exis- 
tenta) sunt in devenire si se conditioneaza reciproc"147.

Hu contestam ca relatia eu-tu e un loc al experierii lui 
Dumnezeu. Hici faptul ca omul nu se poate experia deplin 
decat in relate cu alt om si in modul cel mai accentuat in 
relatia iubitoare cu el. Dar adaugam in plus: omul nu se 
poate afla nici in afara relatiei cu natura. Toate trei for- 
meaza un tot inseparabil eu-tu-natura. Dar realizat in acest

147. O. Hassenhuttl, op. cit., p. 5 6 6 -5 7 3 .



518 TEOLOQIA DOQMATICA ORTODOXA

cadru, ca dat ontologic, omul 11 poate experia pe Dum- 
nezeu §i in sine, §i In relate cu natura.

Pe de alta parte, iubirea dintre eu-tu e iubirea Intre 
subiecte. Dar iubirea nu sta exclusiv in puterea celor doua 
subiecte, caci in acest caz iubirea intre ele ar putea fi per- 
manenta $i desavar$ita prin ea insa§i. Sau ea e susfinuta §i 
reaprinsa in momentele ei de slabire, de intrerupere, de 
raspunderea fata de un subiect suprem. El da putere iubirii 
§i conduce spre desavar§ire iubirea intre persoanele uma- 
ne. El adance§te in fata noastra valoarea §i taina celeilalte 
persoane §i prin aceasta intare§te iubirea noastra fata de 
ea §i viceversa. in aceasta mi se face vadita mie iubirea 
Persoanei supreme fata de persoana semenului, iar per- 
soanei lui, iubirea Persoanei supreme fata de mine.

Experienta relatiei eu-tu e perfecta numai in experienta 
ce o face fiecare despre celalalt ca subiect de nediminuat. 
Dar nici un om nu poate invinge in sine tendinfa de a-1 
reduce pe celalalt dupa racirea focului primei intalniri la o 
stare mai mult sau mai pufin de obiect. riumai "temerea" 
sfanta de Persoana suprema ma ajuta sa-mi reaprind con- 
tinuu experienta celuilalt ca subiect, fata de care am o 
nelimitata raspundere §i ma impiedica sa - 1 neglijez sau sa 
caut sa profit de el.

Persoana suprema sau Dumnezeu, prin preful absolut 
pe care 1-a acordat din iubire persoanelor umane in calitate 
de Creator §i Mantuitor al lor, conduce iubirea intre ele spre 
stari tot mai neintrerupte §i mereu mai inalte.

Pe Dumnezeu II experiem prin semeni, in iubirea fafa 
de ei, sau noi ne verificam experienfa Lui in iubirea deplin 
responsabila fata de ei, dar nu identificandu-L cu ei, nu 
identificandu-L cu iubirea noastra intreolalta, ci ca o sursa 
de iubire personala suprema, care ne da puterea sa  ne ridi- 
cam la o iubire tot mai inalta intreolalta.
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Aceasta face posibila $i rugaciunea mea catre Dum- 
nezeu, si rugaciunea noastra comuna catre El. Daca El ar fi 
identic cu iubirea intre noi doi, rugaciunea n-ar avea nici un 
rost. Poate de aceea unele grupuri de studenfi teologi pro- 
testanfi refuza in biserica lor rugaciunea.

La acestea trebuie sa  mai adaugam $i urmatoarele:
Libertatea fafa de randuiala stability, care reprezinta o 

treapta atinsa, nu inseamna o libertate si fata de o randu
iala care fine deschisa perspectiva unui progres continuu in 
infinitatea iubirii de Dumnezeu si de semeni. Astfel de li
bertate poate fi si o libertate care nu urea in iubirea de 
Dumnezeu si de semeni, ci e un pretext pentru trecerea de 
la o patima la alta. Ea poate ca nu inseamna dobandirea li- 
bertafii pur si simplu, ci a unei schimbari a stapanului. Fafa 
de o asemenea libertate, folosita ca pretext pentru patimi, 
Sfantul Apostol Petru spune: Traifi ca oameni liberi, dar nu 
ca si cum ati avea libertatea drept acoperamant al rautafii, 
ci ca robi ai lui Dumnezeu" (1 Pt. 2, 16). Mumai slujind prin 
iubire lui Dumnezeu care ne iubeste, si semenilor din 
raspunderea fafa de El, sporim in libertatea noastra, caci 
sporim in comunitatea cu Cel ce ne respecta libertatea. 
Aceasta o infelegem din faptul ca numai in relatia iubitoare 
Si reciproc slujitoare si respectuoasa intre persoane spo- 
reste libertatea fiecaruia. Fafa de cei ce indeamna la falsa 
libertate robita mandriei si pasiunilor tot Sfantul Apostol 
Petru avertizeaza: "Spunand vorbe trufase si desarte, ei mo- 
mesc spre poftele trupului si spre desfranare pe cei care de 
abia au scapat de cei ce viefuiesc in ratacire. Ei le fagadu- 
iesc libertate, cand ei insis* sunt robii stricacunii, fiindca 
ceea ce te biruieste, aceea te si stapaneste" (2 Petru 2, 18- 
19). nici chiar iubirea aproapelui nu ne face liberi decat in 
Dumnezeu.

nici baltoaca fara margini a libertinajului nu ne duce 
spre oceanul iubirii si al libertatii in Dumnezeu, nici lacul
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unei infelegeri fixe a carui apa se mi§ca in niste margini, ci 
numai raul care curge mereu mai departe (in sus), dar intre 
margini care-i asigura curgerea. Spiritualitatea crestina ra- 
sariteana, cu dogmele ei deschise spre infinit, cu randuie- 
lile purificatoare de patimi §i susfinatoare ale rugaciunii, 
este cea mai buna metoda atat pentru dobandirea adeva- 
ratei libertati intru Dumnezeu, cat §i pentru progresul in cu- 
noa§terea $i comuniunea prin experienfa a lui Dumnezeu 
§i a semenilor; este cea mai buna metoda prin care se asi
gura inaintarea pe linia voita §i de providenfa lui Dum
nezeu, care a ajuns la lucrarea ei cea mai inalta in Hristos. 
Cacii ea se reveleaza in Hristos ca un plan $i ca o lucrare 
reala in vederea mantuirii §i a indumnezeirii creafiei in El.
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